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LES SECTES BOUDDHIQUES 
DU PETIT VEHICULE 


et leurs Abhidharmapitaka 


par 
A. BAREAU 


L'Abhidharmapitaka est la plus récente des trois collections canoniques élaborées 
par le Bouddhisme du Petit Véhicule. ll renferme les éléments psychologiques , 
cosmologiques, mystiques el métaphysiques de la doctrine, ex sous une forme 
extrémement séche el précise el dans un ordre logique. Fixés aprés les principaux 
schismes, les Abhidharmapitaka ont été fortement influencés par les divergences 
doctrinales découlant de la séparation des sectes. C'est dire toute l'im rlance de ces 
` vastes recueils pour l'histoire de la philosophie bouddhique en particulier, el de la 

pe indienne en général. Malheureusement, notre documentation en ce qui 
es concerne est très incomplète. Dressons tout d'abord l'état de celle-ci : 


1° Trois Abhidharmapitaka nous ont été conservés en entier : 

a. celui des Theravadin de Ceylan, en pali; 

b. celui des Sarvästivädin du nord-ouest de l'Inde, dans sa version chinoise m; 

c. le Sáriputrabhidharmasástra, sans indication d'origine, mais qui doit avoir 
appartenu aux Dharmaguptaka (®, dans sa version chinoise. 

2° En plus d'une abondante littérature post-canonique, theravádin en pāli, et 


sarvästivädin en chinois, trois traités post-canoniques appartenant à d'autres sectes, 
dans leurs traductions chinoises : 


a. le Sammittyanikayasastra, d'origine sammitiya ©) ; 


b. le Vimuktimärgasästra, d'une secte singhalaise apparentée aux Theravadin, 
probablement les Abhayagirivasin (9; 


c. le Satyasiddhisástra de Harivarman, d'origine probablement bahusrutiya ©). 


3° Une documentation, abondante mais souvent suspecle, concernant les diver- 
gences doclrinales des sectes, dispersée dans des traités spéciaux Kathdvatthu, 





™ T. S. (= édition de Taishó Issaikyö) 1536 à 1:554. Et aussi, en version tibétaine, 
partiellement : T. ur-mdo, LXII, a. c . 

™ T.S. 1548; Voir A. Bareau, L'origine du Säriputräbhidharmasästra, in Muséon, Louvain, 
1950, t. LXIII, p. 69-95. 

BI T. S, 1659. 

"T. S. 1648, 

M T.S. 1646. 
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Vasumitra, Bhavya, Vinttadeva)( et dans les ouvrages post-canoniques ( Satyasiddhi- 
sästra, Abhidharmakosasästra, Vibhasasastra, etc.) %. 


4* Des renseignements concernant la structure littéraire des Abhidharmapitaka de 
quelques sectes : 


a. documents sûrs dans les Vinayapitaka de eellesei (Dharmaguptaka, Haima- 
vata) © et dans le Satyasiddhisastra; 


b. documents suspects dans quelques commentaires ( Mahaprajidpdramitasastra de 
Nagarjuna‘), commentaires de Paramärtha et Kouei-Ki au traité de Vasumitra ©) 
concernant surtout l'Abhidharmapitaka des Vätsiputriya et des sectes apparentées. 


Si Pon songe que les traditions comptent généralement dix-huit sectes, que nous 
connaissons au moins les noms d'une trentaine d'écoles et que nous avons des preuves 
certaines de l'existence de la plupart d'entre elles (%, on comprend toute l'insuffisance 
de cette documentation, si précieuse soit-elle. On touche ici au fond du problème 
qui sera discuté dans les pages suivantes : chaque secte a-t-elle possédé son Abhidhar- 
mapilaka propre, composé selon ses propres principes, ou n'y edt-il au contraire 
qu'un petit nombre de ces recueils philosophiques, les écoles venues empruntant 
ceux de celles de leurs devanciéres dont un certain nombre d'aflinités doctrinales les 
rapprochaient? Dans le premier cas, la perte des documents est trés importante. 
Dans le second cas, elle peut être au contraire relativement minime. Heureusement, 
plusieurs documents nous incitent à pencher pour cette dernière solution. 

Tout d'abord, Paramärtha eite un exemple particulièrement interessant. Parlant 
du schisme qui détacha des Valsiputriya les quatre sectes secondaires des Sammiti 
Dharmottariya, Bhadrayäniya el Sannagarika, il dit : « ... mécontentes de (Abhi. 
dharma de Sariputra ! qu'elles trouvaient incomplet, [elles] composèrent chacune 
des &àstra pour compléter le sens des sütra. 

z Ces quatre écoles expliquaient l'Abhidharma de Sariputra, en complétant le 
sens, là où il était insuffisant, au moyen du sens des sütra» (9), 

D'autre part, le Vimuktimayasastra, dénoneé à juste titre comme hé e par les 
Theravädin , cite plusieurs fois textuellement la Dhammasaigani et le Vibhañga de 
l'Abhidhammapitaka de ces mèmes Theravadin (P), 

On a remarqué depuis longtemps que l'Abhidharmapitaka des Dharmaguptaka, 
celui des Haimavata, celui dont il est question dans la préface du Tch’ang a han king 





W T.S. s031, 2032, 2033; Tanjurmdo, vol. XC, n“ 11, 12 et 13; Max Walleser, Die 
Sekten des alten Buddhismus, —— 1927. 

Ç TT Me € ag anjur-mdo, vol. LXIII, n* 2, vol. LXIV, n* 1. 

TS. 1498, p. 968 5; T. S. 1463, p. 818 a: Przyluski, Le concile de Rajogrha, Paris, 
gah F 195 et 179; T. S. 1646, p. 261 E 26^ b, 297 c, 300 b, 352 c. 

€ T. S. 1509, p. 69 e70b; otte, Traité de la Grande Vertu de Sagesse, vol. 1, 
in ec p- — Sci 

(s ióville, L'origine sectes iques d'a Paramärtha, in Mélanges chinois nt 
bouddhiques, t. 1, Bruxelles, 1932, p. 29, 23, S ai 58, 61. 2 

© Voir A. Bareau, Les secies bouddhiques du Petit Véhicule, p. 1, ch. 1, à paraître. 

M Celui des Vätsiputriya, à ne pas confondre avec T. S. 1548, 

9 Demiéville, Origines satio ~ 58. 7 

m P. V. Bapat, Vinuttimagga and Vieuddhimagga, in Indian culture, 1/3 (janv. 1935), p. 458- 
45q, qui donne les références. 

(00 Par exemple les définitions de la paññá (T.S. 1648, p. 444 e), du samadhi f . 406 c), 
du rinkka et du vicära (p. 4156), du rüpa (p. 445 c), du sankharakkhandha (p. ia e). du 


dhamináyatana (p. 449 a), des quatre sacca (p. 552 ab), la répartition des liens et entraves 
(p. 460 ab), ete. 
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et le eet putrübhidharmasástra avaient une structure identique, distincte de celle des 
autres Abhidharmopitaka que nous connaissons (1. 

Le Satyasiddhisästra, qui ne peut en aucune facon être l'œuvre d'un Sarvastivadin , 
se réclame plusieurs fois d'un Abhidharmapitaka à six pada, semblable par là à celui 
des Sarvastivadin (9), 

L'auteur du Mahäprajñäpäramitasastra, qui n'est pas un Sarvastivadin non plus, 
connait très bien l’Abhidharmapitäka — (3), D : 

Enfin, il faut bien constater que, en dehors de leurs parties réservées à la polé- 
mique, Kathävatthu des Theravädin et Vijiánakaya des Sarvästivädin, les trois 
Abhidharmapitaka qui nous sont parvenus ne contiennent guère d'éléments doctri- 
naux assez caractéristiques pour permettre d'identifier leur origine avec précision. 
Aucune des grandes thèses qui, si l'on en croit le commun accord des traditions, 
sont à l'origine des sehismes, n'y apparalt clairement. Nous y trouvons, au contraire 
et presque paradoxalement, une foule d'indications sur les positions prises par leurs 
rédacteurs en ce qui concerne de nombrenx pum problémes secondaires sur lesquels 
les écoles se sont souvent divisées selon des frontières qui ne correspondaient nulle- 
ment à leur arbre généalogique. C'est la raison majeure pour laquelle il est impossible 
de déterminer avec certitude ei précision l'origine du Sariputrabhidharmasastra. 
Celui-ci ne possédant pas de partie réservée à la polémique, il est en effet impossible 
de connaltre l'opinion de ses auteurs sur les grands problémes doctrinaux qui sont 
à l'origine des schismes. 

On conçoit done qu'il ait été possible à une secte tardivement apparue, ou que 
les —— philosophiques n'ont touchée que sur le tard, d'emprunter 
l'Abhi pitaka d'une secte plus ancienne, possédant déjà un tel recueil fixé 
totalement ou même partiellement, quitte à le modifier sur quelques points. 

Deux cas principaux se présentent. Tout d'abord, voici une secte qui vient de se 
— de Ia secte-mére, à la suite d'une violente discussion sur un point de doctrine. 
Elle n'a aucune raison de rejeter pour autant l'ensemble de la doctrine fixée par la 
secte-mére, cetle doctrine lui appartenant au même titre qu'à celle-ci. De plus, si le 
schisme a eu lieu, c'est que la solution du probleme litigieux n'était pas clairement 
fixée, et par conséquent la secte nouvelle n'a absolument aucune raison de se méfier 
de VAbhi pitaka de la secte-mére, sur quelque point que ce soit. Elle n'hésitera 
donc pas à l'adopter, à le conserver comme son bien propre, jugeant sa propre 
doctrine plus orthodoxe, plus eonforme à la doctrine droite telle qu'elle est définie 
dans ce recueil des traditions qu'est VAbhidharmopitaka, garant de cette orthodoxie 
dont elle se réclame. Tout au plus l'une et l'autre sectes ajouteront-elles un chapitre 
à la a polémique du recueil qui commencera ainsi à diverger. Si le recueil est 
bien fixé, les divergences n'apparaltront que dans les traités post-canoniques et dans 
ce cas les deux sectes posséderont des recueils identiques. S'il n'est qu'en cours de 
fixation, les deux collections posséderont généralement une structure identique, des 
parties communes et d'autres particulières, les différences apparaissant dans des 
rises et des additions. E * 

oici maintenant une secte que les préoccupations phi iques n'ont pas, 
jusqu'ici, tellement troublée qu'elle ait eru devoir constituer ey si un Abhidharma. 
pitaka. Isolde plus ou moins géographiquement, séparée de sa secte-mére, elle évoluo 
séparément. circonstances la mettent en contact de plus en plus suivi avec une 
secte d'une tout autre origine, qui, elle, possède un Abhi armapıtaka. Des échanges 





m T.S. 14a8, p. 9685; T. S. 1463, p. 818a; T.S, 1548. 
M T.S. 1656, p. 297 c et 300 b, 
® T.S. 1509, p. 70 a. Lamotte, Traité, p. 106-113. 
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doctrinaux, des discussions, des influences réciproques de toute sortes s'ensuivent. 
Bientöt le besoin de posséder un recueil philosophique fixé se fait jour et croit dans 
la première secte. À moins que les relations soient franchement mauvaises, elle 
constituera son Abhidharmapitaka au moins sur le modèle de celui de la secte voisine. 
Au mieux, elle le lui empruntera, se contentant de rertifications el d'additions sur 
certains points, réservant la discussion des grandes thises, absentes généralement de 
ces recueils, pour des traités post-canoniques comme le Satyasiddhisástra. Un exemple 
de ces accord régionaux, parfois véritables symbioses, entre des sectes d'origines 
pourtant très différentes, est attesté par des documents dignes de foi !!, Sans doule, 
dans ce dernier cas, n'y a-t-il cerlainement pas eu mise en commun de la doctrine 
car l'union s'est produile trop lard, alors que chacun des participants possédait déjà 
des textes canoniques définitivement fixés. Mais, si cela s'était produit quelques 
siècles plus tot, il est très possible qu'une unification au moins partielle du Canon 
en ail résullé. 

Mais nous avons laissé supposer jusqu'ici que toutes les secles avaient, tôt ou 
tard, possédé un Abhidharmapitaka. La négligence envers la doctrine philosophique 
à laquelle nous venons de faire allusion n'a-telle pu se — la dispa- 
rition de certaines sectes qui, ainsi, n'auraient jamais eu de recueil philosophique? 
Aucun document ne nous renseigne sur ce point mais une inscription du 1 siècle de 
notre ère à Nagarjunikonda, signalant un don fait aux Aparamahävinaseliya, men- 
tionne cing Wätuka qui peuvent fort bien être les sommaires d'Abhidharma de cette 
secle, laquelle n'aurait pas encore possédé, à cetle époque lardive, d'Abidharmopitaka 
proprement dit ©. 

En s'appuyant sur l'ensemble des documents signalés au début de cet article, on 
peut établir ainsi l'existence des Abhidharmapitaka des différentes sectes : 


1° Existence certaine, attestée par ces recueils eux-mêmes ou par le témoignage 
des Vinayapitaka des secles correspondantes : Theravädin, Sarvastivadin, Mahüsü- 
ghika, Dharmaguptaka, Haimavala. 


2° Existence probable à des degrés divers, attestée par des documents soit plus 
ou moins suspects, soit d'origine mal délerminée, soit d'interprétation douteuse : 
Bahusrutiya, Sautrántika, Mahisäsaka, Valsiputriya et sectes filiales, Abhayagiri- 
vüsin, Gokulika. : 


En ce qui concerne les autres sectes, nous ne possédons aucun document concernant 
l'existence ou l'inexistence de leurs Abhidharmapitaka, 

Que pouvons-nous connaitre de la composition de ceux-ci? 

De l'examen des trois recueils complets qui nous son! parvenus et de quelques 
brefs sommaires ?), il semble résulter que tous les Abhidharmayitaka renfermaient 
certaines parties semblables : la liste des dharma et leurs définitions : la définition 
el la répartition entre les différents dharma des skandha, äyatana, dhatu, satya, 
indriya, smrtyupasthana, samyakpradhäna, rddhipada, bodhyanga, dhyana, jñána, 
pratyäya, märgänga; la liste des dharma samprayukta el s ; souvent une liste 
des pud gala el un recueil des réfutations d'hérésies. Cela n'empéchait pas la structure 
générale de ces recueils de varier beaucoup de l'un à l'autre. De méme, les détails 
de chacune de ces parties difléraient grandement, et cela est plus grave car il s'agit 





M T. S. 1465, p. 900 e; T. S. 1470, p. 925 c-926 a. 
^ —— —— ccm vol. T Delhi, 1929-1930, p. 20. 
.S. 1509, p. 70 ab; Lamotte, vai, p. 1084145 Prejludii Légende de FEmpereur 
Alia, Puis, age p. 848-383; M, Concil de Rijeqrho, puke a 
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précisément ici de ces multiples théses à propos desquelles les sectes s'opposaient les 

unes aux autres. Nous pourrions combler ces lacunes dans une certaine mesure, gràce 

aux documents divers qui citent des hérésies, c'est-à-dire des opinions étrangères, 

mais nous n'obtiendrions ainsi qu'une reconstitution bien partielle et bien douteuse. 
Après ces considérations générales, examinons chaque cas en particulier, 


Les Theravadin. — Leur Abhidhammapitaka, rédigé en pāli, est le mieux connu 
de tous, ll se compose de sept traités distincts, composés à des époques différentes 
et fixés définitivement, selon la tradition, à la fin du 1% siècle avant notre ère, mais 
probablement un ou méme deux siècles plus tard ©. 

Il est presque certain que les deux autres écoles singhalaises détachées des Thera- 
vádin, les Abhayagiriväsin à la fin du r” siècle avant notre ère, et les Jetavaniya au 
milieu du 1v" siècle après, ont conservé l'Abhidhammapifaka des Theravádin, peut- 
être avec quelques modifications, Le fait que le Vimuktimärgasästra, probablement 
dà à un docteur de l'Abhayogiri, cite textuellement plusieurs passages du Vibhaüga 
et de la Dhammasangani, prouve qu'il en était bien ainsi pour les premiers. A fortiori, 
les Jetavaniya, apparus beaucoup plus tard, à une époque oà le Canon entier des 
Theravadin était certainement fixé depuis longtemps, ont dû conserver celui-ci, et 
en particulier, l’Abhidhammapitaka, Dans les deux cas, et surtout dans le second, les 
divergences ont dû apparallre principalement dans les trailés post-canoniques et 
peut-ètre aussi dans quelques chapitres du Kathavatthu ajoutés tardivement. Si, 
comme il le semble d'après certains indices, les Abhayagiriväsin et les Meer 
se sont distingués des Theravadin orthodoxes par leurs tendances mahäyänistes (9), 
ils ont très bien pu conserver le Canon des Theravadin hinayänistes en se contentant 
de lui surajouler des compléments conformes à leur nouvelle doctrine. Ce procédé 
étail courant parmi les docteurs du Mahayana. 


Les Malisásaka, — Nous n'avons aucune preuve certaine que les Mahisasaka aient 
possédé un Abhidharmapitaka. Seul, leur Vinaya mentionne deux lois l'Abhidharma 
en tant que discipline % sans spécifier que leur doctrine en cetle matière ait jamais 
été fixée en un recueil canonique, Nous savons pourtant, par les traités de Vasumilra 
et de Bhavya, par le Katháeatthu et par d'autres sources encore, que leur aclivité en ce 
qui concerne les spéculations sur l'Abhidharma ont été trés importantes. Vasumilra 
distingue même les thèses des Mahisásaka primitifs et celles des Mahisäsaka lardils, 
laissant ainsi supposer que ces spéculations ont élé si intenses que la docirine de la 
secle a nolablement évolué au cours du temps ou qu'elle a méme causé des divisions 
internes à une certaine époque. Il est done probable que les Mahisásaka ont possédé 
un Abhidharmapitaka, conséquence presque nécessaire de leur ardeur à la discussion 
philosophique. 

Si l'on considère certains faits, on sera tenté de penser que cet Abhidharmapifaka 
devait ètre trés proche, et peut-ètre méme identique à celui des Theravädin. En 
effet, selon certaines traditions, le Canon de ces derniers serail une production des 
Mahisásaka!'. C'est à Ceylan, domaine essentiellement theravadin, que Fa-hien trouva 
vers 410 le Vinayapitaka des Mahisäsaka (9), Le Vinayapitaka des el celui 
des Theravadin se distinguen! des autres par leurs similitudes, entre autre par le 





© A, Bureau, La Dhammasaigani, traduction annotée, Paris, 1951, Introduction, p. 13-16. 
mM Voir notamment N. Duit, Early monastic Buddhism, Calcutta, 1945, L ll, p. 199-201. 
P) T.S. 1691, p. 132 6; T. S. 1422, p. 204 a. 

^ La Vallée Poussin, Bouddhisme, Etudes et matériaux, Londres, 1928, p. 54. 

WM Legge, À record of bouddhistic Kingdome, Oxford, 1896, p. 111; remarquons qua Fe-hien 
vivait peu d'années avant Buddhaghosa. 
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fait qu'ils ont été rédigés tous deux au sud-ouest de la vallée du Gange). De 
plus, sur les 919 théses hérétiques réfutées par le Kathävatthu theravádin, y seule- 
ment sont attribuées par Duddhaghosa dans son commentaire aux Mahisásaka, encore 
fautil bien noter que 8 d'entre elles ne sont pas spécifiquement mahisasaka, mais 
communes ent aux Andhaka, Sammitiya, etc. Si l'on tient compte de ce que 
la présence des Mabisüsaka est attestée épigraphiquement au m* siècle dans le sud 
de l'Inde, à Vanavási et à Nägärjunikonda, dans une région dont Buddhaghosa 
connaît très bien les tendances spirituelles puisqu'il attribue 110 thèses hérétiques 
sur 219 aux bouddhistes qui y résident, on peut penser que, s'il ne reléve pas un 
plus grand nombre d'opinions mahisäsaka, c'est parce que l'accord était presque 
parfait entre la doctrine des Mahisäsaka et celle des Theravadin. De plus, les Thera- 
vädin sont ignorés de l'ensemble des anciennes traditions relatives à la généalogie 
des sectes bouddhiques (2), et, si l'on s'appuie sur l'ensemble des faits qui viennent 
d'ètre rapportés, on peut conclure que les Theravadin ne sont que la variété singha- 
laise des Mahisasaka. Ceci est confirmé en partie par le fait que les Theravádin, 
comme les Mahisäsaka, sont Vibhajyavadin et s'opposent résolument aux Sarvästivädin 
dans la controverse de l'existence des trois temps i. 

Malheureusement, si les Theravädin sont très probablement une école des Mahi- 
dasaka, soutenant en commun avec ceux-ci quelques théses fondamentales (9), l'iso- 
lement insulaire, antérieur d'un ou deux siècles à la fixation délinitive de leur Abhi- 

itaka, a eu pour conséquences de sérieuses et assez nombreuses divergences 
entre la doctrine des Mahisásaka et celle des Theravadin. Il est facile de s'en rendre 
compte en comparant les thèses attribuées communément aux Mahisäsaka par Bha- 
vya et Vasumitra et celles que dénonce le Kathavatthu. Les points de doctrine sur les- 
quels s'opposent les deux sectes 5) sont plus nombreux que ceux sur lesquels elles 
sont d'accord. Ceci prouve que les Abhidharmapitaka des deux sectes devaient différer 
beaucoup, au moins dans le détail, car la plupart de ces thèses contraires devaient 
nécessairement y figurer. Ceci prouve égaloment que la séparation des deux écoles, 
due probablement d'abord à des circonstances purement géographiques, a dà être 
assez longue et s'étendre précisément durant toute la période où se sont élaborés les 
Abhidharmapilaka, ee qui retire toute vraisemblance à l'hypothèse de leur similitude, 
méme réduite à la structure. Enfin, si les Vinayapitaka de deux sectes, malgré une 
parenté certaine, sont loin d'étre identiques 1 la fois par leur structure et. par 
leurs — leurs Abhidharmapifaka, fixés plus tard, n'ont guère de chances de se 
ressembler. 

En conséquence, nous ne connaissons rien de Y Abhidharmapitaka des Mahisásaka, 
en dehors de quelques races thèses plus ou moins suspectes. 


Les Sarvästivadin. — Leur Abhidharmapitaka, rédigé primitivement en sanskrit, 
nous est parvenu dans sa version chinoise. [l se compose de sept traités, comme celui 
des Theravädin, mais en est bien différent tant au point de vue structure qu'au point 
de vue détail. Un ouvrage central, le Jüánaprasthána , el six ouvrages annexes ou páda, 
probablement plus anciens, le constituent. On ne rencontre pas de trace certaine de 





0) Prayluski, Le concile de Rajagrha; Hofinger, Etude sur le concile de Vaidalt, Louvain, 1946; 
Datt, Early monastic Buddhism, es ic 
M ARUM, Ye NM iques du Petit Véhicule, 
n" U 
19 


itra, a ; XVIL, 10. 
Vasumitra, Bhavya et Kathäcatthu, XIV, 5; VIL, 5; x 3; XVIII, q; HE, 25 1,21: VI, 3, 
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son existence avant le milieu du n* siècle de notre ère, où une inscription de Kaniska 
la révèle implicitement (!/, 

Les Sauträntika, séparés tardivement des Sarvästivädin et vraisemblablement res- 
tés en contact avec eux, ont dù conserver 1'Abhidharmapitaka de ceux-ci, comme 
les Abhayagirivasin ont fait de celui des Theravädin. Nous savons par divers témoi- 
guages qu'ils contestaient l'autorité de l'Abhidharmapitaka, ne voulant y voir qu'une 
œuvre humaine et non, comme dans le Sütrapifaka, un ouvrage du Bouddha 1, Ce 
que nous connaissons de leur doctrine prouve qu'ils pouvaient trés bien se servir de 
l'Abhidharmapitaka des Sarvastivadin , avec quelques modifications secondaires 9. Les 
divergences entre Sauträntika et Sarvästivädin ont dà se faire jour plutôt dans les 
trai teanoniques, c'est-à-dire dans l'interprétation de la doctrine contenue dans 
l'Abhidharmapitaka que dans celui-ci méme. 

Les Bahusrutiya. — Certains faits font penser que les Bahusrulfya ont peut-être 
emprunté l'Abhidharmapitaka des Sarvastivadin, bien qu'ils soient, au contraire de 
ceux-ci, issus des Mahäsänghika. 

Vasumitra signale que leur doctrine est trés semblable à celle des Sarvästivädin. 
Les seuls éléments que nous en connaissions, transmis par Bhayya et par lui-méme, 
sont des thèses mahäsäüghika quies trés bien avoir été surajoutées à une doc- 
ae —— i "eh à bir desee dg 

L'épigraphie indienne atteste la présence uérutrya, à is ion 
de —— fief des Sarvästivädin Y. et dans celle de eat rjuntkonda, domaine des 
Andhaka, écoles tardives des Mahäsähghika et vraisemblab lement assez proches des 
Bahusrutiya ©. 

Le Satyasiddhifástra, traité post-canonique de Harivarman , bouddhiste de l'Inde 
centrale, est donné par Paramártha comme une œuvre bahusrutiya ©, ce qui semble 
confirmé par la critique interne de l'ouvrage ™. Or, nous l'avons vu, ce traité se 
réfère plusieurs fois à un < Abhidharmapitaka à six päda» comme celui des Sarvästi- 
vädin. Ceci s'expliquerait bien si l'ouvrage était une production des Sauträntika, 
comme certains l'ont soutenu, et non un traité des Bahusrutiya. Mais les éléments 
principaux, la thèse générale sur les deux vérités, relative et absolue, la mention 
d'un Canon à cinq corbeilles, dont un Samyuktapitaka et un Bodhisattvapitaka % per- 
mettent de le classer sans doute possible parmi les œuvres des sectes mahäsänghika, et 
plus spécialement des Bahusruliya 9). C'est précisément celte thèse générale qui lui 
aurait permis, comme aux œuvres du Mahayana auxquelles il ressemble par certains 
cólés, de s'appuyer sur un Abhidharmapitaka du Hinayäna, la doctrine de celui-ci 
étant censée renfermer la vérité relative à enseigner aux novices, la vérité absolue étant 
exposée dans des ouvrages post-canoniques comme le Satyasiddhisästra lui-mème 0, 





n) Hultaseh, Epigraphia Indica, vol. VIII, Calcutta 1905-1906, p. 176 et 181. 

0% La Vallée Pousa, Abhidhermahoed, ind, p. 53; Demiérile, Origine des sectes 
bouddhiques, p. 23 et 63. 

b) Vasumitra reconnait que leur doctrine était très now de celle des Sarvästivädin. 

^ Sten Konow, Corpus ipti Indicarum , vol. Il, part. I, Calcutta, 1929» t 120-122, 

(9 H. Sastri, Epigraphia Indica, vol. XX, Delhi, 1929-1930, p. 24; lbid, vol. XXI, 1931, 


. 62 et 63. 
F (9 Demiéville, igine des sectes bouddhiques, p. 22 et 47. 
.. M Johnston, ita, Introduction, p. zxxi-xxrv. 
AD ES Media Compendium de la Loi, Paris, 1949, p. 45, n. 5 

(% Lin Li , au aris, 1919, b R a. 

an Ces bien eU qui se passe pour la thèse fondamentale des Sarvéstivédin, considérée par 
Harivarman comme n ayant qu'une vérité relative; T. S. 1656, p. 256 eb. La thése contraire 
est d'ailleurs également critiquée, ce qui prouve bien que l'ouvrage na pas une origine 
sautrintike. 
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L'auteur du Mahäprajtäpäramitäsästra connait trés bien l'Abhidharmapifaka des 
Sarvastivadin (, qui constitue pour lui l'Abhidharmapitaka du Hinayäna par excel- 
lence. Ce traité, ouvrage magistral d'un maitre müdhyamika, véritable somme 
comparable par son ampleur et sa valeur au Yogäcäryabhümisästra d’Asahga, est 
altribué par les Chinois a Nagarjuna, bien qu'il ne figure pas dans les listes des 
œuvres de celui-ci ?). Malgré ce silence étrange, l'attribution à Nagarjuna est très 
plausible. L'ouvrage ayant été traduit par Kumärajiva en 494 ou 405, il n'a pu être 
écrit que par un grand maitre de l'école mádhyamika vivant au plus tard vers la fin 
du 1v* siécle, c'est-à-dire soit par Nagarjuna, soit par Aryadeva, les deux seuls dans 
ce cas dont la tradition ait eru utile de conserver les noms. Or pour = est familia- 
rise avec les œuvres de ces deux maîtres, il apparait clairement que le Mahàprajfiá- 
päramitäsästra ne peut guère ètre l'œuvre que de Nagarjuna. Celui-ci est originaire 
du pays d'Andhra oà la présence des Bahusrüliya est attestée épigraphiquement ©. 
De nombreux traits de sa doctrine, et les fondements méme de celle-ci, le rappro- 
chent d'Harivarman, l'auteur du Satyasiddhisastra, De plus, comme chez celui-ci et 
chez les Bahusrutiya, on retrouve chez Nägärjuna, et notamment dans le Mahápra- 
jüäpäramitäsästra, bien des éléments apparentés à la doctrine des Sarvästivädin et 
des Sautrántika, mais très différents de celle des Andhaka. Nous n'en citerons qu'un, 
mais important, la théorie des asamskrta : Nagarjuna, comme Harivarman, ne 
connait que les trois asamskrta des Sarvástividin, mais leur dénie une existence 
réelle, en désaccord avec ces derniers mais en accord avec les Sautrüntika; les autres 
Andhaka ont une tout autre liste d'asamskrta, au témoignage de Buddhaghosa qui 
les connait bien ©, 

Il est clair que tout cela ne présente pas un ensemble de preuves décisives, mais 
de simples présomptions. Ce qui fait la seule force, bien relative avouons-le, de cette 
argumentation, c'est l'indépendance de ses éléments. Que les Bahuérutiya aient 
emprunté aux Sarvästivädin leur Abhidharmapitaka ne constitue pas, en l'état actuel 
de nos connaissances, une certitude, mais une simple possibilité. 


Les Vátsiputriya. — Seuls, l'auteur du Mahaprajadparamitasastra et Paramärtha 
nous renseignent , très brièvement d'ailleurs, sur l'Abhidharmapitaka des Vátsiputriya 
et des quatre sectes filles, Sammitiya, Dharmotlartya, Bhadrayäntya et Sannaga- 
rika 9, Ils attribuaient leur recueil de philosophie à Säriputra, le maltre par excel- 
lence de la philosophie bouddhique, qui aurait expliqué un Abhidharmapitaka en 
neuf parties, appelé encore Dharmalaksanábhidharma ou Sariputrábhidharma 9l, Les 
quatre sectes filles le conservérent, en en complétant le sens dans des traités post- 
canoniques. Le seul de ces traités qui nous ait été transmis, le Sammitiy a- 
#üstra !), établit quelques-unes des thèses fondamentales du groupe, mais ne donne 
aucune indication sur son Abhidharmapitaka, 


Les Diarmagupiaka. — IL est très probable leur Abhidharmapitaka soit le 
Säriputräbhidharma conservé en chinois L ik 





© T. S. 1509, p. 69 e-70 b; Lamotte, Traité, vol. I, p. 105-114. 
" Lamotte, Traité, vol. 1, p. x. 
OY Ibid., p. xu-xux. 
— MD L'absolu en philosophie bouddhique : évolution de la notion d’asamskria, Paris, 
1951, p. 116-119. 

PERS 1509, p. 70 a; Lamotte, Traité, p. 113; Demidville, Origine des sectes bouddhiques, 
p. k 

< IM — avec son homonyme, T. S. 1548, en cing parties. 

. S. 1649. S 
(0 A. Bareau, Les origines du Sariputrabhidharmasaatra, in Muséon, Louvain, 1950, 
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IL est presque certain que les Käsyapiya, dont la doctrine était très proche et 
méme presque identique à celle des Dharmaguptaka ™, ont dû emprunter 1'Abhi- 
dharmapitaka de ceux-ci comme, nous venons de le voir, les Sammitiya, ete., l'ont 
fait en ce qui concerne le Dharmalaksanábhidharma des Vatsiputriya. Ils se seraient 
contenté de préciser et de compléter leur doctrine dans des Lrailés post-canoniques. 
En ce cas, on peut leur attribuer, sans trop gros risque d'erreur, le Sáriputrabhi- 
dharmasästra. 

Sans doute en fut-il de même pour les Támrasátiya, qui semblent s'être détachés 
tardivement des Dharmaguptaha et dont nous ignorons les thèses particulières. 


Les Haimavata, — Leur Vinayamätrkä nous indique que leur Abhidharmapitaka 
avait une structure identique à celle de l’Abhidharmapitaka des Dharmaguptaka et à 
celle du Säriputräbhidharma. Le fait que chez eux la troisième section, Samprayukta- 
samgraha, ait été divisée en deux sections distinctes, ne constitue pas un argument 
décisif contre l'identité fondamentale de structure de ces trois recueils. Les arguments 
contre l'identification de leur Abhidharmapitaka avec le Säriputräbhidharma ™ valaient 
tant l'on supposait que ce dernier n'appartenait qu'à une seule secte. Mais, si 
l'on admet qu'il ail pu étre admis dans le Canon de plusieurs sectes, ils perdent de 
leur valeur. C'est sur la seule autorité de Vasumitra, car Bhavya garde le silence à 
ce propos, que l'on peut rencontrer une thèse des Haimavata que combatte le Säri- 
puträbhidharma 9, Mais Vasumitra, qui devait pouvoir juger en connaissance de 
cause, signale la parenté doctrinale existant entre les Ilnimavata et les Sarvastivadin, 
alors qu'il associe, sur le méme plan doctrinal, les Dharmaguptaka aux Mahäsän- 

ika. Ce sont là les seuls arguments qui empèchent d'identifier 'Abhidharmapitaka 

es Haimavata à celui des Dharmaguptaka et au Sariputrábhidharma. Pourtant, Vasu- 
mitra reconnait lui-mème que les Haimavata soutenaient les ring thèses fondamen- 
tales des Mahäsäñghika, et cela devait être vrai, car les listes de sectes rédigées 
tardivement rangent généralement les Haimavata parmi les Mabásánghika, ce qui 
n'est jamais le cas pour les Dharmaguptaka 5. Si Vasumitra a raison, l'identification 
en question ici est impossible, car le Sáriputrabhidharma, très dillérent de 1 Abhidhar- 
mapitaka des Sarvastivadin, renferme un grand nombre de thèses mahäsänghika V). 
Reste l'hypothèse, à coup sûr tendancieuse mais plausible, qu'il se soit trompé, 
auquel cas rien de sérieux ne s'opposerait à ce que l'on considère le Säriputräbhi- 
dharma comme ayant été adopté pour Abhidharmapitaka par les Haimavata. 


Les Mahasaighika, — L'existence de leur Abhidharmapitaka est attestée plusieurs 
fois par leur Vinayapitaka (9, C'est tout ce que nous en connaissons de certain, avec 
les thèses que leur attribuent communément Vasumitra, Bhavya, Buddhaghosa et 
Paramärtha. é 

En ce qui concerne l'Abhidharmapitaka des Mahäsäñghika, l'examen du Sariputrá- 
bhidharma aboutit à des résultats très intéressants, En effet, on retrouve dans celui-ci 
treize thèses des Mahäsäñghika et treize thèses des Andhaka, ceux-ci formant un 
groupe d'écoles dérivé des premiers. Par contre, le traité en question est en désaccord 





W Bhavya et Vasumitra sont d'accord sur ce point. 

in À. Baron, Las origines de Striputrablidiarmalistra, p. 85-86. 

hal ice pe 04 chez les Dieux; T. S. 1548, p. 654 c. 

UA „Le sectes bou 

® A. Bareau, Sáriputrábhidharmasdatra, p. 83. 

(€ T, S. 1425, p. 295 a, 334 e, 340 e, 347 c, 442 ab, 575 e, biga c, 501 e, 533 e. 
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sur deux points avec les Mahäsäñghika "H, et sur douze avec les Andhaka (21, Sa liste 
d’asamskria est identique à celle attribuée aux Mahäsähghika par Vasumitra, si l'on 
rectifie celle-ci comme il convient ©., Évidemment, on ne retrouve dans le Säri 
bhidharma ni les thèses lokoltaravädin, ni les doctrines fondamentales des Mahäsäh- 
ghika selon Paramartha, mais les unes comme les autres ne devaient pas nécessai- 
rement figurer dans l'Abhidharmapitaka. Ce double fait, qui déterminait à rejeter 
l'hypothèse d'une origine mahásáüghika P aa le traité en question, tant que l'on 
süpposait une origine unique, perd sa valeur si l'on considere que cet ouvrage a pu 
appartenir communément à plusieurs sectes. 

Si l'examen de la structure du Säriputräbhidharmasästra, de sa longueur, des cir- 
constances de sa traduction en chinois tend nettement à le faire attribuer aux Dhar- 
maguptaka, l'examen des thèses qu'il renferme tend bien plutôt à le faire admettre 
pour une œuvre des Mahäsähghika. Le paye des thèses identiques et des thèses 
contraires est nettement en faveur de cette dernière hypothèse, comme le montre le 
tableau suivant !!! : 


Mahäsäñghika............ 13 thèses contre + seulement. 
Andhaka.......:........ 13 — 12 

Sammitiya ......:....... 5 — 3 
Mahiïsäsaka .............. 8 — 6 
Uttaräpathaka ............ 5 = 5 5) 


Ceci représente, en tenant compte seulement des théses identiques, 18 théses 
propres au groupe des Mahäsähghika, 3 thèses propres au groupe des Sthavira et 
8 thèses communes aux deux groupes ©. La proportion est trés netlement en faveur 
des Mahäsäñghika, ce qui est significatif. 

Il est done possible que les Mahäsäñghika aient possédé le mème Abhidharmapi- 
taka que les Dharmaguptaka, c'est-à-dire le Säriputrabhidharma, ou tout au moins un 
ouvrage extrêmement proche de celui-ci, et que leurs grandes thèses caractéristiques 
aient été consignées dans des traités post-canoniques. Ceci expliquerait la parenté 
doctrinale signalée par Vasumitra entre les Dharmaguptaka et les Mahäsänghika, 
Ekavyävahärıka, Lokottaravadin et Gaukulika. Toutes ces sectes auraient donc admis 
dans leur Canon un Abkidharmapitaka commun, et n'auraient soutenu de thèses diver- 
gentes que dans les traités post-canoniques signalés plus haut. 

Mais, puisque les Mahasaüghika, les Ekavyavaharika, les Lokottaravádin , les 
Gaukulika, les Dharmaguptaka, les Kasyapiya, les Tämrasätiya et les Haimavata ont 
des origines diverses, cette communauté canonique n'a pu se faire par conservation 
du recueil d'une même secte-mère, comme nous en avons vu quelques eas ci-dessus. 
H faut donc qu'il y ait eu emprunt de la plupart de ces sectes à une secte qui leur 
était originellement étrangère, Mais dans quel sens l'emprunt s'est-il fait? Des Maha- 
sähghika aux Dharmaguptaka, ou des Dharmaguptaka aux Mahäsäñghika? 

Si les Bahuárutiya ont emprunté l'Abhidharmapitaka des Sarvästivädin , c'est très 


U 





0) Les six vijidinadhatu, leur nature morale et leur place dans les mondes du rapa et d'arüpa. 


T. S. 1548, p. 535 e, 539 a et 54a a. La première thèse, atlestée à la fois par Vasumitra, 
Bhavya et B sa, parait certaine. 


m A. Bareau, dharmatastra, p. 76-77. 
9) A. Bareau, L en philosophie bouddhique, p. 257. 
(9 A, Bareau, Sari i 83 


, p. 83. 

@ On laisse de côté les Theravadin et les Sarvästivädin, pour lesquels la question est trop 
lexe. Le nombre i 

— | de thèses contraires est, dans les deux cas, trés grand. 


` idharmasästra, p 88. 
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vraisemblablement que la secte dont ils sont issus, celle des Gaukulika, ne pame 

de recueil philosophique. Si celle-ci avait pu négliger ce domaine capital jusqu'à 
a séparation des Bahusrutiya, c'est que les autres grandes sectes mahäsäüghika, ses 
contemporaines, l'avaient négligé aussi. Il est donc probable qu'à une époque aussi 
basse que celle du schisme des Bahusrutiya, les grandes sectes mahäsänghika 
n'avaient pas encore établi d'Abhidharmapitaka. Si on tient compte en outre de ce 

e, malgré le grand nombre de thèses secondaires des Mahäsäüghika qui figurent 

le Säriputräbhidharma, aucune des grandes thèses qui les ont principalement 
préoccupés ne s'y trouve, il peut sembler que ce soient les Mahasaüghika qui aient 
emprunté leur Abhidharmapitaka aux Dharmaguptaka, s'appropriant ainsi ces théses 
secondaires qui leur furent attribuées par la suite. 

Cependant, il peut sembler étrange à juste titre que des sectes importantes, célèbres 
par les particularités de leurs doctrines philosophiques, aient emprunté 1 Abhidhar- 
mapitaka d'une secte d'un intérét secondaire, connue surtout par son Vinayapitaka et 
par l'ardeur ascétique de ses membres"), De plus, si la présence de 13 thèses des 
Andhaka, dont 8 apparaissent comme caractéristiques de la doctrine de ceux-ci, dans 
le Säriputräbhidharma, implique que l'emprunt du recueil philosophique des Dharma- 
guptaka ait été fait avant le sehisme des Andhaka, done entre la séparation des 
Bahusruttya et celle des Andhaka, comment expliquer que ces derniers soient en 
désaccord sur 19 points avec l'ouvrage en question? Il faut done que la fixation de 
cet Abhidharmapifaka soit postérieure au schisme des Andhaka. Comme les points de 
désaceord concernent toutes les parties du recueil, les plus anciennes comme les plus 
récentes, il faut méme qu'au moment de ce schisme Vélaboration définitive de Pou- 
vrage n'ait pas encore commencé. La présence d'un grand nombre de thèses à la fois 
mahäsänghika et andhaka jiu que le Sarjputrabhidharma n'est que la forme défi- 
nitivement fixée du proto-Abhidharmapitaka commun aux deux groupes de sectes tel 
qu'il existait au moment du schisme des Andhaka. Il ne peut done s'agir d'un emprunt 
fait par les Mahäsänghika de l'Abhidharmapitaka bien fixé d'une autre secte, en 
l'espèce les Dharmagu . Pour autant que nous puissions formuler une hypothése 
avec quelque vraisemblance, ce sont donc les Dharmaguptaka qui ont emprunté 
l'Abhidharmapitaka des Mahäsähghika, postérieurement au schisme des Andhaka, la 
fixation du recueil étant elle-même postérieure à cet événement, Il n'en reste pas 
moins que l'ouvrage dont nous possédons la version chinoise doit représenter la recen- 
sion dharmagu de cet Abhidharmapitaka commun , recension diflérant peut-ètre 
par quelques détails de la recension proprement mahasaüghika. 


Les Andhaka. — Nous ignorons ce qui concerne leur Abhidharmapitaka. On est 
méme en droit de se demander s'ils en ont jamais possédé un, s'il est bien vrai, 
comme le laisse supposer une inscription de Nagarjunikonda, qu'au tu* siècle de 
notre ére certains d'entre eux n'auraient encore é que cing Matrka (1, Si ces 
Matrka ne sont pas, comme certains l'ont , des sommaires du Vinayapitaka, 
mais sont bien les sommaires de l'Abhidharmapifaka Ò) de ces sectes, le protot de 
leur recueil philosophique aurait done comporté cing parties comme celui des Haima- 
vata. Il aurait donc pu être proche de celui des ESTO IS et du Sari hi- 
dharma, Ceci est à rapprocher du fait que les tableaux généalogiques tardifs des sectes 

cent presque tous les Haimavata parmi les Andhaka '”. Mais ce ne sont là que de 


ien fragiles présomptions. 





M T.S. 1465, p. goo e; T. S. 14 * a6 a. 

Ç) H. Sastri, Epigraphia Indica, vol. XX, Delhi, 1929-1930, p. 20. 

® Ce qui est du reste beaucoup plus vraisemblable pour des raisons d'ordre chronologique. 
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LE NOM SCYTHIQUE DE POSEIDON 
(TEL QU'IL EST RAPPORTE AU CHAP. 59 DU L. IV D'HÉRODOTE) 


par 
E. BAZIN-FOUCHER 


Aprés une liste des équivalents grees des principaux dieux adorés par les Seythes, 
Hérodote a pris soin (ce que n'a pas fait, entre autres, Jules César pour les dieux 
gaulois) de donner les noms indigènes de ces divinités. Puis il ajoute : «Ceux qu'on 
appelle Seythes Royaux offrent aussi des sacrifices à Poséidón.> Sur quoi il cite éga- 
lement le nom local de ce dieu — ou plutót son surnom, car il est des l'abord 
clair que nous avons affaire à une épithète, tout comme celles d'AoGdderos ou de 
Zwaivews, par exemple, portées par Poséidôn dans les royaumes à l'est de la mer 
Noire, aussi bien qu'en Asie Mineure oü son culte était plus ou moins étroitement 
lié à celui d'une Aphrodite EZzAotx ou encore Navapy és |"), L'appellation < seythiques 
de Poséidón ne nous est malheureusement parvenue qu'à travers cet unique passage 
d'Hérodote, et l'on peut eraindre qu'elle ne soit pas sortie tout à fait indemne de la 
main des copistes; cependant le dommage, si elle en a subi, semble devoir étre 
minime, puisque nous ne nous trouvons en définitive confrontés que par deux 
variantes principales (3, à savoir Oayınarddas el Oausuacadas. 


Qu'a pensé de ce nom E. H. Minns, l'éminent auteur du remarquable répertoire 
critique que forme, pour tout ce qui touche à la Seythie, le volume in-4° intitulé 
Seythians and Greeks? Sans pourtant l'adopter absolument, il semble séduit par 
l'analyse!) qu'en a proposée Géza Nagy. Le savant hongrois, persuadé qu'il 
existait une étroite parenté entre nomades seythes et hordes turco-mongoles, 
explique l'épithète de Poséidón par un composé du nom de la emer» (ture tengiz, 
magyar tenger) et de celui du pères (ture ata, magyar atya). On ne voit pas très 
bien eomment il aboulissait à la forme rapportée par Hérodote. Ce qui nous semble 
encore plus grave, c'est qu'il limite strictement le rôle de Poséidón à celui de dieu 
marin, et, surtout = hypothèse particulièrement séduisante pour un Magyar =, 
qu'il postule l'emprunt par tous les nomades de la steppe du vocabulaire de civili- 
sation, religion incluse, au groupe des langues ouralo-altaiques 9), Qu'en des lieux 





t) Ellis H. Minns, Scythians and Greeks (Cambridge Univ. Press, 1913), p. 614, 616 et 
n. 10, p. 616. 

si Hérodote, Histoires, éd. et trad. par Ph.-E. Legrand (Les Belles-Lettres, Paris, 1945) 
p. Ba. texte, trad. et var. 

^?) E, H. Minns, L c. , p. 85. 

* fhid., p. 100. 
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et à des moments donnés, il y ait eu des rapports étroits entre les grandes familles 
nomades de l'Eurasie, qu'il en soit résulté des métissages plus ou moins prononcés 
(quoiqu'en général inavoués), des emprunts de vocabulaire, des contaminations 
religieuses, qui le contesterait? Mais au point oü en sont nos études, il serait 
prématuré de chercher à évaluer avec précision les apports res des diverses 
races ainsi brassées au cours des siècles. En outre, comme ole a pris soin 
de le spécifier, il s'agit pour Neptune d'un culte particulier aux Scythes Royaux. 
Or, gràce aux lexles anciens}, nous pouvons lovaliser ceux-ci de facon relati- 
vement sûre : à l'époque où écrivait Hérodote, il y —— siècles que la 
tribu du «Roi des Rois» scythe % nomadisait sur les confins nord-occidentaux de 
la mer Noire, dans une partie de la Crimée et sur la mer d'Azov jusqu'au Don. 
Aussi, sans vouloir rien préjuger ici de son origine première 9), est-il permis de 
penser que, de par sa situation géographique tout au moins, c'est vers la civili- 
sation hellénique que devaient désormais se tourner le plus volontiers ses regards. 
S'il fallait en apporter des preuves, il suflirait de renvoyer aux chapitres 76 et 
suivants du méme livre d'Hérodote(*, ou encore à son livre VII, chap. 137, pour 
voir qu'une partie de l'aristocratie scythe était nettement attirée par les idées et les 
coutumes de l'Hellade et ne répugnait pas à épouser des femmes grecques ou 
thraces. Éclectiques dans leurs goûts, les grands seigneurs collectionnaient sans 
doute des objets d'art de provenances fort diverses; mais les fouilles ont révélé la 
prépondérance de ceux venus des villes et des colonies greeques. 


* 
. + 


Fautil en conclure que cette prédilection ait conduit les Scythes Royaux à 
emprunter sans autre forme de procès un dieu purement hellénique? Nous ne 
saurions un instant l'admettre. Selon toute vraisemblance, mous sommes ici en 
présence d'une très ancienne divinité locale, jouissant depuis de nombreux siècles 
d'une particulière faveur auprès des peuples situés à Tentour de la mer Noire, 
paysans et commercants sédentaires, trouvés et généralement laissés en place par les 
multiples envahisseurs qui se suceédaient sur leurs territoires. Le dieu indigène 
eut tòt fait de eristalliser autour de sa riche personnalité maints attributs dont il 
dépouilla à son profit certaines divinités scythes. Il fut d'autant plus facilement 
accueilli dans le Panthéon des conquérants, qu'il leur offrait le recours le mieux 
adapté aux besoins nouveaux créés chez eux par leur changement d'habitat. 

Si Hérodote ne nous apprend rien sur ce dieu qui régnait de longue date dans le 
sud de la Seythie, nous n'en pouvons moins constater l'aisance avec laquelle 
l'historien l'a identifié au Poscidón hellene. Ce t, afin de pouvoir mieux 
interpréter la portée de son épithète «seylhique» (en admettant toutefois que celle- 
ci consente à se laisser analyser), il nous faut tout d'abord serrer de plus près les 
traits dominants du dieu lui-mème. Que le Poséidôn olympien fût avant tout une 
divinité marine, tout le monde le sait, el toute insistance serait inutile à ce sujet. 





W Notamment Hér., 1. IV, chap. so et 21 : epassé le Tonais, ce n'est plus la Seythies. 
La limite occidentale du territoire des Seythes royaux est située sur le cours du Gerrhos, qui 
les sépare des autres Seythes nomades. 

™ C'est ainsi que jinterpréte wie Basıäneie #ásav au 1. IV, chap. 5, d'Hér. 

0) Résumé des principales opinions à ee sujet dans E. H. Minns, L e., p. 97-101. 

© Hér., chap, 76-81. H y avait naturellement ceux qui s'opposaient —— à tous les 


emprunts étrangers, surtout helléniques, ceux-ci étant à juste titre considérés comme les plus 
dangereux. 
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Mais ce qu'il ne faut pas oublier, c'est qu'à une plus haute époque, Poséidón fut 
étroitement lié aux eaux douces, stagnantes ou courantes, ainsi qu'aux pluies el 
aux orages, qu'il fut aussi le maître des mouvements inquiétanis de la croûte 
terrestre. Celui qui, grondant, mugissant, crée le £pazpuZs, l'agitation de la houle 
ou celle des Lremblements de terre, est le méme qui, propitié par des dons, se doit 
d'assurer en retour le calme et la prospérité aux malheureux mortels que terro- 
risent ses emporlements. C'est pourquoi des taureaux blanes lui étaient sacrifiés, 
des courses de taureaux dédiées; c'est pour cela qu'on l'invoquait sous le nom de 
raópeos, lui qui, fleuve impétueux, mer irritée, nuée d'orage chargée de pluie ou 
de grêle, bouillonnement souterrain, modelail à sa guise la surface du territoire, 
capable selon son humeur d'en arracher des étendues plus ou moins vastes, d'en 
ravager les cultures par l'eau et par le feu, ou, au contraire, d'en assurer la stabi- 
lité et la fertilité), C'était un grand dieu que Oapiacddas, et nul ne saurait 
s'étonner qu'à leur tour les récents vainqueurs se soient inclinés devant lui. C'est 
qu'en effet, dans les régions dont ils venaient de s'emparer, fréquents sont les 
bouleversements du sol, au point d'en rendre parfois l'aspect. méconnaissable : Iles, 
voleans de boue surgissent soudain de l'eau ou de la terre pour, non moins brus- 
quement, s'enfoncer à nouveau après de plus ou moins longs intervalles. 11 suffit de 
rappeler en passant la naissance de ce còne qui, en 1818, lança en pâture aux 
archéologues une inscription grecque se rapportant à l'érection d'un temple dédié à 
Artémis Agrotera. Ce coin d'Europe est l'une des contrées où un Poscidón, tour à 
tour Évrogéyauos ou 105, soutien de la terre ferme el, par suite responsable 
de sa relative stabilité, ne se laisse pas facilement oublier. 

Les limites de cet article nous interdisent de nous attarder davantage aux 
nombreux caractères chthoniens du dieu : toutefois, pour la clarté de notre exposé, 
force nous est d'insister encore un instant sur ceux qui attestent le mieux son rôle 
de divinité fécondante et, par conséquent, de pére des humains. Non seulement sur 
les bords de la mer Noire, mais en Gréce méme, nombre de familles régnantes et 
de tribus se sont réclamées de Poséidón comme ancêtre : les appellations de 
F'evéf)aos, de Haerpoyéveros, ou simplement de Ilzrıfp l'attestent. A Sparte méme, 
à côté d'un Poscidón Tier Muss, étaient adorés un Awpartizns, protecteur du toit, et 
un Paswápros. Ce dernier nom nous parait devoir sinterpréter comme «celui qui 
humidifie la terre», partant la fertilise de ses eaux bienfaisantes, ròle que le 
surnom de Durdguss vient en quelque sorte confirmer de son côté". Aussi quand 
Poséidón recoil le titre de Tacnodyos, proposons-nous d'y voir, non pas simplement 
ecelui qui ceint la Terre», mais aussi celui qui rl'étreints, la féconde par son 
embrassement, interprétation corroborée par son nom de AapaciyJav, mariage 
divin que @zvedsodyas semblerait aussi évoquer. Cette dernière épithète fait aussilót 
songer à l'union de Zeus et de Sémèlè, d'où naquit Dionysos, le jeune dieu de la 
végétation, surtout de la vigne, auquel les riverains de la mer Noire voubrent un 
culte attendri. (N'oublions pas que c'est précisément avec Poséidón que Dionysos fut 
appelé à partager la fonction de grand maitre des eaux, dont le régime devait assurer 





0) H est intéressant de retrouver un écho de ces croyances jusqu'en Chine et en Indochine. 
M. R. Stein, dans un article A propos des sculptures de baufe en métal, cite le Tre Yuan 
s. v. Kin-nicou (L 4, le bœuf d'or, ou de métal doré). «Les anciens, dit le texto, avaient 
l'habitude de fondre en toutes sortes de métaux des statues représentant un bœuf couché pour 
stabiliser monts et eaux». ( BEFEO, t. XLU, 1953, Hanoï, 1953, p. 135-138.) Cette coutume 
jette au passage une lueur sur l'un des gra roles du taureau Nandi, compagnon de Cira, 
et sur le mythe du roi sogdien Gopatshäh, mi-homme, mi-taureau, dont l'un des soins était de 
veiller sur lo «dos du bœuf Hayadosh». n 

m C'est ce qu'exprime clairement le symbolisme de rta en sanskrit. 
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au mieux la germination des produits de la terre). C'est tout naturellement qu'a été 
amené sous notre plume le nom du pere des dieux et des hommes, de Zeus, que les 
Scythes, qui s'en disaient issus, appelaient Papaios, dénominátion que le vieil 

rodole trouve si bien appropriée ll}, Quoique les Scythes Royaux ne se soient pas, 
à l'instar de la majorité de leurs voisins, donnés comme descendants de Poséidôn, 
nous avons néanmoins loute raison de croire qu'il n'auraient pas désavoué l'idée de 
semblable filiation (Y. C'est qu'en effet les deux divinités ont eu — malgré des 
divergences essentielles et méme des antagonismes irréductibles — assez de traits 
communs pour que leurs types iconographiques fussent peu différenciés, et pour que 
les Grecs aient pu, voulant baptiser un dieu marin de Carie, Oooyss, marier leurs 
deux noms dans le composé £yvoroztidav. 


Nous voici maintenant en présence d'une entité suffisamment définie et localisée 
pour enfin chercher à déméler la signification de son nom escythiques : nul ne 
saurait, après ee long préambule, s'étonner de nous voir essayer de l'éclairer à la 
lueur des langues de la Grice, Non pas que nous espérions y reconnaitre un terme 
hellénique pur, méme dialectal, Encore une fois, songeons que nous sommes sur 
une marche-frontière de l'hellénisme, dans une région qui avait bien vu, durant des 
siècles, défiler sur son sol maintes tribus : doriennes, phrygiennes, thraces, mais 
où nulle d'entre elles ne s'était définitivement fixée. Nous savons qu'en ces mêmes 
lieux, avant la venue des Scythes, avaient dominé les Cimmériens, et que si ceux-ci 
étaient peut-être, comme le veut M. RostovtzelT, proches parents des Thraces, eux- 
mémes descendants des Méotiens %, il n'en faut pas, pour cela, oublier le substrat 
sur lequel ces tribus guerrières avaient tour à tour régné : couche ethnique dont 
nous ne savons rien jusqu'à présent. Tout ce que nous croyons pouvoir affirmer, 
c'est que les Seythes, derniers et gris en date à l'époque d'Hérodote, adoptèrent 
en méme temps et le dieu installé depuis longtemps dans le pays et l'appellation 
indigène qu'il y portait. Que l'on puisse accuser cette dernière d'ètre pour le moins 
pskoSdeGaces, le contraire serait étonnant. Il n'est que de se souvenir de la 
remarque d'Hérodote à propos de Vabitardissement du scythique parlé par les 
Sauromates (%) pour pouvoir s'imaginer ce qu'aurait pu devenir dans la bouche des 
Scythes un vocable hellénique plus ou moins isolé, Toutes ces considérations ne sont 
pas trés encourageantes pour notre essai d'analyse de Oagiuacións : aussi nous 
serions-nous asta P de risquer une interprétation linguistique aussi hasardée, si 
l'iconographie n'étail venue, de facon inespérée, lui apporter l'étai dont elle avait si 
grand besoin pour ne pas rester à jamais une hypothèse en l'air. 

De la forme Oayimacdsas, généralement préférée par les éditeurs d'Hérodote, 
nous n'avons rien tiré: peut-ètre n'est-elle due qu'à une erreur de copiste? En 
revanche, Qapsuacdas nous a paru susceptible de se décomposer en deux éléments 





M Hér., IV, 5 et 59. 

™ Cette filiation était d'ailleurs impli por la légende méme de l'origine de ce le 
(ier. IV, 5), puisque l'épouse seythe de Tos était fille du l'or,sthime (Dniepr), partant pitt 
ille de Poseidón, père des fleuves. Bien que ce ne soit pas là le sujet du présent article, men- 
lionnons en passant qu'on ne saurait trop insister sur la L sociale dévolue au dieu ur 
de foudre, maitre de a terre et des eaux : à savoir, celle de chef invincible; ce qui Im valait 
souvent d'être considéré comme l'ancétre des rois et des guerriers, rôle qu'il a conservé fort 
m nye à travers — ree de l'Asie, 

| ostovtzelT, Iranians ka in South Ruasia (Oxford, 1922), p, 168 et passim. 

M Her. IV, 115, 116 et 117. CAEN 
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analysables, Dans le premier, fuí, nous reconnaltrions un radical Gay-, suflisam- 
ment attesté par un groupe de dérivés dont le caractére généralement archaique ou 
l'emploi poétique en grec ne sauraient, en l'occurrence, nous arréter. Sans doute 
Bayu- exprime-t-il, tout d'abord, la répétition, la fréquence, comme on le voil 
nettement dans le verbe Üagazpoyée, de méme que dans les adverbes Gaudxi(s), 
Danzas, Oapivdus, Oapivós, Hand. Mais de la fréquence à la multiplicité le pas 
est vite franchi : en méme temps que «fréquenter, venir souvent» faute signifie 
rétre abondant, nombreux»; de leur côté les adjectifs fauéos, Gaysv4s et le pluriel 
homérique Gauées (de dans) veulent aussi bien dire «épais, touffu, nombreux» 
m “nat, Enfin Daue désigne une multitude, une assemblée nombreuse», 
ire A «populeux, fréquenté», et le sens de Gapvpile est «rassembler en 
foule» (!J, 

Quant au second terme du composé, nous croyons y retrouver un équivalent local 
du gree paorós, uaaóós , parer, le dorien e —— une —— entre 
les autres formes grecques et la «seythique>. En faveur de la possibilité du 
de *uacddas à uacdós, nous invoquerons le témoi des inscriptions du cimetière 
d'Hadra , peintes sur les stèles élevées en souvenir de ceux des mercenaires celtes 
qui, venus de Thrace se mettre au service de Ptolémée IV, avaient trouvé la mort en 
Egypte. Elles portent en effet indifféremment l'une ou l'autre des mentions Keros 
ou Paddrys. L'épithète complète formerait ce qu'on appelle en sanskrit un + bahw- 
erikin, c'est-à-dire un composé adjectival dont le premier terme est un adjectif et le 
second un substantif : fau serait a considérer comme une forme Mj: de com- 
position, qui remplacerait soit un *Gayds (que présupposent le comparatif Oauú»- 
tepos, le pluriel delos et l'adverbe Gaud), soit (ad dérivé Danse 2). Pour en 
terminer avec l'aspect linguistique de la question, ajoutons seulement que le fait 
qu'Hérodote ait pu donner ce composé comme un mot scythique ?) tendrait, selon 
nous, à prouver deux choses : d'une part, qu'aux oreilles d'un grec une certaine 
consonnance mixhellène n'avait rien de surprenant en ce qui concernait des parlers 
seythes; d'autre part que le caractère ancien et local de l'épithète sortirait confirmé 
de cette analyse, puisque le premier de ses termes, le plus hellénique, semble bien, 
en fait, ne s'étre jamais véritablement acclimaté en Grice. Ainsi Üapipazddas nous 
parait devoir signifier «pourvu de mamelles en grand nombre et serait un équi- 
valent sémantique de l'épithète bien connue 70Aópac70s |"), portée par l'Artémis 





0) M. Ch. Picard veut bien nous signaler que Üspspito rassemblern se rencontre dans diverses 
inscriptions de Béotie. — Pour illustrer le passage de l'idée de fréquence à celle de multiplicité, 
que l'on nous permette de citer un exemple emprunté au chant XY de l'liade, v. 470. 
v... 0Qp! dvéyoiro Gana Üpdaxorras darer s. H s'agit de la corde neuve finde à son are par 
Teucros; en prévision d'un rude combat contre Jes Troyens, il l'avait choisie solide, afin qu'elle 
pat rassurer à maintes reprises Venvol de ses flèches». Or, M. Paul Mazon traduit ce passage : 
epour assurer l'élan d'i a Méches». De son côté M. E. Benveniste, à lo p. 94 de son 
livre sur Les origines de la formation des noma em i-t., rend ce même vers par edes flèches 
bondissant en grand nombre», et il reconnait, dans l'emploi adverbial de Hard. un abstrait *ro 
` rapproche i de cette épithète divine le nom d the, thrace par sa mire, 

™ Faut-il ra r de cette épithète divine je nom d'un prince seythe, par sa 
Oxropacádns, oa — vann huit mamelless (cf. dxráxows, applicable à celui qui 
possède une de sl. 

6l Hér, yo De dia nb des vocables grees : dvo- 
galeras dà axulıari ...Mocediar dà Osyraoddas. - 

&) Combien sont connexes les concepts d'abondance et de fréquence, nous l'avons déjà fait 
remarquer ci n. 1; or zoàós, dont le sens fondemental est la grande quantité, passe 
aussi aisément à celui de réitération : Toizp zeii ypneeru vj dope, Dé 3 de Platon : vò 
E 019610 gem so pis cn OR (ue 


BEFEO , XLIV-1. 2 
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d'Éph&se, Que ce ne fût pas la simple image littéraire, la statue même!!! de la 
déesse en fait foi, 


«Polymaste», passe encore pour une déesse ! Mais comment concevoir l'emploi de 
semblable qualificatif pour le male Poséidón à la barbe abondante ? Il est vrai que le 
menton de certaines déesses — et non des moins belles — a bien été parfois orné 
de ce viril apanage. .. Bornons-nous donc, pour l'instant, à l'appeler le «mame- 
lonnés, ce qui est une image excellente pour le maître de cette mer irascible, dont 
la surface, lorsqu'elle entre subitement en courroux, a lót fait de perdre ses «mille 
sourires» pour se couvrir des mille « monticules» couleur de , qui lui valurent 
sans doule son nom iranien d'Aysaina, la «terne, la sombres, avant que d'étre 
rebaptisée, (euphémisme propitiatoire !) Euxin. Cependant, s'en tenir au seul sens 
propre serait, une fois encore, rétrécir la portée de l'épithète. Bien que ses soudaines 
colères, ses brouillards, son excessive froidure hivernale le rendissent périlleux aux 
navigaleurs, que les ports fussent en général déplorables, certaines de ses eaux 
infestées de brigands, les vaisseaux grecs finirent par suivre l'exemple des auda- 
cieuses flottilles indigènes, et par se lancer à travers le Pont-Euxin, grande voie de 
communication entre les Hellènes et leurs colonies commercantes établies sur ses 
rivages inhospitaliers. Ils apportaient aux Barbares de précieuses cargaisons : avant 
tout ce vin, que les Seythes aimaient à boire pur, par longues es, bien quí 
fit de médiocre qualité (c'est ce que l'absence de sceaux sur les jarres vides retrou- 
vées a dévoilé aux indiscrets que sont, par profession , les archéologues); puis nombre 
de vases ouvragés, de toutes formes et de toutes matières; des étoffes fines, des 
miroirs, des armes, des bijoux, ceux-ci non moins appréciés des hommes que des 
femmes; bref, tout ce qui peut, sous un faible volume, contribuer au luxe d'un 
peuple nomade, En échange, les navires repartaient chargés de frets de caractère plus 
utilitaire : d'une part, céréales, oignons, chanvre, laine, métaux, cuirs et fourrures, 
matières premieres précieuses, sans compter les esclaves, archers habiles et belles 
filles au teint clair; d'autre part, poissons, petits et grands, de rivière aussi bien que 
de mer; en un mot, remplis de tous les produits de la plaine terrestre comme de ceux 
de cet aequor qui composaient le double domaine de Poséidén, tel que nous l'avons 
défini plus haut. Au méme dieu encore, les Scythes étaient redevables du sel qu'ils 
faisaient transporter sans cesse vers l'arrière-pays (2), Toujours à la bienveillance 
de Poséidón, ils attribuaient l'herbe savoureuse de la steppe qui rend gras les trou- 
peaux. Comment dés lors s'étonner de ce qu'un si bon père nourricier, dispensaleur 


du nécessaire aussi bien que du superflu, ait été dénommé Poséidón - aux abondantes 
mamelles»? 





a Prep, Saban ics ‚ Dict. des Antig, gr. el rom, s, v. Diane, p. 150, t. Ill: en outre 
fig. 2.387 et 2.588. Moins rafling peut-être que le symbolisme de le corbeille remplie des 
fruits de la terre, de la cornucopiae débordante, celui du sein gonflé de lait est aussi clair. 
Chez les Assyriens déjà, l'Ishtar guerrière et parfois barbue alterne avec l'Ishtar aux mamelles 
multiples que tette avidement Je roi, son nourrisson. La langue grecque offre une métaphore 
correspondante : 7ò oap signifie, au sens propre, le sein, au figuré, la fertilité, la fécondité ; 
el odardeis, celle qui est «pourvue —— mamelles», done capable de nourrir abondamment 
ses enfants, est une épithète appli à la terre fertile, fournissant à sa progéniture humaine 
suffisante. 


une subsistance 
0% H serait vain d'essayer d'énumérer tous les produits d'échange entre les Seythes et les 


Grees, méme si nous les connaissions mieux. Nous n'avons ` 
la Baltique, malgré le grand usage décoratif et magique que l'an en faisait, 


Noire n'en était pas la principale voie de transit. De la Méditerranée on devait an c la Mer 
—— matières semi-précieuses jouissaient en effet de puissantes vertus 
prophylactiques, 
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Si le langage de la dévotion a pu hasarder une métaphore aussi hardie que celle 
d'un dieu profusément mamelé, il ne semble pas que, méme alors qu'ils travaillaient 
pour une clientèle étrangère, les sculpteurs grecs l'aient guère conerétisée dans une 
ceuvre plastique : ils avaient en général peu de godt pour les monstruosités. Bien 
que pour en montrer la puissance, ils aient parfois, suivant une antique tradition, 
consenti à donner à leurs dieux fluviaux un corps d'homme-laureau, ils préféraient, 
alin d'en symboliser la fécondité, les doter de cornes d'abondance, ou encore grou- 
per autour d'eux des génies enfantins et dodus, justifiant de la sorte leurs épithètes 
de zoXórexvos et de xouporpóQos |". Quant aux divinités purement marines, leur 
corps se termine souvent par une queue de poisson, ou bien elles deviennent angui- 
pèdes, ou encore voient leurs nageoires se transformer en pagne ou en ailes; mais 
aucun de leurs attributs n'évoque jamais l'abondance, tant était ancrée chez le Gree 
l'idée de la stérilité de la mer; ne disait-on pas : ev 77 Hai YB omeípe:s, pour mar- 
quer qu'une entreprise était d'avance youde à l'échec! 

Cependant, on peut voir au British Museum de Londres un bus-relief, provenant 
il est vrai de l'école hybride du Gandhara, sur lequel sont figures six tritons, dont 
cing mamelés ©). Leur barbe, leurs nageoires stylisées, qui retombent autour de 
leurs hanches en une gaine cartilagineuse élégamment découpée en feuilles 
d'acanthe, la rame-béche (analogue à celle qui fut dressée sur le tumulus d'Elpénor 
et qui rappelle encore, par sa forme, la < marre», emblème du dieu Mardouk ), cette 
rame sur laquelle ils s'appuient ou qu'ils portent sur l'épaule, comme de bons jardi- 
niers au retour de leur travail, tout cela les caractérise nettement. Nous sommes 
bien en présence de membres du cortége habituel de Poséidón — traceurs de verts 
sillons dans la plaine liquide — et, pour nous enlever la plus légère raison d'en 
douter, l'un d'eux pousse la complaisance jusqu'à tenir, posé sur sa main droile, un 
dauphin vu de face. Si, grace à certains détails, notamment à la lourdeur du 
pilastre corinthien, on reconnait à première vue l'origine indienne de la frise, les 
personnages qui l'animent n'en ont pas moins gardé dans leur apparence et leurs 
attitudes, un aspect tout occidental. D'assez bonne facture, l'œuvre appartient 
encore à la belle Des de la sculpture gandhárienne. Et pourtant l'imagier eura- 
sien, qui travaillait à la décoration de quelque monument bouddhique, trop visible- 
ment maitre de son ciseau pour qu'on pùt l'accuser de maladresse, n'a pas craint de 
garnir le torse de ses vigoureux génies des eaux d'une ceinture de ces protubérances 
nourricières sur le symbolisme desquelles nous venons de nous expliquer, et d'ainsi 
justifier, pour eux-mêmes comme pour leur maltre, le surnom de Thamimasadas. 

Ce travail était terminé quand M. Ch. Picard a bien voulu nous signaler l'exis- 
tence d'une pelite stèle en marbre blane, faisant partie d'une collection privée en 





M Au Vatican une statue du Nil, non contente d'arborer barbe, épis el cornucopiae, s'entoure 
de 16 garconnets, hauts chacun d'une coudée, concrélisant, par un raffinement de symbolisme, 
la hauteur optima de la crue (A. Moret, Le Nil et la civil. égypt., p. 37). L'épithète xovgorpógor 
est partagée par la Terre, dont l'union avec l'eau donnait naissance eaux beaux enfants et aux 
fruits savoureuts. y : 4 

(2) A. Foucher, Art gr-bouddhigue du Gandhdra [ree de VE. F. E.-0., vol. V, Paris, 1905), t. I, 
fig. 196, p. 257, décrite p. 354. Hauteur du relief : o m. 17. Les personnages sont, sans 
aucun doule possible, pourvus de mamelles, Sir John Marshall a bien voulu attirer notre attention 
sur celles qui ornent leurs biceps. 
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France et à laquelle, dés 1910, Paul Foucart a consacré une étude dans les 
Monuments Piot. Elle porte une représentation hellénisée du Zeus Stratios de Labranda 
en Curie‘), et ce dieu, non moins polymeste que nos tritons gandhäriens, nous 
offre un curieux pendant aux déesses barbues 2). Son nom indigène est inconnu; les 
Grecs ont eu sans doute leurs raisons de l'appeler Zeus Stratios, mais il ne faut 
jamais oublier que lorsqu'ils se mélaient d'identifier à leur facon les divinités étran- 
gères, de méme que les Romains, ils se contentaient d'analogies fort approximatives, 
allant tout de suile au trait le plus frappant. Dans le cas de ce dieu carien, tout 
comme dans celui du escythiques Oapiurradas, il y a lieu de penser que le rap- 
prochement fait avec le dieu grec a laissé dans l'ombre plus d'une des attributions 
essentielles qui lui étaient localement conférées. Le bas-relief en question nous le 
présente costumé à la grecque ?/; mais l'artiste lui a conservé, outre sa longue 
chevelure el sa barbe, son collier, sa double hache, sa haste, el enfin, signe le plus 
caractéristique de tous, sa polymastie. Toutefois, à la différence de ses figurations 
sur les monnaies cariennes!' il porte six mamelles disposées sur trois rangs 
formant un triangle dont la pointe est lournée vers le bas. Parmi le très petit 
nombre de représentations connues du Zeus Stratios carien, c'est l'unique spécimen 
qui ollre semblable arrangement et P. Foucart s'est demandé sil fallait y chercher 
un raffinement dans l'intention symbolique. Sur un autre monument reproduit par 
Wood 9), le méme dieu a le haut du corps entièrement couvert de mamelles, ce qui, 
égarant Wood, le lui a fait prendre pour une Artémis d'Éphèse, mais le rapproche 
davantage de nos tritons gandhäriens. Cependant il subsiste entre lui el eux une 
différence notable. Les seins des tritons sont des protubérances réelles de leur corps: 
au contraire, sur la statue carienne, seules les trois mamelles de la première rangée 
ont l'air naturelles», les trois autres rangs de seins, qui s'étagent entre elles et la 
taille, seraient artificiels et fixés sur un ére»dÿrns, sorte de ceinture-plastron 
pene: si bien que le dieu ne serait en réalité (<i nous risquons ce nouveau 
barbarisme) que *zpuacións (6) : mais peïs, c'est déjà un pluriel, comme wads. 
Ainsi que nous l'avons fait plus haut, P. Foucart reconnait dans cette multiplicité 
des seins «une expression conventionnelle du caractère nourricier du dieu el l'em- 
blème de l'abondance qu'il répand par ses pluies fócondantes, . . .Zeus Stratios 
étant considéré comme disposant du trésor des eaux célestes» (7), 

Nous re pouvons terminer cet article sans renouveler à M. Ch. Picard tous nos 
remerciements pour l'analogie greco+arienne qu'il a apportée à l'appui de notre 
hypothèse. 





= Hér., V, 119; Strabon, XIV, l, 93. 

A notre avis, sur les images anthropomorphi » la. barbe, correspondant au s bolisme 
du taureau. est l'emblème de Io ur 2265 ar Las des propensions belliquinsss, Cost 
—— en Egypte, les rois et celles des reines qui exerçaient le pouvoir s'affublaient (telle 
"Ishtar guerrière) de barbes postiches. Ainsi que Zeus Stratios de Carie, Thamimasodas (que 
nous pensons fui avoir fort ressemblé) devait être barbu : Posdidon n'étaitil pas, lui aussi, 

«amateur de batailles»? (cf. Made, XIII, 11). 

© P. Foucart, Le Zeus Stratios de Labranda (Mon. Piot, XVIII, 1910), p. 145-175: fig. 1. 

W Ibid, p. 162, fig. 6. Sur cette monnaie le dieu étant représenté de profil, on ne vuit que 
"deus des trois seins; sur la fig. 7, p. 163, le bas du corps de Zeus Stratios est serré dans une 
gaine couverte de mamelles. 

y Lan rap — . 270. 

60 Dans Agreda, 59, Vigvarúpa est appelé elaureau à trois piss tryudh 

0) P. Foucart, l. c, > EA x ee - » 
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Parmi les sépultures royales des différentes dynasties du Viét-nam, celles de la 
dynastie régnante des Nguyén fir, sont les seules connues exactement et font (du 
moins faisaient ces dernières années) l'objet d'un culte régulier. Il m'a semblé que 
la recherche sur le terrain de — exact des sépultures royales des dynas- 
ties rare) — es des Lè postérieurs, présenterait également un 
certain intérêt. Mais ce travail de recherches ne se révéla pas aussi lacile que je le 
pem tout d'abord, malgré le Tableau chronoloyique des dynasties annamites du 
i. P. Cadière), dans lequel sont indiqués le nom et l'emplacement de chacune de 
ces sépultures. 

LA 


La dynastie des Là qui, de son fondateur Là Thái-t0 (LA Loi) à Là Mán-Hoàng-dé 
connu également sous le nom de Lè Chiéu-thóng, occupa le tróne d'Annam de 
1428 à 1789, comporta 26 rois. Nous devrions done, en principe, retrouver 
26 tombeaux. Or, il n'en est rien (voir tableau des sépultures avec noles en appen- 
dice). Sur cet ensemble 5 tombeaux, dont l'emplacement est mentionné dans les 
— vidtnamiens et consigné dans l'étude du R. P. Cadière, sont perdus (n° HII, 
XI, XII, XIV, XXII); d'autre part, nous ne possédons que des renseignements 
insuffisants ou manquant de précisions sur les sépultures de 4 autres rois (n* VIL, 
Vill, IX, X). H ne reste donc plus en fait que 17 tombeaux, dont il ne subsiste 
souvent que la stèle. J'ai pu vérifier l'emplacement de quelques uns d'entre eux au 
cours d'une mission archéologique effectuée dans la province de Thanh-hoá en novem- 
bre-décembre 1942. 

La majeure partie de ces rois ont été inhumés dans la province de Thanh-hoá, 
berceau du fondateur de la dynastie. Trois seulement font exception : Lé Turn 
dipo-dé (n° VIII) et Là Hoang-dé-suin (n° X), inhumés dans la provinc de Thái- 
binh (Tonkin) et Lè Bé-duy-phusrng (n° XXII) inhumé à Kim-lü dans la banlieue 
de Hà-nài. 

Ces sépultures d'importance très inégale, inégalité voulue et accentuée par le 
temps, sont disséminées dans plusieurs villages de la vallée du sóng Chu, entre 





(9 L. Cadière, Tableau chronologique des dynasties annamites, in BEFEO, t. Y, 1905, p. 77-145. 
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Thanh-hoá et Bai-thwong (carte, pl. IX). Mais le centre le plus important est sans 
aucun doute le village de Lam-son. En effet, 8 des souverains de cette dynastie ont 
été inhumés dans l'enceinte du Bois sacré, au nord de ce village). Ce sont : Là 
Thái-tò (+ 1533), Là Thái-tón (+ 1442), Lê Nhon-ión (+ 1459), Là Thánh-tón 
(+ 1497) Là Hién-tón (+ 1504), Lê Trang-tón (+ 1527) Là Trung-tón (+ 1556), 
auxquels il faut ajouter les tombeaux des deux reines, Dao (+ 1498) et Huyén 
(+ 1505), ee qui porte à 10 le nombre total des sépultures érigées dans la nécro- 
le de Lam-son. Trois de ces sépultures sont actuellement perdues, ou n'ont 
jusqu'à maintenant être retrouvées, celles de Lë Nhon-tón (n° II)(®9, Trang-tón 





1 Par lettre datée du 5 avril 1911, Pierre Pasquier alors Hésident de France à Thanh-hoi, 
plus tard Gouverneur Général de Indochine, signalait à CL-E. Maitre, Directeur de l'École 
francaise d'Extréme-Orient, la découverte d'une inscription relative à Lê Loi et lui faisait par- 
venir en méme temps une copie de cette inscription. Maitre lui répondait immédiatement 
(lettre du 7 avril 1911) et loi demandait de plus amples renseignements sur l'emplacement de 
cette stèle en lui signalant à son tour que d'après un vieux document annamite, qu'au tem 
de Tu-due (1848-1883) on voyait encore dans le même village (de Lamson) où s'élevait 
stèle funéraire de Lé Loi, celles de Lé Thäi-tôn et de Lé Thánh-tón. (Archives VE.F.E.O.). 

Dans cette réponse, aucune allusion n'était faite à l'article du R. P, Cadiére sur la Chrono- 
logie des dynasties annamites paru dans le Bulletin de l'EFEO de 1905 où sont consignés les 
sépultures ao: non de trois, mais de huit souverains de la dynastie des Lô, Puis ce fut 
le silence complet jusqu'à la mission de Parmentier et Goloubew mentionnée par ces quelques 
lignes dans le BEFEO, t. XXIII, 1923, p. 540 : eL'art annamite d'Annam a été l'objet de 
diverses études. Nos recherches ont surtout porté sur les tombeaux des Lè à Lamson et los 
curieux monuments de la —— de Thanh-hoá. Exéeutées en mai-juin, par le Chef du service 
archéologique et M. Goloubew, elles ont été particulièrement facilitées par l'aide de M. Lesterlin, 
résident de la province et celle de M. Besse de Laromiguiére délégué à Baithwemngs. Trois 
lombeaux avaient été dégagés partiellement (c'est-à-dire, tombe et Chemin de prit) et 
quelques photographies prises; aucun rapport ne fut rédigé sur cette mission, du moins il n'en 
reste aucune trace, , 

En 193: (du 10 an 12 mars), M. E. Gaspardone fut chargé d'une mission, renouvelée en 
1935, du 29 au 31 mars, au cours desquelles, il releva les sept inscriptions qui existent encore 
à Lam-son, Ces estampages, avec quelques —— firent l'objet de L ublication 
cet auteur, en 1935, du carton Les stèles royales formant le t. 11 de la collection 
des textes et documents sur l'Indochine, publiée par VE.P.E.O. L'étude philologique et historique 
> ces inscriptions font l'ohjet, depuis 1946, des cours de M. E. Gaspardone au Collége de 

rance. 
Du 98 au 3o mai 1942, je fus chargé moi-même par M. G. Coedès, Directeur de l'E.F.E,O, 
d'une première mission d'information dans le Thanh-hoá, pendant laquelle je ne lis que visiter 
pre sites archéologiques de la province de Thanb-hoá, parmi lesquels Is site de Lam-son. 
effectuai la méme année, du 3o novembre au 35 décembre 19/2, une mission archéologi 
au cours de laquelle je devais procéder au dégagement des sept tombeaux de Lam-son (cinq 
rois et deux reines), ainsi qu'à la recherche des autres sépultures royales disséminées dans plu- 
sieurs villages de la vallée du sóng Chu (ces recherches font l'objet du présent article); au 
égagement d'une ancienne eapitale au village de Yén-trwieng, et enfin à la reconnaissance de 
lérents vestiges archéologiques aux villages de Van-lai, Phue-did, Cu-dién , Thüy-tus, Tho-xuán, 
Hài-trach, (qui feront l'objet d'études postérieures) sites sur lesquels je devais revenir, ainsi 
ses n: es ivre les travaux de dégagement que je n'avais pu terminer complè- 
ent en 1943. e n'ai malheureusement pu accomplir cette nouvelle mission du fait des 
KY e — dues á la E 
"aprés Cadiére, seule sa tablette fut transportés au village de Lam-son, an tombeau 
Muc-láng. A-t-on édifié un tombeau pour déposer cette tablette? C'est peu probable? Quoi qu'il 
en soit, ce tombeau n'a pu être retrouvé, pas plus que Ja stéle. Au cours de ma mission, un 
coolie employé aux travaux de gement disait en connaitre l'emplacement, du moins celui 
de la stèle, | elle, a pu étre éri - Malgré mes promesses de réco je n'ai pu le déci- 
der à ce T me conduise auprès de cette stèle; il n'osait m'en révéler pes ades à de peur, 
disait-il, de représailles de la part de son patron propriétaire d'un bois de bambous dans 
ue ee. Neto M ane pas confondu la stèle de LA Nhom-tön avec celle de 
aussi, git brisée en trois morceaux i 
à Ti ar RI dans une forêt de bambous épineux 
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(n° XI) et Trung-tön (n° XII). Il ne reste done plus en fait que 7 tombeaux visibles 
à Lam-son : 5 tombeaux de rois et 2 de reines (voir le plan d'ensemble de ces sépul- 
tures, pl. X). 


LAM-SO'N E 1 Y. 


A quelques kilomètres avant d'arriver à la délégation de Baíthwong jf E. 
venant de Thanh-hoá, une route en direction du Nord conduit au séng Chu qui, á 
cet endroit, forme une large boucle dans laquelle vient s'encastrer sur la rive gauche 
le village de Lam-son, composé de deux hameaux, Lam-son et Phi-lim % ff, 
limité ainsi au Sud et à l'Ouest par le sóng Chu, à l'Est par le village Dao-xá € 

, sur le territoire duquel s'étend la nécropole des Lé, et au Nord, le village de 

wing 4n 25%) au Sud duquel s'élève le mái Dù äh Ilj- 

C'est entre la base de cette colline et le Nord du village de Lam-son d'une part, 
et la boucle Ouest du sóng Chu et la partie nord du village de Dao-xá d'autre part, 
que s'étend la nécropole des Lè enfouie en deux masses, la forèt de Lam-son à 
l'Ouest, forét par endroit impénétrable, envahie d'une haute brousse, couverte de 
lianes et le bois de bambous épineux de Phi-lim d'accès non moins difficile. 

Du bac du sóng Chu un chemin traverse l'agglomération de Lam-son, longe, à 
l'extrémité nord du village le temple dédié à Lê Loi, edén vua Lé Loir {i ER 
3H , d'apparence modeste et sans caractère particulier, puis s'incurve brusquement à 
l'Ouest. A quelques centaines de métres du dén on arrive devant l'entrée de la 
nécropole. De cette entrée, un étroit sentier sinueux conduit à la tombe de L^ Loi, 
la seule qui, encore de nos jours, fait l'objet d'un culte des habitants des villages 
voisins. Les autres tombes ne font l'objet d'aucun entretien, méme sommaire, et 
sont abandonnées à la forét qui les recouvre entièrement, y compris la vaste 
enceinte du tombeau de Lè Loi; par endroit des enclaves ont été dégagées el culti- 
vées, principalement d'abrazin. 

Le pare géomantique du bois de Lam-son semble avoir réuni toutes les conditions 
favorables à l'établissement d'une nécropole, dont la sépulture de Lê Loi, la 
première édifiée, occupe le centre vital appelé huyó zx. En elTet, devant cette sépul- 
lure se présente les deux éléments nécessaires à l'harmonie du deg géoman- 
tique : le minh-divômg i 3l et le dn-sa 3 7b. Le premier représenté par le song Chu 
qui arrose constamment le huyt el le second par le Muc-son 4 111, haute colline 
calcaire située sur la rive droite de ce cours d'eau et formant l'écran magique. Le 
chäm-sa #% Ab, oreiller ou dos du siège sur lequel doit s'appuyer toute sépulture 
importante, est figuré par le mii Dù qui, de plus, forme le tó-son fil ili . c'est-à-dire 
le mont-souche, d'où part le long-mach 85 FK, veine du dragon dans lequel cireule 
le courant magnétique qui arrive concentré au Auyft et sur lequel doit être obligatoi- 
rement édifiée la sépulture. à 

Enfin, sont présents, mais plus difficiles à distinguer par un non-góomancien, le 
hd-sa HE gj, le bras tigre, à droite — à l'Ouest —, et le long-sa BE Ab, bras-dragon , 
à gauche — à l'Est —, figurés sur le terrain par de légers monticules 09), - 

La sépulture de Lé Loi est la plus importante, c'est également la seule qui 





(1) Coordonnées : 29 grades 13,8 de latitude Nord et 114 grades 51,5 de longitude Est. — 
m Là Höi 48 Ñ. grand-père de Lê Lyi, est originaire du village de Nhu~ing qu'il. quitta 
venir se fixer au village de Lam-som où est né Lê Los en 1385. , = 24 
& On trouvera dans Dumontier, Le rituel funéraire des Annamites. Etude d'ethnographie reli- 
gieuse, Hanoi, F-H. Schneider, 1904, p. 96 et suivantes, des renseignements 
sur l'orientation géomantique des sépultures. 
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comprenait un ensemble d'édifices (temples, pavillons, ete.) dont la plupart des ves- 
liges nou périssables ont pu être mis au jour (fig. 3) !), » 

Disposée suivant un axe sensiblement Sud-Nord — nous verrons plus loin que cet 
axe varie légèrement au fur et à mesure qu'on s'approche de la tombe — elle forme un 
reclangle de 314 mètres de longueur sur 254 mètres de largeur, terminé au Nord 
par un are de cercle d'environ 165 mètres de rayon. Ce vaste enclos rectangulaire, 
clos par un mur, think $f, d'environ 1 mètre d'épaisseur, éboulé en grande partie, 
écrasé par l'humide et luxuriante végétation tropicale, est divisé en plusieurs cours 
intérieures, de niveaux différents, limitées par des constructions ou des murs. Dans 
ces cours ont pu étre édifiées des constructions en matériaux légers, donc périssables, 
qui semblent n'avoir laissées aucune trace. 

De la porte d'entrée (4, pl. XI) marquée par deux piliers modernes en briques, 
précédés de deux chiens gardiens en pierre de mauvaise facture, on pénètre dans 
une premiére grande cour rectangulaire (cour antérieure I, pl. XI) eomprenant toute 
la largeur de l'ensemble sur 97 mètres de profondeur. Cette ière cour est tra- 
versée sur toute sa largeur par un ruisseau alain sieh. d'environ 18 mètres 
de largeur et franchi par un pont moderne (B) à tablier plat de 3 m. 50 de largeur 
et 13 mètres de longueur. Ce pont (ranchi, on arrive 15 mètres plus loin à l'extré- 
mité ouest d'un bassin rectangulaire (C), hd i, de 37 m. 5o de longueur 
sur A mètres de largeur, aux angles arrondis, en partie comblé et également 
asséch 

A 88 mètres à l'Ouest de ce bassin et dans le même alignement, au centre d'une 
petite terrasse à laquelle on accède au en de deux marches sur la face sud, est 
érigée la stèle de Lè Thái-t5, stèle monolithe de à m. 79 de hauteur, 1 m. 94 de 
largeur et o m. 27 d'épaisseur, dressée sur une énorme tortue, également monolithe, 
de 3 m. 46 de longueur X 1 m. 94 de largeur (D, pl. XI et XII) (9). L'ensemble était 
anciennement abrité sous un pavillon, nha bia ij #8, sensiblement carré de 5 m.10 
et 4 m. 95 de côté, soutenu par 16 colonnes — les bases seules subsistent et sont 
encore en place — quatre à chaque angle, distantes de 1 m. 15 d'axe en axe Ù, La 
présence de quelques débris de tuiles de rives, ngói bò JĀ 3% , et de tuiles plates- 
couvertures, ngái lop $H 55, à pointe triangulaire décorée, permet de se faire une idée 
de l'architecture de cet abri à stèle; architecture qui n'a guère varié depuis le xv" siècle 
et qui se retrouve dans plusieurs édifices du même genre du Nord Viét-nam. 

L'inscription de la stèle, signée Nguyên Trai, orientée face au Sud, a fait l'objet 
d'une étude détaillée, historique et philologique, de M. E. Gaspardone 9), Le décor 
qui la borde est un témoin précieux et parfaitement daté— 10* mois, 6* année Thuán- 





© Seuls les vestiges d'un édifice repéré à l'Est de cette sépulture (lettre F du plan de la 
fig. 3) dans les derniers jours de ma mission n'ont étre complétement dégagés et par suite 
evés et situés exactement sur le plan d'ense é. Mon ambition était de Me ce 
tement l'ensemble des sépultures et de créer par la suite avec la collaboration service des 
Eaux et Foréts, avec lequel des contacts avaient été pris, un arboretum qui aurait permis d'avoir 
wn ensemble aisément accessible pour l'étude et pour le tourisme et d'un entretien facile, Les 
événements firent échouer ce beau projet. 
Œ CL pl. Il, Bg. 1, dana E. Gaspardone, Les stiles royales de Laa, 
® Une base —— devant supporter une colonne, dont on voit mal le raccordement 
avec les poutres la charpente, est disposée à la rencontre des diagonales des colonnes inté. 
bate, de la façade antérieure sud, devant et sous le nex de la tortue portestile. 11 est pro- 
q c due cetle base ait été déposée plus tard à cet endroit, comme sup de vase à baguettes 
encens par ex et provienne d'un autre édifice. Sinon ce serait le seul j 
connaisse d'ana tell dog tion. — 
pardone, Les stèles royales de Lam-som, in Annuaire du Collège de France, a année, 
1947 (Cours de 1946-47), et années suivantes pour les stéles des autres tombeauz. z 
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thién RB FK, nov.-déc. 1433 — pour l'étude du décor viétnamien (. Lesommet de la 
stèle terminé en arc de cercle tendu, est orné au centre d'un carré dans lequel est 
inscrit un médaillon circulaire. Dans l'espace laissé libre entre le carré et le cercle 
intérieur sont incisés plus que sculptés de nombreux nuages finement stylisés. Le 
centre du médaillon est oecupé par la téte d'un dragon dessiné de face, tandis que 
le corps, trés ondulé et du style vermiculaire rappelant celui de Bai-la contourne le 
cercle. Dans les deux ares, de chaque côté de ce motif central, s'affrontent et 
s'étirent deux autres dragons de même style sur un fond parsemé de quelques rares 
nuages, opposant ainsi une tonalité claire entre ces deux ares et le motif central 
surchargé. Une bordure de 17 centimètres, ornée de larmes superposées, complète 
harmonieusement l'ensemble, Dans chacune de ces larmes vient s'inscrire un dragon 
toujours de méme style, épousant la forme de celle-ci, tête redressée vers la perle 
qui se détache en clair sur un fond dense de feuillages filiformes. Ce décor en 
larme, orné de dragon inserit, est ici dans la stèle de Lê Thái-tò, l'aboutissement 
de toute une évolution qui semble avoir son origine dans l'art de Data. En effet, 
nous ne retrouverons plus ce décor sur aucune des stèles postérieures de Lam-son 
qui présentent toujours des dragons mais dans une position totalement différente. 
J'ai tracé sommairement ailleurs (9! l'évolution de ce motif en larme, ainsi que celui 
du décor en forme de montagnes stylisées ornant la base de cette stèle et figurées 
par une série d'ares lobés concentriques. 

Dans l'axe de cette première cour, à 9 mètres du bassin, sont disposés deux ani- 
maux fantastiques, probablement deux lions, con nghé, R 19 ©) distants l'un de 
l'autre de 5 m. 10 d'axe en axe (E, fig. 3 et 5, pl. 1 6). Hs reposent chacun sur un 
socle rectangulaire de maçonnerie de briques et de pierres, de dimensions légère- 
ment différentes (celui de gauche : 1 mètre X 1 m. 35, celui de droite : 1 m. 05 
x 1 m. 18), précédé d'une partie circulaire engagée de o m. 70 de diamétre à 
profil arrondi se rattachant à la partie rectangulaire par un jeu de moulures simples. 
Ces animaux sont absolument identiques d'allure, mais de dimensions légèrement 
différentes (celui de gauche mesure o m. 54 de long à la base et o m. 55 de 
hauteur totale, tandis que celui de droite mesure o m. 59 de long et o m. 73 de 
haut). Leur corps est orné de nombreuses boucles en spirales figurant de longs 
poils, entre lesquelles s'allongent de grandes flammes, nues, ondulées, s'apparen- 
tant par endroit aux nuages stylisés. Deux boucles plus importantes sont plaquées 

sur la partie supérieure du cou, tandis qu'une crinière figurée par des bouclettes bien 
— — parfailement alignées orne la partie supérieure, Les traits de la face sont 
accentués; le front et les sourcils sont nettement marqués par une forte saillie; le 
nez large est bien dessiné; les yeux ronds, trés saillants, les lèvres entr'ouvertes 
laissent voir des dents bien alignées et deux crocs de chaque cóté attachés à la 





© La reproduction photographique de cette inscription avec son décor a été donnée par 
M. E. Gaspardone, Les atéles set 

œ L. Bezacier, Essais sur l'art annamite, Hanoi, IDEO, 1944, p. 225-297. 

8) Le æughé», le «lion rapides. appelé également eToan nghés 4% 19. est un lion d'une 
espèce particulière qui décore les avennes des Palais ou des tombeaux. Une autre espèce, le 
exitio» f T. lion stylisé décore plus généralement les sommets de piliers et les écrans des 
pagodes, etc. (cf. L. Cadière, L'art à Hué, in BAVH, 1919, p. 103-106). H sert également de 

ire el de véhicule au bodhisattva Van-thà (Minjucri) il est alors de, couleur bleue (cf. 
L. Bezacier, Le panthéon des pagodes bouddhiques du Tonkin, in Bull. Soc. Études Indoch., 1943, 
3" trim., p. 29 et pl. XII, fig. 1). H est brodé au centre des pues pectorales repré- 
sentant les insignes des différents des mandarins militaires du 3° degré, Lanh-binh , colo- 
nels et Chusdong-ef, commandant de régiment de la garde impériale (ef. L. Bezacier, L'art et les 
constructions militaires annamites, in BAVH, 1941, n* 4, p. 11 et pl. IX, fig. 3). 
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mâchoire supérieure. Ces animaux fabuleux, à la tête lancée en avant, d'allure har- 
gneuse, sont parfaitement bien désignés pour monter la garde au devant du 
portique qui s'élevait à quelques métres plus loin et, ce qui n'est pas négligeable, 
sont d'excellents éléments pour l'étude de l'art animalier du Viét-nam qui nous a 
laissé tant d'animaux en ronde-bosse, mais dont bien peu sont datés. 

Le portique gardé par ces animaux, el permettant l'accès à la cour principale (cour 
IE, pl. XI), s'élevait à 7 m. 30 derrière eux: il n'en reste plus que les bases de 
colonnes (o m. 84 de côté) et les supports de crapaudines (de o m. 88 X o m. 42) 
dans lesquelles venaient prendre place les tourillons des portes (E, pl. XI et XIII), 

Ce portique, d'une largeur totale de 19 m. 12, comprenait trois passages fermés 
par des portes et séparés par une forte colonne de o m. 70 à o m 75 environ de 
diamètre. Chaque passage mesurait, entre les colonnes, 3 m. 5o pour le passage 
central et à m. 70 pour les passages latéraux. Comment était constitué ce portique? 

tait-ce un portique à plusieurs entrecolonnements en profondeur, trois par exemple, 
avec portes axiales et recouvert d'une toiture, identique en somme au portique des 
temples bouddhiques, tam-quan, = fg, ou plus simplement un 'portique composé 
d'une seule rangée de colonnes entre lesquelles étaient aménagées des portes? 
D'aprés les vestiges qui restent, une seule rangée de colonnes, il semble plutót que 
nous ayons affaire à celte deuxième catégorie de monument, réplique en quelque 
sorte de l'arc de triomphe ou are commémoratif chinois appelé par certains! P’di- 
leóu, $8 PB, ou par d'autres A), P'di-fang, 59 4, érigé dans les sépultures impé- 
riales. Il semble parfaitement justifié de supposer que ce monument était édifié 
entièrement en bois, les bases de colonnes encore en place le prouvent. Il devait 
alors être composé de 4 fortes colonnes de bois, probablement du lim, 44, bois très 
dur, couramment employé dans la construction des édifices religieux et facile à 
trouver dans la forét avoisinant Lam-son renommée pour cette espèce où sont venus 
puiser les souverains de Hué pour l'édification de leurs Palais. Ces 4 colonnes 
devaient être maintenues entre elles par de grosses poutres auxquelles étaient sus- 
pendues des inscriptions. Cette charpente devait probablement être recouverte d'un 
petit toit à deux versants et à décrochements. Ce genre de portique est assez rare, 
mais il se rencontre encore dans quelques monuments du Tonkin. 

Un mur, dont il ne reste que de faibles traces, séparait la première de la deuxième 
cour, et venait buter aux extrémités du portique qui permettait d'accéder de l'une à 
l'autre, 

Cette seconde cour (IE, pl. XI) légèrement surélevée par rapport à la précédente, 
de o m. 5o environ, mesure actuellement 98 mètres de profondeur sur 254 mètres. 
Des murs intérieurs ont dà exister, mais rien n'en subsiste. C'est dans cette cour 
qu'a été édifié le temple principal de la sépulture, le seul avec les pavillons en 
décrochements qui lui font suile, dont il reste des vestiges permettant d'en dresser 
exactement le plan. 

Ce temple) (G, pl. XI et XIV), éloigné de ho mètres environ du portique, est 
surélevé d'environ 1 m. 5o. De plan en forme d'H couché ou du caractère cong “E, 
il mesure dans son ensemble 36 mètres de largeur sur 46 mètres de profondeur. Il 
est composé de deux grandes salles absolument identiques : une salle antérieure et 
une salle postérieure, mesurant chacune 36 mètres sur 16 m. 3o, reliées par une 





M O. Siren, L'architecture chinoise. 

2 G. Bouillard et Vaudescal, Les sépultures impériales de Ming, in BEFEO, t. XX, 1920; 
n* 3, p. 20. 

m — — ce temple est le méme que celui signalé par le P. Cadière ( Tableau 


chronologique... p. 104) élevé à la mémoire de 14 Thái-tà en méme temps que son tombeau et 
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salle intermédiaire de 15 mètres de largeur sur 13 m. 5o de profondeur. Ces deux 
grandes salles sont divisées en q travées latérales : 5 de 5 mètres, 2 de 3 m. 5o et 
a de 2 mètres, cetle dernière formant galerie contournait complètement l'édifice. En 
profondeur elles sont également subdivisées en 5 travées : une travée centrale, la 
plus —— mesurant 6 m. 3o et formant nef, accostée de chaque côté de deux 
Lravées es formant double bas-côtés, la première de 3 mètres, la seconde de 
a mètres. La salle intermédiaire comprenait elle aussi 5 travées, une travée centrale 
de 5 mètres de largeur, accostée de chaque còté d'une première travée latérale de 
3 mètres et d'une seconde de 2 mètres”. 

Le plan de ce temple, le plus important de tout l'ensemble, est le plan caraetéris- 
tique de nombreux édifices eulturels du Nord Viét-nam et différent notablement du 
plan des salles édifiées aux tombeaux des Nguyén à Hué et de la plupart des édifices 
cultuels du Centre Vidt-nam composés d'une seule grande salle rectangulaire se 
rapprochant plus de la conception du T'ing 35 chinois. 

On aceédait à ce temple au moyen d'un grand escalier (H, pl. XI et. XIV et 
pl. HL, IIT, IV) de 5 m. 64 de largeur totale, à triple volées de largeurs inégales — 
volée centrale : ı m. 84; volées latérales : 1 m. 91 et + m. 14 — coupées par 
quatre échiffres entre lesquels subsistent plus ou moins de marches : 4 pour la volée 
centrale et la volée latérale gauche et 8 pour la volée latérale droite. Ces impor- 
tants échiffres — 4 m. 10 de long et o m. 35 à o m. 39 d'épaisseur — monolithes , 
sont décorés différemment suivant la place qu'ils occupent. Les rampes des deux 
échiffres qui encadrent la volée centrale sont ornées de ns en ronde-bosse mal- 
heureusement en trés mauvais ótat. L'un d'eux, celui de gauche, est à peu prés 
complètement détruit. Les rampes des échiffres extérieurs sont décorées sur leurs 
deux faces, interne el externe, de nuages en bas-relief d'un beau dessin, très régu- 
lier, polylobés, se terminant par deux spirales adossées et donnant à la partie supé- 
rieure de la rampe une ondulation oye et originale (cf. pl. HII, IV). Une bor- 
dure, naturellement oblique, ornée de fleurs à quatres pélales, motifs particulière- 
ment appréciés des artisans viétnamiens depuis l'époque de Bgi-la, sépare la partie 
supérieure rampante de la partie inférieure obligatoirement triangulaire. Cette 
dernière est décorée sur toute sa surface de rinceaux parfaitement géométrique, qui 
ici à Lam-son, semblent marquer l'apogée de l'art viétnamien. Ce décor se retrouve 
dès le 1x* siècle dans certaines consoles découvertes à Phat-tich % et sur certaines 
briques de Bai-la. Dans chaque rinceaux, disposés géométriquement sur des axes 
verticaux, sont représentés alternativement, un axe de fleurs de thèmes, un 
axe de fleurs de lotus, dont la fleur a évolué à un tel point que son dessin tend à se 
rapprocher de la figuration des nua sculptés dans la partie rampante supérieure. 
J'ai déja signalé l'évolution de ce décor (^) ainsi que la similitude entre ces échiffres 
et ceux parfaitement bien entretenus de la Direction de l'Artillerie à la Citadelle de 
Hà-nôi, qui avaient été datés d'après les textes, par H. Maspero, de l'époque des 
Ly). Or il est absolument certain que les échiffres de Hà-nôi sont exactement de la 
méme époque et peut-être même de la même main que ceux de Lam-son , c'est-à-dire 





! Toutes ces dimensions, ainsi que la misi da o Seleta Dana cn ne doivent 
en aucun cas être considérées comme absolument rigoureuses, Elles peuvent, d'après les relevés, 
varier de quelques centimètres, du fait que les bases ont pu et ont même dû être plus ou moins 
déplacées, ainsi l'indiquent clairement les dessins joints à cet article et sur lesquels j'ai 
dessiné leur emp) cement exact et leur emplacement rectifié par de grands axes. 

œ L. Bezacier, ibid., p. 137 et suiv. 

Pi L. Bezacier, ibid., p. 231-234. i 

W H. Maspero, Le protectorat général d’Annam sous les T'ang, in BEFEO, t. X, 1910, n° 4, 
p. 560. 
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de 1428 à 1433; le décor de ces éléments décoratifs étant exactement semblables 
dans l'un et l'autre site. 

A la sortie de la salle postérieure du temple principal, un escalier de 1 m. 5o de 
largeur (pl. V a-b) à une seule volée, permet d'accéder à la terrasse suivante, sur- 
élevée d'environ 1 métre au-dessus de la précédente. La partie supérieure des échilTres 
est ornée d'un dragon traité en ronde-bosse, au corps onduleux , décoré de flammes, 
émergeant au-dessus de vagues figurées par des boucles en spirales, la tête pourvue 
d'une grande crinière et de barbillons, La technique est nettement supérieure à celle 
des dragons plus tardifs si souvent reproduits dans les temples viétnamiens. Enlin, 
les parois extérieures de ces échiffres sont décorées des mêmes motifs en rinceaux, 
fleurs de chrysanthèmes et fleurs de lotus, vues aux échiffres de l'escalier principal. 

De cet escalier, une allée, peut-être dallée (?), permettait d'atteindre le pavillon 
édifié sur la terrasse suivante, située 10 mètres plus loin, mais aucune trace n'en 
est restée. 

Cette terrasse est une particularité intéressante de la sépulture de Lê Thdi-t, Il 
est regrettable que la végétation et peut-être d'autres facteurs soient venus pour en 
détruire toute l'harmonie et en rendre le relevé plus difficile que partout ailleurs. 

Cette longue terrasse de 177 mètres de longueur (fig. 3) est traitée en déero- 
chements successifs; chaque ei ho Gen varie de 1 mètre à 3 m. 75 de saillie et 
forme une terrasse particulière, séparée de la terrasse suivante par une légère 
dépression d'une vingtaine de centimètres de profondeur et de 3 m. 5o à 7 metres 
de largeur. Dimensions approximatives, le terrain à cet endroit ayant été particuliè. 
rement bouleversé, 

Sur chacune de ces terrasses, au nombre de 9, dont les dimensions varient de 
11 mètres à 16 m. 5o de largeur — la longueur n'a pu être appréciée — était 
édifié un pavillon précédé d'un escalier aux échilfres décorés de dragons ou autres 
animaux fabuleux (pl. VI, a-b) qui, pour la plupart, sont dans un très mauvais 
état, cassés en plusieurs morceaux ou complètement disparus. 

Ces escaliers donnaient accès à un pavillon (J 1 à} 9) dont il est difficile de 
reconstituer le plan, sauf pour le — central qui devait comprendre trois travées 
transversales et trois longitudinales et par conséquent édifié vraisemblablement sur 
plan carré. Les autres pavillons devaient être conçus sur le méme plan, mais l'état 
des lieux ne me permet pas de l'aflirmer, la plupart des bases de colonnes ayant 
disparu et celles existantes complètement bouleversées et changées de place par la 
végétalion sans doute aidée par les hommes. 

Cette dernière terrasse venait buter à chaque extrémité contre un mur clóturant 
une courelle latérale (cour IV, pl. XI) de 36 m. 5o de large dans laquelle je n'ai 
retrouvé aucun vestige. Ce mur s'arrête à 17 mètres environ de celui en are de 
cercle formant la elóture principale de l'ensemble de la sépulture. 

Sensiblement dans l'axe du pavillon central de la dernière terrasse et à environ 
15 mètres plus loin est creusé un puits circulaire (K), tink 3, de 5 m. 4o de dia- 
mètre au niveau du sol et de 3 m. 20 de diamètre au fond. Ce puits, maintenant 
en partie comblé, n'atteint plus que 1 m. 5o de profondeur. 

partir de la lacade postérieure du pavillon central (J 1) de la terrasse en décro- 
chements, jusqu'à l'entrée du «Chemin de l'Esprit» l'axe de la sépulture s'oriente 
E M He de 15 grades "rorem. c'est-à-dire 5 grades de moins que l'ensemble 
ant du premier portique (A) à ce même pavillon (J 1) qui s'oriente sur un axe de 
20 grades Nord Bat, ^ vi E ven 





M H est particulièrement intéressant de remarquer à ce sujet 


e ae gore) rare 
la sépulture de Lé Loi, 20 grades N.-E., est exactement la méme que celle du mii ú par rap- 
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Aprés avoir dépassé le puits, 35 métres plus loin, on traverse le mur d'enceinte 
de la sépulture dont il ne reste plus à cet endroit qu'une petite levée de terre. Il n'a 
pas été possible de repérer sil y avait eu une porte de communication avec l'exté- 
rieur. C'est aprés avoir franchi ce mur, à 43 metres, que nous arrivons à la tombe 
proprement dite de Lè Thäi-td. Cette tombe est constituée par un tumulus cubique 
retenu par un mur de briques ordinaires, de 4 m. ho et 4 m. 33 de côté et de 
o m. 8o à 1 métre de haut, orienté suivant un axe de 10 grades Nord-Est, done de 
10 grades de moins que l'ensemble de la sépulture (M, fig. 3 et 7)". 

Cette tombe est précédée de deux rangées de personnages et d'animaux (La et 
La, pl. XI et XV), les gardiens de la tombe, répliques exactes mais abrégées du 
«Chemin de l'Esprit» des sépultures impériales chinoises, s Chen-tao» jp 28 (sv. 
Thán-dao ), composées de deux mandarins civils (%, les plus rapprochés de la tombe, 
deux chevaux, deux éléphants, deux lions, deux tigres. Cetle «Voie de l'Esprit», 
d'une largeur variable, mesure ao m. 35 entre les personnages el 19 m. 28 entre 
les tigres, animaux les plus éloignés de la tombe, et 9 m. 32 à l'Ouest el 9 m. 62 
à l'Est, de longueur entre les sujets extrámes. 

Ces personnages el animaux de e: Y Mia spa la lois d'un art faible et 
rustique, mais toulefois supérieur ui mèmes éléments représentés aux 
tombeaux de Hué. De plus, étant parfaitement datés (1433), ils sont de précieux 
jalons qui permettent, dans une étude de l'évolution de la statuaire, d'intercaller 
entre eux et ceux ligurés aux autres tombeaux de Lam-son et de Hué, également 
r des éléments de méme nature, non dalés, édifiés en de nombreux 

roils. 

Un notable du village de Lam-son, le père du Lj-trwéng qui était en fonction en 
1942, en témoignage de son admiration pour Là Thái-tó, a construit, vers 1940, 
au pourtour de la tombe et du Chemin de l'Esprit un mur bas, en briques, précédé 
de deux grands éléphants également en briques, enduits d'un mortier de chaux 
badigeonné en gris qui, el c'est lort regrettable, détruisent la perspective et l'har- 
monie de l'ensemble. 

De la tombe de Lé-Loi, un étroit sentier à peine visible, qu'il faut dégager au 
coupe-coupe, conduit à la tombe de Lé Hién-tón située à 260 metres environ et sou- 
vent désignée par sa silualion < tombeau de l'Ouest». 

Ce tombeau (pl. XVI et XVII) comme tous ceux de Lam-sorn, est identique à celui 
de Lè Loi, avec en moins l'enceinte et l'ensemble des édifices cultuels qui y sont 
inclus et particuliers à la sépulture de Lè Loi. Il consiste simplement en un tumulus 
cubique dont les cótés mesurent respectivement 4 m. 35, 4 m. 46, 4 m. 36 et 
4 m. 38, retenus par un mur de briques ordinaires de o m. 80 à 1 mètre de haut, 
précédé d'un.» Chemin de l'Esprit», constitué par deux mandarins civils, les plas 
oi vin. de la tombe, deux chevaux, deux éléphants, deux lions, deux rhinocéros 

Vill). 





à celle du Muc-son, également de 20 grades NE. (cf. fig. a). Ainsi, l'axe de cette sépul- 
Lo coincide très exactement avec celui tracé entre le Myc-som, qui lui sert d'écran magique et 
le mii Dis qui forme l'oreiller de la sépulture. Il ne fait aucun doute que l'orientation de celte 

est tributaire de celle de ces deux collines. Les géomantiens, qui ont sans doute pré- 

sidé au choix heureux de cet emplacement, ont dà naturellement en tirer immédiatement comme 
conséquence la prospérité de la dynastie, ce qui se révéla exact. 

©) Ce tumulus est en tous points semblable à celui de Lé Thánh-tàn, dont je donne la pho- 
E Ru E Gone Les stèles royales de Lam la reproducti hot hique 

w Cf. dans E. one, ai roy 40% , uction p ‘ap 
des mandarins eivils, gardiens de la tombe, des tombeaux de Là Lov, Là Hión-tín et Dial in, 
pl. II, fig. 2, 3, 4. 
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Cet ensemble est orienté 2 grades Nord-Est. Ses dimensions sont plus réduites 
qu'au tombeau de L4 Loi. 


TOMBEAU DE LÈ HIÉN-TÓN 


OUEST 


du Chemin de 
l'Esprit (entre le man- 


"tt | nns 


Largeur entre les derniers 


animaux 


(entrée du 


Chemin de l'Esprit) . 


8 m. 18 


8 m. 50 


10 m. 31 


OUEST 


9 m. 3a 


TOMBEAU DE LÈ Lot 
CEE — — 


q m. Ga 


20 m. 35 


Au tombeau de Lé Hién-tón le Chemin de dar nn en se rélrécissant 


de 1 m. 81, tandis qu'au tombeau de L Loi il va en s. 

Les animaux, qui ne sont pas de dimensions absolument 
côtés de ce Chemin de l'Esprit, sont légèrement 
Lé Hiöo-tön et obli 


les dimensions : 


Toutes ces statues, quelque soit le tombeau où elles 
sions relativement petites. Les 
Lé Loi, o m. 
animaux sont 


OUEST 


- om. 68 x om. 70 


om. 87 x o m. 69 
1m.00 X a m. 8o 


om.86 x o m. 70 


. om.79 X om. 51 


TOMBEAU DE LÈ MIÉN-TÓN 
Á 


ERT 


om.7: X om. 70 
o m. Bo x 0 m. 71 
1 m. o5 X om. 68 


1 m. 02 x o m. 66 
om.95 x om. 71 


nt de ı m. 07. 

idenliques des deux 
plus grands au tombeau de 
gatoirement les socles qui les supportent, dont voici ci-dessous 


TOMBEAU DE LE LON 
——— nn -—— — 


OUEST 


om.20 X om. a8 
o m. 75 X om. 30 
0m. 70 X o m. 34 
o m. 35 X o m. 98 


om 65 x om. 3a 


ET 


om. 25 x om. 3a 
om. 65 X om. 3o 
om. 59 X om. 37 
om, 34 x om, 34 
om.58 x o m. 34 


son! érigées, sont de dimen- 
nnages n'ont que 1 m. 10 au tombeau de 


o à celui de Là Tác-tón et o m. 87 à celui de la reine Dao. Les 


peu près tous de mêmes dimensions, 
L'éléphant de o m. 45 de haut au tombeau de Lê Hiên 
rhinocéros, suivi de très près par le cheval, légèrement 
lombeau de LZ Hién-tôn et de mêmes dim 


la reine Huyén (pl. VIII). 


Ces statues sont, comme celles du tombeau de Lé Loi et 
autres tombeaux, d'un art assez faible et rusti 
mieux traité de tous les animaux, celui 
plus de vie, compa 


dans lequel les scul 
rativement aux autres animaux qui semb 
doute le lion. C'est également celui dans lequel ils ont manifest 
C'est enfin le seul dans lequel on puisse noter une évolution. H suffit de 
les lions assis du Á 

du tombeau de LZ Hién-tón 
de la reine Huyén, égalem 
ces deux derniers aient él 


à quelques centimètres près. 
-tón est le plus grand avec le 
plus petit que l'éléphant au 
ensions que le rhinocéros au tombeau de 


en général celles des 
que. Le plus caractéristique el le 

rs ont insufllé le 
ent morts, est sans 
é le plus de fantaisie. 


comparer 


portique de la sépulture de Là Loi de 1433, avec ceux, debouts, 
, de 1505, et ceux accroupis, préts à bondir, du tombeau 
ent de 1505, pour s'en rendre compte. Il semble bien que 
é sculptés par le méme artiste, ou du moins par 


la méme 
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équipe, si nous en jugeons par la facon dont est traité, non seulement le corps et la 
téte, mais principalement la queue de cet animal fabuleux qui se termine en éventail 
dans le lion aceroupi du tombeau de la reine Huyén. Les longues flammes ondulées 
et spinuleuses qui ornent le eorps des lions de Lé Loi ont disparu dans ceux des 
tombeaux de Là Hién-tôn et de la reine Huyén, où le corps est sans ornement, sim- 
plement recouvert d'une eouverlure unie. 

Les éléphants sont en général traités convenablement, qu'ils soient debout, 
comme au tombeau de Lé nai ou couchés comme à celui de la reine Huyén. 
Par contre, les rhinocéros, surtout ceux du tombeau de Lé Hién-tón sont traités 
avec plus de relichement. On a l'impression que le sculpteur n'a fait qu'ébaucher la 
téte, sans la terminer. 

A 65 mètres environ au Sud-Ouest de la tombe est érigée la stèle dressée sur sa 
tortue-support, au centre d'une terrasse dont les côtés mesurent respectivemenl : 
3 m. 70, 3 m. 65, 4 m. 85 et 4 m. 85, maintenue par une bordure de pierres 
taillées. Il ne semble pas qu'un pavillon abritait cette stèle; du moins aucune trace 
de construction de ce genre ne subsiste. La méme remarque peut étre faite pour les 
autres stèles de Lam-son, qui toutes sont dressées sur une énorme tortue au centre 
d'une terrasse généralement peu élevée, une trentaine de centimètres environ. La 
stile de LA Lori semble done avoir été la seule à être abritée par un tel édifice. 

Cette stèle, monolithe, orientée 247 grades Sud-Ouest, de 2 m. 74 de haut, 
1 m. 93 de large et o m. 30 d'épaisseur, inscrile sur une seule face, est datée du 
8* jour du 12° mois de la 7* année Cänh-thöng $ Y, 12 janvier 1505. La tortue 
qui la supporte, également monolithe, mesure 3 m. 02 de long et 1 m. 93 de 
large. Comme toutes les stèles de Lam-so elle se termine par un fronton en are de 
cercle tendu. Son décor est nettement différent de celui de la stèle de Lë Lou de trois 
qus de sidcle plus ancienne. Le fronton est divisé en trois sections, chacune ornée 

dragons. Le dragon du centre, traitée de face, est muni de cornes (s.-v. Cu dal. ou 
ibl [Con ring co sieng]), ceux des côtés, sans cornes (s.-v. Bang (S [Con ring |), sont 
affrontés et plus fins. La bordure, qui contourne complètement la stèle, est elle 
aussi ornée de dragons se poursuivant dans le sens de la hauteur. Il en découle que 
seuls ceux des extrémités hautes el basses sont affrontés et séparés seulement au 
sommet par une grosse perle, 

Je ne décrirai pas toutes les stéles de Lam-son dont les photographies et les 
estampages sont parfaitement reproduits dans le carton publié par M. E. Gaspardone 
en 1935, d'après lequel il est aisé d'en faire l'étude. Je n'en donnerai que la nomen- 
elature résumée dans le tableau ci-dessous : 


NOMENCLATURE DES STELES DE LAM-SO'N 


PEPINO- BIBLIO- 
DUCTIONS GRAPHIE 
(Carton de (EC UE 

M, Gasranoost). | Coll. de France. 


DIMENSIONS | NOMBRE 


be riche 


DIMENSIONS 


DE LA an, 


ORIENTATION. 





La Thai-th..... Nov-dée, | 2,993 1.94 X 097 [2,18% 1,60! 1 face | Sud [PL II, fig. 1147" an. 1947 
^ 1433 an 3 Inse. pl. IV t P. 158 
Là Tháitôn....| Die. 1449 | 1,49 X 0,70 X 0,47 | 500 X 0,641 1 face | Snd | Inse. pl. V |47" an. 1967 
(cassée) (1) P. 15 
Lê Nhown-tón . . . -- Disparue — — — — 18" an. 1948 
P. 163 
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NOMENCLATURE DES STELES DE LAM-SO'N (Suite) 


DIMENSIONS REPRO- 
DUCTIONS 


DIMENSIONS 


ONIENTATION. 


2.77 X 1.90 X 0,47 |1,80 X 1,65 Sud | Pi. HL fig. 1-2 hy" an. 1949 
1498 — 7 Inse pLVI-VIH| P. 183 


ts janvier | 2,74 X 1,93 X 0,30 [1,73 X 1,61 PL II, fig. 3| 195: 
1505 Inse. pl. X 


ar avril | 2,64 X 1,87 X 0,98 [1,65 X 1,58 Inse. pl. XI — 
1505 


sh mars | 08) X‘1,93 X 0,27. | 1,84 X 1.60 PL tl, E T 50* an. 1950 


1598 Inse P. 195 


X 


Reine Huyén...| 18 octobre | 2,70 X 1,90 X 0,30 | 1,78 X 1,61 „| Inse. pl. XII = 
1505 ( cassée) 





Je ne décrirai pas non plus les autres tombeaux de Lam-sen qui sont à peu pris 
tous semblables : un tumulus cubique de dimensions sensiblement identiques, d'en- 
viron 4 mètres, maintenu par un mur de briques ordinaires non hourdées et 
précédé d'un Chemin de l'Esprit. Seul le tombeau de Lê Tái-tón a disparu, ainsi que 
le Chemin de l'Esprit, il n'en reste plus que la stèle, brisée en trois morceaux, 
Chemins de l'Esprit des autres tombeaux, y compris ceux des deux reines Dao et Huyén 
sont identiques a ceux de Là Loi et La Hién-tón que nous venons de voir. Seule la 
disposition des animaux different. Au tombeau de la reine Huyén (pl. VIH) nous 
avons l'ordre suivant : mandarin civil, qui est toujours, dans tous les tombeaux, le 
plus rapproché du tumulus, rhinocéros, cheval, lion, éléphant. L'orientation est 
également à peu prés partout la méme, c'est-à-dire sensiblement Sud-Nord, sauf au 
tombeau de la reine Huyén où elle est Sud-Ouest-Nord-Est, et au tombeau de la reine 
Dao où elle est franchement Est-Ouest. Cette différence dans l'orientation est certai- 
nement due à des influences géomantiques qu'il est difficile, sinon impossible, 
d'expliquer. 

Je terminerai cette description de la nécropole de Lam-son par une brève énumé- 
ration des tombeaux qui la composent. 

Le centre géomantique de cette nécropole est occupé, ainsi que nous l'avons vu, 
par la sépulture de LA Thái-15, autour de laquelle sont venus se joindre, à l'Ouest 
et à l'Est, les tombeaux de ses premiers successeurs (pl. X). 

A l'Ouest, le tombeau de Lé Hién-tón, inhumé en 1505. C'est le seul roi inhumé 
à l'Ouest, tous les autres sont inhumés à l'Est. Le premier tombeau est celui de 
LA Thánh-tón (1498) [pl. La]. Plus loin, au Nord-Est, à l'orée du bois de bambou 
de Phú-lim, celui de sa mére, la reine Dao, décédée quelques jours avant lui, 
inhumée en 1448, au lieu dit : Sà-Jàm bẹ ji. Plus au Nord, au centre du méme 
bois, gisent les fragments de la stèle de LZ Thái4ón à proximité de laquelle devait 
étre le tombeau, maintenant détruit sans laisser aucune trace. C'était le deuxieme 
roi inhumé à Lam-son, en 1442. Enfin, à l'Est de cet ensemble, sur le territoire du 
village de Dao-xá, à la base des derniers contreforts du mii Dù, nous avons d'abord 
la stèle et le Chemin de l'Esprit du tombeau de LZ Tüc tòn, inhumé en 1505, au 
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lieu dit : au Ngoc-gióng din, et au Nord-Ouest. de celui-ci, le tombeau de la reine 
Huyén, épouse de Lé Thánh-tón et mère de Lè Hién-tón, inhumée en 1505, au lieu 
appelé Dóng-lám. La stèle de son tombeau est brisée en cing morceaux. 

Pour terminer ce chapitre je dois signaler qu'entre les tombeaux de Là Loi et de 
LA Hién-tón et sur le bord du sentier qui conduit d'un tombeau à l'autre, à 
45 mètres du tombeau de Lê Hién-tón et 215 mètres de celui de LA Loi, un 
mamelon dénudé m'avait paru artificiel, En effet, des fouilles entreprises aussitót 
me permirent de dégager un massif voûté de maçonnerie de béton de chaux, parfai- 
tement uni, de 6 m. 4o x 5 m. 1o (pl. X et pl. XVIII a). N'ayant pas eu pen- 
dant mon séjour à Lam-son l'autorisation du Ministère des Rites de la Cour de Hué 
qui était indispensable pour poursuivre les fouilles, je fus dans l'obligation de 
combler les tranehées que j'avais pratiquées sans savoir ce que pouvait bien signifier 
et contenir cet important massif. Est-ce une tombe? C'est possible et peut-être pro- 
bable mais ce n'est qu'une hypothèse (V), 


La plupart des autres tombeaux des rois de la dynastie des Lê sont, ainsi que je 
l'ai déjà signalé plus haut, disséminés aux abords de différents villages de la vallée 
du sóng Chu (pl. IX). Fexaminerai rapidement quelques uns d'entre eux sans tenir 
compte de l'ardre chronologique, complétant ainsi, dans la mesure du possible, les 
notes qui aceompagnent le tableau inséré à la fin de cet article m, 


QUAN-BÓI # pg ®. 


Le roi Là Thán-tón (XVI* de la dynastie) a été inhumé au village de Quán-dói. 
Ce village est situé à droite de la route qui va de Thanh-hoá à Bai-thwong, exacte- 
ment au kilomètre 43 (pl. XVIII b). Au Nord de ce village, et à environ 200 mètres 
de la lisière Nord, un terrain sensiblement carré, d'environ 200 mètres de côté, est 
recouvert d'un bois composé de gros arbres, derniers vestiges de l'ancien bois sacré. 
Au centre de ce terrain, sur une légère éminence d'environ 1 m. bo et de 8 à 
10 mètres de côté, recouvert de buissons, est érigée la stèle qui indique l'emplace- 
ment du tombeau de L^ Thán-tón, désigné sous le nom de Quán-ngoc lang. Le 
tombeau est complètement détruit ne laissant ni trace ni vestige. Cette stèle, d'une 
grande simplicité, comme toutes les stèles de cette époque (Minh-Mang), ne repose 
pas sur une tortue comme celles de Lamson; elle est simplement encastrée sur une 
base de o m. 73 x o m. 41 et o m. o8de hauteur directement. fichée dans le sol. 
Elle est constituée par une plaque de grès de o m. gt de haut sur o m. 455 de 
large et o m. 11 d'épaisseur, surmontée d'un fronton trilobé de o m. 5^ de largeur 
totale et o m. 185 de haut, sans décor ni mouluration (%. La face inserite orientée 





(0) A ee sujet le journal tonkinois Bóng-pháp du 3o décembre 1942 publia une histoire invrai- 
semblable de tigres venus de In forét voisine et mangeant volailles, pores des habitants et méme 
un homine, ajoutant qu'ils venaient surveiller et défendre leurs biens dont on. voulait s'emparer, 
composés objets précieux renfermés dans cette maison soulerraine. L i 

t$ Les difficultés matérielles et principalement de transport, ne m'ont pas permis de pouvoir 
vérifier tous les emplacements. Je n'ai pu me rendre qu'à ceux ne dépassant pas 15 à 20 kilo- 
mètres à pieds du centre de rayonnement que je m'étais fixé, le siège du phi : Tho-uán. 

©) (Coordonnées : ss grades 14 de latitude Nord et 114 grades 58 de longitude Est. 

WW Voir à la plancho XXI la stèle de Lå Män-Hoëng-dé à Bän-thach ge est exactement du même 
modèle. Ajoutons que toutes les stèles portant exactement la même date sont semblables et ont 
dû être faites en série. 


REFEO, XTAV=-t. 3 
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face à 240 grades Sud-Ouest, de o m. 77 de haut par o m. 315 de large, 
comprend trois lignes de caractères indiquant la date d'érection, 25* jour, 4* mois 
de la 21* année Minh-Mang, 26 mai 1840. à * 

Au Sud-Ouest de cette stèle et à l'extrémité ouest du village de Quän-döi et y 
altenant, existe un autre bois plus clairsemó que le précédent au centre duquel est 
situé le tombeau, également détruit, de Trán Hoành, dont la fille Trin thi Ngoc 
Trán fut l'épouse de L Loi et mère de Lê Thái-tón, deuxième fils de Lè Loi. 
L'emplacement de ce tombeau n'est plus marqué que par des fragments de briques 
anciennes de grandes dimensions, o m. 15 de large x o m. 12 d'épaisseur, et par 
des tuiles de rives semblables à celles qu'on peut ramasser au pied de la stèle de 
Lê Loi à Lam-son, tuiles qui indiquent qu'un édifice ancien a existé à cet emplace- 
ment, Ce tombeau, d'après les dires des villageois, était composé d'une rangée de 
briques, celles qu'on trouve éparpillées sur le sol, di horizontalement et au- 
dessus ou au-dessous desquelles — je n'ai pu avoir de précision — était étendue 
une couche de sable (1). 

A 20 mètres environ au Sud de l'emplacement de ce tombeau est édifié un din 
dédié à Trin Hoành, à sa femme et à Trin Van, frère de Trin thi Ngoc Trin. Ce 
din, dont j'ignore la date exacte de fondation, aurait été fondé sous la dynastie des 
LA, suivant un ouvrage déposé dans le din ^). Ce monument n'a rien de particulier. 
Orienté à l'Ouest, il ne renferme aucune inscription 9, 





n) D'après ee passage tiré d'un ouvrage vidtnamien (ef. note a) Trin thi Ngoc Trin aurait été 
la femme seconde ou la seconde femme de Lt Loi. H serait intéressant de pouvoir préciser. 
Cependant ello ne semblo pas avoir été la première femme et par conséquent la mére du fils 
ainé de Lê Loi, Tur Trai, dépossédé par son père quelques jours avant sa mort en faveur do 
Nguyên Long, le futur Thai-tin. : 

Y J'avais pu obtenir une copie de cet ouvrage qui fut perdu par la suite lars des événements 
d'août 1946 4 Hi-nfi, 

21 A cet emplacement devait exister deux temples dont un a disparu. Il est possible que les 
fragments de tuiles que j'ai signalés aient appartenu à ce dernier. L'un de ces temples, Bn 
Dién How, était dédié à Trin Hoành, à sa femme et à son fils Trin Vin, c'est celui qui existe 
encore, auprès daquel devait être élevé le tombeau de Trin Hoành. Le second, Dn [fin Nhdn, 
était dédié uniquement à Trán thi Ngoc Trin, et fut édifié par son fils Lê Thai-tén. Co temple 
ainsi que le tombeau qu'il lui fit élever à Quàn-dôi , sont détruits. J'ai pu conserver deux des, 
que je donne ci-dessous, concernant ces deux temples; légendes extraites d'un ouvrage de Trin 
Dinh Tro, chef de famille Trin et daté du 1 jour du 10* mois de la 47* année Cánh-hing 3 
Bl, (21 novembre 1786). C'est l'ou: de la note 2 ci-dessus. 

1" légende, — «Ce temple iine Nhän] est dédié à l'impératrice Ngoe Trin, fille cadette 
de Trin Hoành et sœur de Trin Vin, originaire de ce village [ Quàn-dói], née en l'année Qui. 
Más 5 Si} [1363]. 

«Des san mariage avec le roi [Là Loi] elle fut sage et expérimentée. En l'année Ät-Ti Z, E, 

1525], elle accomp son mari pour chasser les Chinois du N Lorsque le sampan 
ira dans la baie da Deng: une tempéte accompagnée de pluie et de grandes vagues dura pen- 
dant trois consécutifs et plusieurs sampans sombrèrent. Les soldats avaient grand peur 
et sollieitsient en silence fe génie, mais sans résultat. A ce moment l'impératrice pleurait en 
priant le génie —— pour la Patrie, mon frère lo remplaça pour sider te pa 
et moi-méme j'ai été de vel ca Sul m Be [14 TMa hy contusa dons L 
montée de l'eau est très sensible et c'est donc un présage que je dois quitter mon mari pour 
vivre dans l'eau; mon fils me remplacera bientôt et permettez-moi de me noyer pour sauver nos 
soldats», Après ces paroles, ello se jet» dans l'eau et personne ne put la secourir; c'était Jo 
24* jour du 3* mois de l'année courante [12 avril 1425]. Un moment se passa et le vent se 
calma, les vagues cessérent et les sampans purent se diriger facilement vers l'ennemi qui fut 
complètement défait. 

"En vue de perpétuer le pieux souvenir de cette hércino, morte la Patric, l'empereur fit 
élever un temple à sa mémoire et décerna le titre de sTháitü's à son fils Nguyên Long 
qui manta sur le trine sous le nom de Lò Thái-tón. Lorsque ce dernier fut roi, il fit construire 
une sépulture el un temple appelé Hidn Nhán en souvenir de sa mère au village de Quin-d4i ot 
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BAN-THACH 4g Zi et BÁLTRACH jiji 5 9 


Le tombeau de Lê Hién-tón (XXV* de la dynastie) appelé Bän-thach läng, est 
situé au hameau de Yén-hóa, village de Ban-thach. Composé d'un tumulus cubique, 
de 5 mètres X 4 m. 5o et de o m. 80 à 1 m. 20 de haut, maintenu par un mur 
de briques ordinaires, il est précédé, à 3 m. 50, d'une table à offrandes de o m. 8o 
de haut constituée par un massif de magonnerie de briques hourdées d'un mortier 
de chaux (pl. XIX). Tumulus et table à offrandes sont à demi ruinés et envahis par 
la végétation. Ils sont orientés face au Nord-Est 50 grades. Au nord du tumulus est 
érigée la stèle de même modèle que celles de Lè Thän-tön et de Lë Man-Hoang 46. 
Sur la face inscrite, orientée face au Sud-Est 150 grades, on lit l'inscription sui- 
vante en trois lignes de caractères : «Elevée par ordre impérial le 25° jour du 
he mois de la a1* année Mink-Mang (96 mai 1840) au tombeau de l'empereur 
Hiln-1ôn de la dynastie des Là» 2). 
Le terrain sur lequel est construit ce tombeau a, d'après les données géoman- 
iques, la forme d'une chauve-souris (s-v. phúc 9% [con doi doi]), les ailes 
déployées; le tombeau occupe le centre du corps de ce mammifere-oiseau. 

On ne retrouve aucune trace ni de l'ancienne stèle érigée au moment de l'inhu- 
mation, ni des statues du Chemin de l'Esprit, si toutefois des statues de ce genre 
ont été érigées (1). 

Il en est de méme pour le tombeau de Lè Man-Hoang-dé, son petit-fils et 
successeur (XXVI* et dernier roi de la dynastie) et désigné sous le méme nom de 
Ban-thach lang. 





obligea les habitants, en leur donnant de l'argent, de célébrer le culte dans ce temple, Depuis ce 
temps jusqu'à ee jour, les habitants et les mandarins de la cireonscription y viennenf souvent et 
constatent que ce génio est surnaturels, 

G. Dumoutier dans son Étude sur un portulan aunamite du xv" siècle (Bull. de géagr. histor. et 
Lek s 1896, p. 190) signale une semblable dont l'héroïne est une concubine du roi 
rán Dud-ton. Les faits ont eu lieu dans les mèmes conditions et dans les mêmes +— port 
de Kihon, près du siège administratif de Hè-tinh — une cinquantaine d'années plus tót, lors 
de la — que ‘Trin Dué-tón mena contre le Campa, en 1377 (Dumoutier écrit 1375 par 
erreur). 

a" légende. — Ce temple [Din Dién Hwu] est dédié aus deux mandarins Trin Hoành et 
Trin Vân de la dynastic des Lê, Tous deux sont originaires du village de Quin-dti. 

«Dès son enfance, Trinh Hoinh était un homme courageux qui aimait le pays. À ee 
moment Là Loi étoit un homme d'un esprit extraordinaire au village de Trin Hoành 
envoya son fils Trin Vân à l'empereur pour l'aider el lui donna également la main de sa fillo 
Nue ‘Trin. II accompagna Lé Los et se souleva avec lui à Lam-son pour combattre les ennemis 
du Nord su Sud; son œuvre était grandiose et malgré cela il fut tué sur le champ de bataille. 

«Son fils Trin Vân, apres la mort de son père, suivi immédiatement fe roi, sans crainte des 
difficultés. H alla plusieurs fois en Chine avec son cousin [7] pour s'entretenir de la paix après 
lo recul des Chinois. 

+ Quand le roi Lå Loi mourut, Lé Thái-tòn fut proclamé roi. Reconnaissant que Trin Vin était 
un homme bienveillant et travailleur de la dynastie des 14. 34 34 rarae, iiem «Thuong 
Tuxeng quán» avec la robe brodée de jaune et le titre de «Quan-Jdi», faisant foneti de gardi 
de la sépulture de Lamson. I donna de l'argent aux habitants du village de Quün-d0i pour 
célébrer son culte, 

"En l'année Hdnh-dire HE fé [1470-1497] le roi Thánh-tón lai. décerna le titre de «Thái Bho 
Phi Hing Hiu» et depuis co temps jusqu'à ce jour les habitants rendent un culte à ce génie 
et reconnaissent qu'il est trés puissants. 

E Bän-thach. Coordonnées : 22 grades 13 de latitude Nord et 114 grades 65 de longitude 


hd, Condoni, sa grades 138 de nitude Nord e 114 grades 65,5 de longitude 
"ag =+ = # PA A = + H A 3 Rk  % D Hi e 
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Ce tombeau, construit dans le même hameau et au même village, est situé un 
peu plus au Sud que le précédent. Le terrain sur lequel il est construit. offre, 
d'apres les données géomantiques, la forme d'une fleur de lotus au devant de 
laquelle se profile un mamelon appelé le < Phénix qui danse». 

Le tombeau, orienté face au Sud-Est 185 grades, est composé d'un tumulus de 
G mètres par 4 m. Ao et 1 mètre de haut, maintenu par un mur de briques el pré- 
cédé, à 3 m. 70, d'une table à offrandes, également en briques, de 1 m. 85 de long 
X o m. 9o de large et o m. 5o de haut (pl. XX). Ces deux massifs sont à demi 
ruinés et recouverts par la végétation. A 20 mètres à l'Est de la table à offrandes et 
sur le méme alignement, est érigée la stèle (pl. XXI) dont la face inscrite est orientée 
également face au Sud-Est 185 grades. L'inscription, composée de trois lignes de 
caractères, est exactement la méme que celles de Là Thän-tön et de Là Hién-tón vues 
dus haut. 

i Le tombeau de LA Dy-tón (XXI de la dynastie), connu sous le nom de Kim-thach 
lang, ne serait pas édifié à Ban-thach, hameau de Yen-höa, comme les notables de 
ce village me l'ont dit après m'avoir montré le terrain, à proximité des deux tom- 
beaux précédents, où il devait être construit, terrain maintenant envahi par la 
broussaille et sur lequel il ne reste comme tout vestige que des débris de tuiles- 
couvertures anciennes dont j'ai pu ramasser quelques exemplaires et qui indiquent 
toutefois qu'un temple a été édifié à cel endroit, mais au village limitrophe de Baí- 
trach. C'est du moins de ce dernier village que l'équipe d'estampeurs envoyée plus 
tard dans la région me rapporta un estampage de la stèle érigée la 21* année 
Minh-Mang , ainsi qu'une brève notice. 

ll ne subsisterait aucun vestige de ce tombeau; seule la stèle orientée au Sud- 
Est en marquerait l'emplacement. Édifié dans un champ appelé Mdu-mi, il serait 
encore limité par quatre colonnes, au centre desquelles est érigée la stèle. Au Sud 
de cet emplacement, un autel dressé au centre d'un tertre planté de grands arbres, 
servirait au culte effectué chaque année, pour lequel les habitants offrent du riz 
gluant, un coq, de l'alcool et des batonnets d'encens. 


KIM-BÄNG 4> # ET MANH-CHU”-THU’O'NG Æ ¿E EV. 


Lors de mon passage au village de Kim-bán (ancien Qué-nhué), les notables 
m'affirmèrent que le tombeau de Lê Huyén-tón virt de la dynastie) existait tou- 
jours, mais que le terrain sur lequel il est construit, qui appartient maintenant au 
village de Manh-chw-thweng, my rare autrefois au village de Qui-nhué-thwong 
(ef. note XVI). Je n'ai pu vérifier le fait, et l'équipe d'estampeurs que j'envoyai 
sur place par la suite ne me rapporta aucun renseignement précis, ni estampage 
concernant ce tombeau Y. 

Par contre, j'ai pu relever au village de Kim-báng, au lieu dit : Can lang dién, 
un dèn dédié à Lè Huyén-tón (pl. XXII). Ce temple fondé le 12* mois de la 7* année 
Chink-hod, JE ZH, (janvier 1688) est construit sur une légère élévation de terrain. 
Un portique simple dont il ne reste plus que les quatre bases de colonnes, précédé 





» — Coordonnées : as grades 11,4 de latitude Nord et 114 grades 67,1 de longi- 
tude 


— Coordonnées : 29 grades 11,5 de latitude Nord et 114 grades 70 de longi- 
t t. 

© Peut-être des renseignements intéressants sont-ils notes sur le carnet de village que j 
demandais à chaque équipe d'estampeurs de rédiger? Je n'ai plus sous la main ces carnets 
village qui sont maintenant déposés aux archives de l'École francaise d'Extréme-Orient à Hi-ndi. 
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de deux chiens gardiens, permet l'accès à une grande cour rectangulaire au fond de 
laquelle sont édifiés deux bâtiments. Le premier est composé d'une seule salle à 
trois travées longitudinales et trois travées transversales, précédées chacune d'un 
escalier, Les rampants des échiffres de l'escalier central sont sculptés de dragons et 
mesurent ı m. 55 de long sur o m. 60 de haut; ceux des escaliers latéraux sont 
simples, sans seulptures. L'escalier principal est lui-mème précédé d'un écran en 
maçonnerie, binh-phong, BE J, derrière lequel sont restées en place deux tortues 
de pierre sur lesquelles étaient fixées autrefois deux grandes grues, hac $, qui 
ont disparu. Derrière cette première salle non close, s'élève une seconde salle — le 
sanctuaire — construite sur un soubassement de pierre de 10 mètres de long el 
7 m. 50 de large, ent à trois travées longitudinales et trois travées transver- 
sales. De chaque côté de l'entrée, deux óng-phóng, 3% R. de pierre peints en vert el 
bleu, précèdent la cloison de bois qui ferme le sanctuaire, dans lequel trois socles 
de maconnerie rtent, au centre, la statue de LA Huyén-tón; à sa droite, celle 
de son père Lê Thán-tón; à sa gauche, la tablette de sa mère Doan thuán hoàng 
tha’ hôu, native de Quä-nhuë, et dont le tombeau existe toujours paralt-il à + km. 
au Nord, au village de Phong-lac (ancien Bät-näo). 

Deux stèles cubiques, datées de la 7* année Chink-hod (1688) sont érigées dans 
la partie droite de la cour du temple. 


BINH-NGÓ Æ SL. 


Le tombeau de Lê Thuán-tón (XXIII de la dynastie) situé au Nord-Est du village 
de Binh-ngó serait, d'après les renseignements obtenus, car je n'ai pu le visiter 
personnellement , le seul de tous les tombeaux de la vallée du sóng Chu, sauf ceux 
de Lamson, qui aurait conservé sa double rangée de statues constituant le Chemin 
de l'Esprit, devant le tumulus. 

Ce tombeau orienté Sud-Nord, est précédé d'une stèle datée de la 21* aunée 
Minh-Mang (1840). - 

Trois fêtes y sont célébrées chaque année : le 1" jour du à" mois, fète 
Nguyên-Bám; le 5* jour du 5* mois, fête Boan-Ngo; le 9* jour du 9* mois, fête 
Thusvng-tám. 


PHÚC-LOC ER". 


Je wai pu obtenir aucun renseignement précis sur le tombeau de Lé Gia-tón 
(MX* de h dynastie) composé d'un tumulus précédé d'une stèle datée de la 
21° année Minh-Mang (1850). 

Auprès de son tombeau existe encore l'emplacement de celui de sa mère Lé Ngoc 
Hoang, native de Phúc loc et un temple qui lui est consacré, édifié sous la dynastie 
des Lê, fin xvn” ou xvi" siecle. 

Des cérémonies ont lieu deux jours par an dans ce temple en l'honneur de 
Là Gia-tôn et de sa mère, le 15* jour du 3* mois et le 3* jour du 4* mois; fêtes au 
cours desquelles de nombreux pores sont égorgés par les habitants qui ee 
ensuite à un copieux repas, et qui offrent également 100 chiques el et une 
bouteille d'alcool. 





U) Coordonnées : 29 grades 14,5 de latitude Nord et 114 grades 73, de longitude Est. 
(9 Coordonnées : 22 grades 12,4 de latitude Nord et tà Prades 16.8 de longitud Est 
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CU-DIEN JE & 0, 


Je signalerai, pour terminer cette nomenelature, la présence au village de 
Cu-dién, hameau de Thüy-chù, de deux stèles d'environ o m. 5o de large, sans 
décoration. Elles sont à demi enterrées et disposées l'une prés de l'autre, au sommet 
d'un mamelon que domine un superbe lim d'environ 3 m. 5o de diamètre et 
25 mètres de hauteur, mort depuis quelques années, mais que les rares habitants 
des alentours respectent et vénèrent, Fai pu relever sur l'une d'elles une ligne hori- 
zontale de huit caractères dont quatre sont illisibles : 


OBROXOOX 


D'après les habitants de ce village, des mubng, ces stèles marqueraient l'empla- 
cement de la tombe de la reine-mère Trinh-tiv, mère de Là Loi. 

À 1 km. au nord de ces stèles, dans une vaste enceinte, sur laquelle j'aurai à 
revenir un jour, sont édifiés deux temples; l'un dédié à la princesse Liêu , le 
e'e à Trinh Khác Phyc, mandarin des Lê, dénommé -Khai quée tán tri cóng 

n. 





M Coordonnées : as grades 08 de latitude Nord et 114 grades 58 de longitude Est. 


= NOM PYNASTIQUE. 
prunvur 
I LE rnÁrTÓ. 


RK 





H LÈ THALTON. 
F K 5 





11 LÈ NEÁN-TÓN, 
RER 





IV LE THANE-TON, 
AS Œ 





V | t£ ténròx, 
RER 





vi LE TÓCITÓN, 
LEN 





m) LÈ vtMUC-bÉ. 
Rm d dr 


viti | LÈ TUO NG-DU'C-DÉ. 


FRS 


| 


1X LE CHIEUTÓN. 
RM 





x LÊ HOÀNG-DÉ-XUÁN. 
RES 


| 


xi LÉ TRANG-TON, 
RES 


una, xrm-t, p. a8, 























1198-1433 


143314458 


1442-4459 


14601407 


DATE DE NAISSANCE. 





An. Z JE 


1385 





thes 





9 j-. 6 m, an. 35 H 
27 jum 1441 





20% j; 7° m, an. F PR 


ab acòt 1442 


pire DE nicks. 





aa" j. Sm, 3 -JE 
5 seplumbre 1443 





KLT m, an. ER 
7 spine shie 


3* j... 10 m an. p, 
28 orlohre 1459 


3o" jo, "u.a JE 


J murs 1497 


|. — TABLEAU DES SÉPULTURES ROYALES DE LA DYNASTIE DES LE 


DATE DE L'INNUMATION: 


est js ym, an, ZE JE 


3 novembre 1433 


10 je, 10! m, an. F IX 
18 novembre 1455 


NON DU TOMBEAT, 


Yin-ling 
X m 


Huling 
mi EE 


Muc-liny 
B 


Cbitudáng 
HA BE 


DATE DK L'INSCIUPTION. 


10' m., 6* an, Thudn-thión A KR 
Novemlredécembre 1453 


P i* gn, Dan. Bai-bds. K Ë 
Décembre 1449 


a8*j., s* m. 1 an. Cinh-thing EE $i 
oy murs 1498 


Ngurën Trai [frc à 


Ngusta Thièn-Tich B X $9 


Thin Nhän-Trung H C R 
Dim-vin Li Bf dc 32 
Lwa Humg-Hién Y) M A 


13,481 


Néant. 


13 473 
13.476 


TILLAGE, 











B K 





Idam: 









l aS 
——— |——————— — — — — — — — | nn — —— xL 
`+ —ñ ñ ⸗ñ —ñ — — ICIC OUO O e — — > A — => 


1497-1506 


1504-1509 


1509-1516 


1516-1586 


1032-1527 


1533-1548 


i 


10]. 8' m. m EE 
17 soplembre 1564 





8' m,, an. X Hi 
septembre 1488 


- 


Vb. 5° m.. aü. IK Hi 
1h juin 1488 








abr lp ux, an. Z HU 
16 juillet tigh 





A jp. 10m, on. pq A 


tg octubre 1506 





abi. m, on TA 
* septembre 1507 


24° j., 5 m., an, MT 
5 juillet 1504 


> à a —————— — — — — — — 
—r |— 


tar js 8 ur, an, HH T 
19 septembre 1504 


1,10 m. om E 


46 jamier 1510 





phan m. an. HF 
5 mui 1446 





18* jay 10m, un, P ÁN 


19 janvier 1527 





1507-1598 


ay jea" ma on, X Hi 


y mars 1548 


u'm. an. H T 
Décembre 1504 





An-láng 
KR 





Ngu-thidn-ling 
iin X M 


Vinh-herng-daug 
ik mE 








Cnli-ling 
HR 


8*j., ta" m. 7 an, Ülal-thdng Fi SE 


ta janvier 1508 


18" jo, 3" um. 1” um, Doanklunh 
Ju ME 


11 avril 1505 


Nguyča Nivin-Thidy C {= B 
Pham-Thinh ji 58 
Trinh Ch-Sàm #2 3b d 


Nguyin Nhán-Thióp r (= ik 
Biorvinlé TW 7p 78 
Phom-Thinh Aï Be 
Trish Chi Sim fà 3h d 





Néant. 


| — — — — — — 





Duo 


e 


pidi 





Idom. 











Thauh-teào 


"m 


Quing-yén 
Mk 











— 

RE | 

| 

Thg-sudu (P): 
ER 


FRITAS 


Theah-hoa 


iM 4t 





Idem. 


Idem | 


Idcm. 


— — — 


Idem. 





Thái-binh 


XE 








Thai-hink 


kF 





Thanh-liod 


in 4t 





OUSERYATIONS. 


Uf, supra, p. 13 vt taina pl EYE, 
et IX à XV, 

Tombo eomplat (tumulus, gar- 
dirns, stile 

Reber. 





CL, np, qu An, pl, IX et * 
Tombow détruit 
Monto stile, 





Cl supra, y. 5, n. 3 el mira, n, HL 
Tombeau perdu; 





CL aupra, p. Da, pL Ta, IX et X. 
Tombow complet lwms, ger 
dina, stèle}, 





CL pra, p. do ct sum, pl VIE, 
IAN. M at XVII, 

Tombeau complet (tumulus, gar 
ditis, stèle). 

liolend. 





Uf. supra, p. 38. pl. IX at X. 
Torben complet [tumulus, gar 
| diem, stèle}, 


Bonprignementa jovalfisuats, 
GL, infra, n. VIL. 


| 
i 


Wensetgneuiente inmflisants, 
GL ahu. m. VILL, 


Wenoetgnements inniilisants, 
UL infra, u. IX. 


Nenwijnements inalfisenta. 
CL eura, u. X. 


Tombeau perdu. 
GL. infra, n. XL 





















































MOM DYNASFIQUE. LRONE 
p*onnkz. 

XII | LÈ TRUNG-TÓN. 1548-1550 
Rh * 

Xit | LE ANTON. 1506-1573 
BAR 

XIV LË meron, 1573-1509 
Jg sk 

XY | t£ KINETON, 1599-1614 
5 Wi 

XVI LE raka-rón. 1619-1645 

= vt 

ES 1649662 

Wi | LÈ CHÄN-TON, 1643: 1649 
rs 

xv | LÈ muvéncrós, 1608-5671 
- FER 

XIX | LÈ GIATÓN. 1071-2675 
RÉ F 

XX LE HI-TÓN. 1675-1705 
RES 

XXI LE pi-TÓN, 1705-1700 

E ` 

XXI... | LÈ DÈDUY-PHUÒ'NG, 1729-1739 


ER NY 


AN p. 387, 


DATE DE NAISSANCE. DATE DU DÉCÈS. 











1536 aj, à" am. an. Bj Ae 
= 5 murs 1556 
1831 te juo" m. an, XE TN 
23 février 1575 
riti. a0, T HH tn 
Décembre 1567. ta octobre 1599 
1588 12], om, nn 2, É 
si jum 1619 
| 11*j.. 13" m, an: Hodng-dinh in ER 
RL E bs 
20 décembre 1057 
1530 You. an, GH 
Septymhre-octabre 1659 
1654 


IMP m. am XE Z 
rf novemhre 1071 





1661 


Y kom. n, ZH 


27 ave 1695 





hY ms, an. 34 Ha 





1062 
Müi-juin 1716 
(680 vun. an, 2 * 


Vésrier-imars 1734 


a, nB e 1 
Octahr=-novombre 17115 








I. — TABLEAU DES SÉPULTURES ROYALES DE LA DYNASTIE DES LE (Suite) 


DATE DE WINHUMATION. 


1 





ào“ j., g" m., an. 2, Z 
7 noxembre 1599 


-. 


137 j., ritm. an. EZ 


13 décembre 1071 


öm.. «n. Z HH 


Juillet-aoüt. 1625 


`a 


An. # 74 
1351 


NOM DU TOMBEAU, 





Didi-lang 
iE PE 





TWi-vé-hang 
th dj PE 





Woa-uhac-lang. 
Tt i B 





Nö-rt-läng 
Ti d m 





Guán-agoc-lang 
FE 





Hon-phô-tang 
TE iil BR 





Quá-thinh-Ding 
Rug 





Phüc-an-lang 
MER 





Phi-Liny 
AR 





Kim-thoch-Ling 
a 





DATE DE L'INSCRIPTION, 





+ 





24 an, Mahmang HH 1 


1853 








14 sr. Minlemaug 
1833 


wär j.. Oum ett um, Afinh-mangç 
26 mui 1840 





14? we Minh-manir 
1833 


AUTEURS DE L'INSCIUPTION. 


Minb-mang HH fy 


Minh-mroy 


lidem. 


ESTAM PAGE 
E.V.K.O. 





Néant, 





Néant. 





Néant. 


Néant. 





17357 





— —— ———— A — — 


abt ja, X m. 21° um Minor 


2U wai 1850 


Idam, 


Idem. 





17.936 





— | — — —— — — —— 


Kibu-dai (D&4) 
MEAR (4 m) 


Flni-ede (Hive | 
ZŒ m) 


Manlchw-thmung 





Düng-sim 


1l 


pladat (Ri). 
is ( s) 


Quàn-dòi 
TF E 


r3 f 


Lhue · lhe 
Mi XX 


Phi-lam 


uk 


Bäi-trach 
i T 


Kim-lü 
f 





Tho-hos 
ë à 





Bà-dive 
LE 


Iu zela 
TER 





d Œ 





Bit-nio 


A 3% 





Phi-chán 


Kie 





AAR 





Kiön-Ihach 
EA 




















frag 
Wd 





naig: 
wi 








Thanli-hiod 
i 1 


hlım. 


lili m. 


Alem. 


bilim. 


[disna 


dhlom: 


Jdem. 


blen. 


blan. 


mW n 


OUSERVATIONS, 


Tambora 
CE infra, n. XIL 





Tombente détrait. 
Resta stèle muderae. 
CL infra, n. XUL 


Tomiloan: perdu. 
CL infra, n. XIV. 


Tambenn détruit, 
Weste ste moderne, 
UL. few; a XV, 





Torben détruit, 

Resto sièle molerne, 

CL. supra, p. 33, pl. XVIU 5. 
Kaley 


Tombon détruit. 
Weste stèle moderne, 
Of tyra, n. XVIL 


Tombe inounplel, 

—— sole Yen i Tut 
„up, pu dU, el mre. 
n. iui z 1 





Tombesn inrmplet. 
Tumulus, stèle moderne 


Cf, supra, po 7 et dafra, n. XIX, 


Terabosu incomplet, 
` Má, a 
CL infra, n. XX. 


Toman détruit. 
Hesta stèle moderne. 
CY. supra, p. 30 et infra, m XXL. 


Tanke perdu, 
CL iufra, n. XXIE 


I. — TABLEAU DES SÉPULTURES ROYALES DE LA DYNASTIE DES LE (Suite et fin) 





LN 


E E 
NOM. DYNASTIQUE. DATE DK NAISSANCE, re tw peeks pA x. n M EMPLACENENT DU TOMBEAGS 
oit. MTE TE DE L'TNHGMATIDN NON DU TOMBEAU. DATE DE LANSCRIPTION, AUTEURS DE -L'INSCIUPTION, smivraus | = 


- ORSERYATIONS. 
DRAC LANTON, DA (v) ou Huye: ^ - ovina, 


p 4 
LË THUAN-TÓN, 1730-1735 ta Z HH Rink-npd-ling 82 d, A m 907 b, Mindo mala P i "1 Thanh-hoá "Pini Ves iu 
> d "4 Tumulus, gardiens, stèle moderne. 
TAM ih ne FR # 12 & ft i 1t Cf, MUR ot mita, n, XXIII, 


w m. npe. 29, a BI Phi-léting 0! Phistiyuy 70 Phünj-Usinh Adem. Tombeau incomplet ew détruit (1). 
Juillet-aoüt 1759 Weste stile moderno. 





Cf. iofra, n, XXIV, 
LÈ MÈNAN. l | 


HL. ans an. 74 ZP Ban-thyeb-ling Ran-ilioct Qn (T Tombeau incomplet 
Rw À jo wot 1786 Seplembre-octobre 1786 t a Temulus, sible moderne, 


ef. (p.35 ot pl. XIX, 
Md = ` 


—— — — — l — — — — | A 
——————————— — — — — l —— — — l AAA — — —— —— — — T — — — l —— — — — — 


uu Se | 
LE MÁN-HÒANG-PÊ 1786-1789 WY H. ptm, an. 55 JE Bàn-thach-tinçg ` P, Bän-thach 


E Rk £ air 34 covembee 1793 





m. Tombeuy incomplet, 
Décembre: 1804 tz di RE D 7 | — r here SC XXI, 
Roloré, — 


RAFFO, Suv-t, p. 38%, 


ll. — TABLEAU DES SÉPULTURES DE QUELQUES MEMBRES APPARENTES A LA FAMILLE ROYALE DES LE 





N- 
D'ONDAE, 


Quang-thuc-trinh-hué-hhitm-titt-hoa- 
xung-nhán-thánh thai háu. 


2 de À Æ 6 a a C 
X È Kk Ji 
REINE DAO 3%; 


Huy-gia thai boàng-thôi-hôu, 
tt ik È K Já 


BEINE HUYÉN git 
TRÀN HOÀNIL 


` 
TRAN THI NGOC TRAN. 


TRINA TÚ”, 


DOAN THUAN HOÀNG THÁI WAU, 


LE NGOG HOANG. 


DATE DE LA STELE 
SITUATION ET ÉTAT DU TOMBEAU, wt 


AUTEURS DE L'INSCRIPTION. 


Lam-som, au lieu-dit : Sidám, a4* ja 3° m., 1" an. Cinh-thóng E HE 


1^ mars 1498 
Auteurs : Nguyên Bho RC (E 
Nguyên Xung-Sác [pc jit 3 


— 
Tombeau complet ulus, 
aa sn DE, ai 


Dao-xá, an lieu-dit : Dóng-lám. 
Tombeau complet (tumulus, gar- 
` diens, stèle). 


(Stido brisée.) 
sal, 0 m., 1" an. Doan-khinh 3m 5 
18 octobre 1505. 
Auteurs : Nguyén Bào yz. (f 
Dang Minh-Khiém 9j HB iff 


Pas de stèle. 
Décédé entre 1518 el 1433 


Quân-dôi ( Phó de Tho-xuán ). 
Tombeau détruit. 


Quán-d(i (Phi de Tho-xuán ). 
Tombeau détruit. 


l'as de stèle, 
Décédée le a4" j., 3* m., ande Z, El 
19 avril 1555 


n stiles, 
dont 1 avee une ligne horizontale 
de 8 caractères dont 4 illisibles 


Cw-dión J¿ S hameau de Thùy- 
chi, canton de Kién-thach, phi 
de Tho-xuán. 

Tombeau détruit. 


Phong-lpe WW 28 (ancien Bitnäo). 
Tombeau existerait toujours (1). 


Vhüc-lèc 18 Wk. 
Tombeau détruit. 





`. 


ESTiuPAGE OBSERVATIONS. 


Mère de La Thánh-tón, épouse de 
LA Thai-tin, 


Cf. supra, p. 32. 
Cf. E. Gaspardone, Stiles royales de 
Lum-son. 


Epouse de LA Thänh-tön. 
Mère de Là Hién-tón. 

Of. supra, p. 32. 

Cf. Gaspardone, ibid. 


Beau-père de Lé Loi. 
Natif de Quán-405. 


Cf. supra, p. 34. 


Épouse de Là Loi, mère de Là 
Thái-tón, fille de Tran Hoành. 

Native de Quin-ddi. 

CE supra, p. 34. 


Mère de Lô Lo, 
Ch, supra, p. 38. 


Mère de Lè HuyénAón, épouse de 
Lé-Thán-tón (a). 
Native de Quá-nhué. 
Gf. supra, p. 37. 


Néant (1) 


Mère de Lè Gia-tón, épouse de LA 
{in 


(a). 
Native de Phüc-lôc. 
Gf, supra, p. 37. 





(a) Il est à remarquer que la mère de Huydo-tón ne porte pas Je méme nom que eelle de Gin-tón. De plus, la première serait inhumde à Phonglue, la seconde à Phücde. 
Huyón-tón est né en 1654; Gia-tón en 1661. I est done probable qu'ils n'eurent pas la méme mèro et que Lê Thândôn eùt deux épouses (1). 


GErBO, xtiv-t, q, 385, 


NOTES 


|l. — TABLEAU DES SEPULTURES DES ROIS LE POSTÉRIEURS 


a. Ce tableau a été dressé d'après : L. Cadière, Tableau chronologique des dynasties 
annamites, in BEFEO, t. V, 1905, p. 77-145; E. Gaspardone, Les stèles royales de 
Lam-son. Collection de textes et documents sur Indochine, publiée par l'E. F. E.O. 
vol. IT, planches ; Listes générales de classement des monuments historiques de l'Indochine , 
publiées par l'E.F.E.O. Hanoi, 1930; et mes recherches personnelles sur le terrain. 

Les dates de naissance, de décès et d'inhumation, ont été données en entier 
(jour, mois, année) chaque fois qu'il a été possible, principalement d'après l'article 
du R. P. Cadière. Les dates imprimées en italique ont été obtenues par déduction 
et peuvent alors varier en général d'une année en plus ou en moins. 

La date des inscriptions a été donnée, chaque fois qu'il a été possible, d'après 
les estampages eflectués par l'École francaise d'Extréme-Orient, dont le numéro est 
indiqué a la colonne suivante, et pour celles de Lam-son d'après l'ouvrage de 
M. E. Gaspardone. 

Le numéro qui précéde chacune des notes suivantes est le numéro d'ordre du 
tableau, en méme temps que celui de l'ordre de succession des rois. 


III. — On ignore où fut inhumé le corps de Nhán-tón (ou Nhon-tón), assassiné 

ar son frère Nghi-Dán tr R. Seule sa tablette fut transportée au village de 

m-son, au tombeau, sans doute factice, de Myc-liny. Et c'est peut-être la raison 
pour laquelle on ne retrouve ni tombeau, ni stile (?). 


VI. — Dao-xá est le Giao-xá de la carle au 1/100.000* du service géographique 
de l'Indochine, feuille 71, Thanh-hoá. 


VII. — Cadière indique simplement que ce roi fut inhumé dans le village de sa 
mère appelé Phi-Chán, sans préciser si ce village est bien celui du canton du 
mime nom, phi de Thigu-hoá, ce qui est probable. Je n'ai pu vérifier le fait. 


VHL — On ignore dans quel village ce roi fut inhumé. Cadière indique 
seulement comme lieu de sépulture les noms de la sous-préfecture, Hung nhom, 
et de la province, Hung-yén. Actuellement le huyén de Hung-nhon ou Hwng-nhán 
fait partie de la province de Thái-binh. 


IX. — J'ignore dans quel phá ou huy/n et dans quelle province est situé ce 
village de Thanh-dàm, donné par Cadière. 


X. — Lorsque Mac Düng-dung 31 ¥ fff se proclama Empereur, en 1527, il 
dégrada le roi et lui donna le titre de Cung-Vwong 2$ E . Mais les Vidtnamiens 
lui conservent le nom de Cung Hoàng-dé 2$ £ 7 ou simplement Cung-dé 2$ 4. 
Cadière n'indique pas où ce roi ful inhumé. Par contre, la Liste des monuments 
historiques de Indochine, indique sous le n° 84, au village de Mi-dgi, canton de 
Thanb-tráo, Auyÿn de Hung-nhon, province de Thaí-binb, le tombeau de Cung-dé, 
associé au temple dédié à quatre souverains de la dynastie des Lè. Ce tombeau et 
le temple ont dé déclassés par arrêté du 29 avril 1930. 
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XI-XII. — Leurs tombeaux signalés à Lam-son méridional par Cadière n'ont pas 
été relrouvés lors de mes recherches dans ce village. M. E. Gaspardone n'en 
parle pas. Doivent donc être considérés jusqu'à de nouvelles recherches, peut-être 


plus fructueuses, comme perdus. 


XII. — Cadière indique le village de Bé-vé, sous-préfecture de Böng-son, 
comme lieu d'inhumation. Actuellement ce village ne forme plus qu'un hameau 
dépendant du village de Kièu-dai, vulg. Cáu-bó et compris dans le périmétre Sud 
de la ville de Thanh-hoá. D'après les lettrés viétnamiens, le tombeau serait situé 
sur le territoire du village de Xuc»-xá. dd £g porterait le nom de Thüy-hoá 
(j'ignore de quelles sources sont tirées ces données). D'après le tri-phá de Bóng-son, 
la stèle marquant l'emplacement du tombeau, d'une forme cubique, serait datée de 
la 1^* année Minh-Mang (1833) et située sur le territoire du village de Tjnh-xá $8 Z 
compris également dans le périmètre Sud-Est de la ville de Than + Quoi qu'il en 
soit des différents noms de villages, actuellement cette stile (le tombeau ayant 
complètement disparu) est située sur le territoire de la ville de Thanh-hoá dans 
un périmètre compris entre le marché de cette ville, la Poste et le service 
vétérinaire. 


XIV. — Ce tombeau signalé par Cadière comme situé au village de Böng-son 
n'a pu ètre retrouvé malgré les recherches effectuées dans ce village et ses environs 
en compagnie du triphú de Döng-son, Le Breton, dans son article, Monuments et 
lieux historiques de Thanh-hoá , in Revue indochinoise, t. XXXV, n° 3-5, 1921, p. 179, 
le signale comme existant. 

Cadière donne comme nom du tombeau : Qui-son lang $$ 111 BR et Hoa-nhac 
ling f£ Z BE suivant l'ouvrage viétnamien consulté. 


XV. — Le Breton dans Monuments et lieux historiques du Thanh-hod , ibid., p. 185, 
situe ee tombeau au village de Kiéu-dgi; Cadière, au village de Dó-vé, mais actuel- 
lement Bó-vé est un hameau de Kiéu-dai (cf. note XIII). Par contre, les lettrés 
vidtnamiens, j'ignore d'après quelles sources, le situent au village de Phú-cóc za, 
également du canton de Bé-dive, et lui donne le nom de Hoa-láng 7 By. Comme 
pour le tombeau de Anh-tón (n° XII) à proximité duquel il est situé, le tri-phà de 
Böng-son, indique comme date de la stèle la 14° année Minh-Mang (1833) et 
comme emplacement le territoire du village de Tinh-xá, au Sud de la ville de Thanh- 
hoá. Ce tombeau a en fail disparu et son emplacement approximatif est marqué par 
la stèle encore existante dans le périmètre suivant : marché de Thanh-hoá , Service 
vétérinaire, Poste. : 


XVII. — Cadière indique seulement le nom du tombeau mais ne donne aucun 
renseignement sur sa situation. Par contre les lettrés viétnamiens indiquent le 
village de Phú-cóc. En fait, le tombeau a disparu et seule la stèle, de forme cubique, 
datée de la 14* année Minh-Mang (1833) est située à proximité de celles de Anh-tón 
et de Kinh-tôn (n° XIII et XV) et englobée, comme celles-ci, dans le méme péri- 
mètre : marché, service vétérinaire et Poste de la ville de Thanh-hoá. 


XVIII. — Son tombeau est indiqué comme situé au Village de Quá-nhuà $ gp 
sous-préfecture de Léi-dwong @ B3 par Cadière. Les lettrés viétnamiens le situent 
avec un peu plus de précision au hameau de Quà-nhuà thong 329% E. Quá-nhué 
comportait en effet deux bameaux : Quá-nhué thong et Quá-nbué ha et fut 
subdivisé en plusieurs villages : Kim-báng 2 $, Cim-long, Phác-tho Jë s. 
Bóng-doài YE 4, du canton de Thwong-coe E # et une parcelle fut attribuée au 
village de Manh-chu: thuong E 25 E situé à l'Est du canton de Bát-nào A 43. 
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“C'est dans ce dernier village qu'est maintenant situé le tombeau. Seul, le temple 
édié à Huyén-tón est resté sur le territoire du village de Kim-báng [ancien Quá- 
uê (ef. infra, p. 36)]. 


XIX. = Cadière indique les villages de Phüc-lóc ou Phüc-an ff ZZ sous- 
réfecture de Thyy-nguyén 3$ R. C'est le village de Phác-lóc 58 #%- Maintenant 
dans le phá de Thiéu-héa. 


XX. — Caditre indique comme lieu de sépulture le village de Phü-läm, sous- 
pos de Böng-son. Ce village est maintenant dans le phi de Thiëu-hôa. Les 
etlrés vidinamiens donnent comme nom du tombeau Phüc-láàm. Le Breton dans 
Monuments et lieux: historiques du Thanh-hoá , ibid. , p. 179, situe ce tombeau au village 
de Bóng-son, canton de Tho-hac, # #4, ce qui est une erreur. 


XXL — Ge roi eut deux sépullures successives. Inhumé d'abord au tombeau 
Cò-dô làng 7 45 PE, village de Ciò, sous-préfecture de Dóng-son; il fut trans- 
porté ensuite au tombeau Kim-thgch ling, sous-préfecture de Ldi-dwong, nous dit 
Cadière, sans spécifier le nom du village où se trouve ce tombeau. Les lettrés 
viötoamiens fixent cet emplacement à h. En fait, il serait à Baf-trach 
(cf. infra, p. 36). 

XXII. — Kim-lü se trouve dans la banlieue de Hä-ndi. Je n'ai pu retrouver son 
tombeau qui fut sans doute factice, ce souverain ayant été inhumé en effigie, 


XXIII-XXIV. — Cadière indique la sous-préfecture de Thyy-nguyén 3g Ji. C'est 
maintenant le phi de Thiéu-hoá. 


XXV. — Cadière indique la sous-préfecture de Lôi-duong, Z HB. C'est main- 
tenant le phi de Tho-xuán. 


XXVI. — Les Viétnamieus l'appellent également Lė Chiju-thóng S HH 4% ou 
simplement Chiéu-théng, titre de période de son règne. C'est d'ailleurs sous ce nom 
qu'on me le désigna au village de Ban-thgch, lorsque j'y suis allé reconnaltre son 
tombeau. C'est également ce nom qui est gravé dans l'inseription de la stèle. 
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TROIS NOTES 


— 


Il. — LA PRONONCIATION DE R EN SANSKRIT 
par 


Jules BLOCH 


L'histoire de r en sanskrit, claire dans l'ensemble, pose des problimes sitôt 
qu'on cherche à la préciser du point de vue phonétique. 

En ee qui concerne la consonne, les prâtisäkhya sont d'accord pour en placer le 
point d'articulation au contact ou aux abords des dents (résumé chez S. Varma, 
Critical Studies in the phonetic observations. . . , p. 6; ef. Whitney, Atharva prát., I, 
28). D'autre part les descriptions postérieures en font une cérébrale, On ne sait 


` comment expliquer cette contradiction; à moins d'admettre que la définition pani- 


néenne ne soit due à l'interprétation et à la généralisation d'une donnée tradition- 
nelle, remontant à une période antérieure à celle des prâtisäkhya, car l'action sur 
n à distance, comme dans krámana, pour ne citer que ce cas, sullit à caractériser 
dès le début de la tradition r comme «l'articulation cérébrale par excelence», 
(Grammont, Traité de phonétique, p. 193). Il est certain en effet que l'action céré- 
bralisante de r ne se constale pas en moyen indien ni plus tard, et que d'autre part 
le type kätd-, doublet «moyen indien» de kariá- «trou», est contemporain de nidá- 
rnid». ll semble done qu'à la différence de la description des phonéticiens auteurs 
des prätisäkhya la description classique soit due à des grammairiens soucieux avant 
tout du système. u 

En fonction de voyelle, p a suivant les pratisakhya une prononciation différente 
de r consonne. Presque tous s'accordent (S. Varma, p. 7) à lui attribuer comme 
point d'articulation la base de la langue, jihodmula (de méme pour | à vrai dire; 
mais ceci importe peu, puisqu'il n'y a de } que dans des formes à redoublement 
dues à l'analogie : cáklpre, X, 130.5, «se sont formés»). Seul le Taittiriya prāti- 
Sikhya donne r et | comme alvéolaires : variante dialectale? plutôt dépendance du 
système de Panini, ef. Liebich, Zur Einführung. . ., Il, Sitzb. Heidelberg. Ak. W., 
1919, $ Go, p. i7 > , 

La base de la langue, c'est la région des gutturales. It n'est pas question de 
faire intervenir l'r uvulaire. L'argument du silence peut jouer ici; car si l'on 
connaît par les traités médicaux et les lexicographes des noms pour désigner la 
luette 0), ils n'apparaissent, saul erreur, dans aucun traité grammatical; et il 


m En sanskrit, adhajikvikā «languette suspendue» , pratijikvikä elanguette postérieure» , «ünä 
nbillot» ? ou el. Vie. nfl» ; ga vina «petite trompe dans Ja », mulhásrarà rd'oü 
coule le neefars ?, kakuh (Trik, 2.6.30 kókus tu jihvátha pratijüwikà ra), sans doute 
forme prükrite de käkud- epalais»; mot plus tard confondu avec le nom du ecorbeaus + hindi 
kauma, qui désigne encore d'autres objets pendants : sanere, pendule». — Quelques autres dési- 

ions : pkr. murava rtambourin» ? cf. muraja; marathe padjibh; hindi ghanti eclochettes , 
axa rancre»; nepali kilkile, qui par ailleurs désigne les cris joyous, mais ici se rattache suns 
3” 
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serait invraisemblable que la vibration de la luette n'ait pas été notée par des obser- 
vateurs aussi fins que les vieux phonéticiens indous. 

Interrogeons un auteur moderne qui ne se préoccupait guere que du francais et 
des langues voisines. Roudet, Éléments de phonétique générale, p. 137, légitime 
ainsi le passage de r lingual à r vélaire : «Dans r lingual, en méme temps que la 
pointe de la langue se redresse vers les alvéoles, le dos se reléve vers le voile du 
palais. Si la pointe de la langue cesse de vibrer, il se produit alors un r alvéolaire 
non vibré, Un nouveau relichement des muscles qui commandent la langue déter- 
mine un r vélaire. . . r vélaire non vibré est une consonne qui disparaît facilement. 
Il suffit que la pression de l'air expiré diminue pour qu'elle se fonde avec la voyelle 
qui précède ou qui suit. . . » De méme Grammont, Traité —— pP. 77: qui 
eite s prononciations anglaise dio, fad» pour dear, father, et dialectale da 
fata pour der Vater, Au moment où dans la prononciation de r en sanskrit le contact 
de la pointe de la langue se reláche, comment le phonéticien indou notera-t-il sa 
prononciation ? Grâce à sa fine introspection, il sera conscient du relèvement du 
dos de la langue dont parle Roudet; c'est ainsi qu'il se trouve amené à définir y 
voyelle par le jeu de la base de la langue. 

Dire que le mouvement de l'arrière-langue reste seul sensible, revient à définir r 
voyelle comme une voyelle d'articulation indistincte; «une sorte d'a», dit Grammont 
à propos de l'anglais; el à propos de l'allemand : «c'est bien un a, mais ce n'est 
pas l'a ordinaire de ces parlers, c'est un a qui a le timbre de l'r qu'il remplace, 

Cel a indéterminé, n'ayant pas de place dans le système des voyelles — oü » 
tenait déjà une place exceptionnelle — a été remplacé trés tót, quand les jeux de la 
morphologie n'imposaient pas le maintien de l'r, par une des voyelles brèves dispo- 
nibles, généralement a ou i (védique : vikata-, ninyá-), et u, soit en présence de labiales 
(pünya-, mühuh), soit en position finale (pitúh, cakrüh), où l'assombrissement est de 
méme nature que celui de “az —-o devant dentale sonore (à l'intérieur du mot, 
articulation antérieure : nédistha-, avestique nazdista; seduh 3 plur. pf. de sad-, etc.; 
Wackernagel, Altind. Gr., V, $ 37). Ceci explique que l'indien, seul dans tout l'indo- 
européen, ait gardé dans les voyelles résultantes la quantité brève de r, et par suite 
le =poids» des syllabes qui contenaient cette voyelle. 

Quant à r, on sait que cette voyelle longue n'existe en sanskrit qu'en vertu d'ana- 
logies morphologiques ( Wackernagel, 1, $ 30). Apisáli en niait la réalité, et les 
pratisakhya n'y entendent l'articulation d'un r qu'au début de l'émission. 

Tout ceci montre que le nombre des battements de r voyelle était minime et que 
l'élément vocalique neutre, décrit par les phonéticiens méme dans l'r consonne, y 
prédominait fortement, Il n'en est pas autrement dans l'r consonne du sanskrit : 
cette langue admet l (AV. ksullaká-; vallabha-; ullikhati), mais ignore rr dès le 
début de la tradition : comparez le francais, où Il a été simplifié longtemps avant rr. 
Ainsi s'explique le sandhi du type mard (pour matir) rihán RV., I, 150.9, et celui 
des composés comme nirasa- pour nir-rasa- : la voyelle brève précédant r s'est accrue 
des vibrations glottales du premier des deux r. Traitement d'ailleurs en accord avec 
le sandhi ancien où “2, phonème qui a été l'une des origines du r sanskrit, perd ses 
vibrations au profit de la voyelle précédente, *du:-dabha- devenant düdhaba-. 

Même opposition de r et | en moyen indien. Le groupe ly y devient normalement 
ll; dans le cas de ry, ou bien c'est y qui l'emporte (rati ayya, d'où prakrit ajja), ou 


dote pas - ———— comme shina —* i, — kiriro, brahui kirrau, baluë kirri, 
gir i alib w igne»? Tamoul (Divágaram) un»ā elangue intérieures; 
anna, cf. annu «proches, rg aut art Singhalais kuda diva ou pumi diva «petite languen; 
et de même canara kira nálige, brahui ¿una dai. Santal sund «trompe; sora lër laù elangue- 
excroissances , cf. lêr lud (lud. «oreillon) rlangue-pointe, traguss. 
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bien une métathèse permet à r de subsister mais sans s'allonger : Asoka G. samacai- 
ram, pali acchera-; et dans les verbes, pali 3 sg. pres. passif kay(i)rati, 3 sg. opt. 
actif kayli)rä, de kar-; le type krati, pürati, qui ne s'explique pas directement par 
la phonétique, conserve la quantité et le rythme de kayirati, scandé *kairati, de 
diyati süyati paccati, elc., voir Geiger, Pali Lit. u. Spr., $ 175. 

Il est permis de penser que la faiblesse de r est à la base de son insertion spora- 
dique entre voyelles à la limite de deux mots en moyen indien : pali so-r-iva, fiva- 
(pour jtvam) -r-eva (Geiger, $ 73, Pischel, $ 353); l'analogie en expliquerait l'appa- 
rition bien plus malaisément que pour -m- ou -y- par exemple. Cet usage rappelle 
done le r parasite de l'anglais Índia-r-office, an idea-r-of-mine, dü à une simple 
rétraction de la langue (voir par exemple : M. H. Vigneron, Recherches sur Ur 
anglo-américain, p. 57). 


Tous ces faits permettent de caractériser la prononeiation de r comme spécia- 
lement lâche et non vibrée, Les Indous en sont d'accord méme en ce qui concerne 
la consonne : dans le si intéressant chapitre où le Rkpratisakhya décrit les fautes 

“d'élocution, il condamne pour r atisparéo barbaratá ca, XIV, 8, «tact trop fort et 
dureté» (Régnier), ezu viel Berührung und llauheit» (Max Müller); r doit être 
làche; et il n'est aucunement question de battements. 


Mais ceci pose un nouveau probléme, si l'on tient compte du nom indigène du 
phonème. Car par un privilège inexpliqué, r est la seule lettre qui ait un nom en 
sanskrit, repha, Or le sens de la racine riph- dont il parait dérivé est mal déter- 
mind; le Dhätupätha, VI, 33 et 30, ne donne rien d'utile au point de vue du sens, 
et même la forme n'est pas süre (Ksiratarangini rph-, rh-, voir l'édition de Liebich , 
p. 145). Le plus ancien texte où elle se trouve est Ath. Veda, UI, 28.1. 


sá pásün ksináti riphati rusati 


Elle détruit le bétail. . . +; des participes en apposition, le second ne se traduit 
qu'au prix d'une correclion : rugyati «angry»; pour le premier, Whitney adopte 
esnarling», «grognant (comme une chienne)», sans doute en s'appuyant sur avari- 
phanta Käth., arephantah Sänkh. Br. (voir P. IV.) respectivement v grogner, ronfler» 
(Ait. Br, viriphitam est désespéré; voir Keith, Agvedabrahm., transl, 297, n. 2). 
Seul le commentateur d'un prätisäkhya y voit le crissement d'une étolfe qu'on 
déchire (Renou, Terminologie grammaticale, WT, 126, 1. 6). 

Dès lors repha ne peut guère s'appliquer qu'à un phonème continu et vibrant. 
Pour les Prätisäkhya où le mot se rencontre d'abord, il n'y a pas de question, le 
mot est traditionnel; c'est un terme connu, adopté par les phonéticiens au moment 
de la constitution de la grammaire. On est done obligé d'admettre que ce terme, 
d'où qu'il vienne (cf. araméen r&?) a été adopté à une époque où r était encore 
vibré; ce qui correspond au róle que la grammaire comparative a permis d'établir, 
de substitut d'un ¿ indo-iranien que l'iranien seul a conservé. C'est sur le terrain 
indien qu'il a perdu ses battements comme son artieulation cérébrale. 


2. — ASOKA ET L'ARDHAMAGADHI; LE COUPLE gic/giy 


En 1911, analysant le dialecte du gobam- dans ses Bruchstücke Buddhistischer 
Dramen, p. ho, Lüders s'est trouvé amené à préciser une idée de E. Müller ( Beitráge 
z. Gramm. des Jainaprákrit, 1876) en reconnaissant dans la langue des piliers 
d'Asoka un état ancien de Pardhamá du canon jain; et pour désigner cet Hat, 
il créait le terme d'e Alt-Ardhamá 7. Idée et désignation étaient reprises dans 
son article sur le 4* pilier d'Asoka, Sitch. Berlin, 1913, p. 994 et suiv., 1006 et 
suiv. La thèse, qu'il n'a sauf erreur pas justifiée depuis, a déjà été combattue par 
T. Michelson, Am. J, Phil, XLI, 1920, p. 264, 272. On voit cependant encore 
des philologues s'y référer; ce n'est pas la seule fois dans les études indiennes que 
l'utilisation abusive d'un terme indigène a prolongé le prestige d'une théorie 
caduque. 

Parmi les caractères signalés par Lüders, le sandhi -e pour skr. -ak et 
eva sont courants en magadhi (le second est également pali, voir — 5o); 
dans son article épigraphique, Lúders a lui-même brillamment démontré l'extension 
du type acc. pl. pulisami en dehors des deux dialectes considérés. L’ardhamägadhi 
garde r que le rôle du gobam- bouddhique et Asoka remplacent pat 1: or l ne peut 
ètre l'état ancien de r. L'infinitif en -taye du drame, celui de Vardhamagadhi en 
-llae se séparent du type asokéen en -tave, Et pour citer une particularité où le 
témoignage du drame bouddhique manque, le pronom d'Asoka tupphe «vous» 
n'avail aucune raison de mener à Amg. tubbhe. 

La thèse de Lüders était done étayée sur de mauvaises preuves. ll reste vrai que 
cerlains traits rapprochent la langue d'Asoka de la langue canonique des Jain. 
Lüders les avait sans doute présents à l'esprit au moment où il éditait les fragments 
bouddhiques, mais il n'avait pas à en tenir comple à ce moment. Ce sont des faits 

'autant plus intéressants qu'ils concernent la grammaire; ils sont trop isolés 
pour permettre d'identifier les deux dialectes; il convient cependant d'en établir la 
liste. 


Verbe, — 1° Le participe présent moyen en -mina, caractéristique du reste 
encore inexpliquée, Ayär. 1.9.1, 86 näbhibhäse abhiviyamine il ne répond pas 
quand on le salue»; Asoka 7 sukalt páyaminá *1ruie allaitante». La forme n'est du 
reste généralisée ni chez Asoka ni chez les Jain ( Pischel, $ 562). 


2° Le gérondif en -tu, Asoka 7 etam jane sutu «les entendant dire cela», et 
de méme au Kalinga hevam katu (à lire peut-ètre beige) répondant à AMg. vandittu, 
kattu, etc., voir Pischel, $ 577. 


3° Le prétérit 3 sg. Asoka 7 esa me huthá (à lire huttha?) «voilà ce qui m'est 
apparu est proche de AMg. hottha, Pischel, $ 517. 


Nom. — Datif sg. m. etáye. . . afháye ren vue de cet objet» hitasukhaye ren vue 
du bonheur» comme AMg. sägapägäe < pour la cuisson des légumes» et surtout les 
abstraits comme devattáe , voir Pischel, $ 364. Mais de pareilles formes se retrouvent 
à Mathura (Mehendale, Hist. of inseriptional Präkrits, p. 173), dans le manuscrit 
Dutreuil de Rhins et dans les inseriptions en kharosthi (St. Konow, Khar. inscr., 
p: cxi); elles ont sans doute été répandues par la religion. 
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Pronom, — 1* L'absence de y- initial devant le relatif (n. sg. m. e equi», ata 
roù», athä «comme», ava «jusqu'à» et dans les inscriptions «orientaless sur roc 
@dise tel») ne peut être phonétique, puisqu'elle ne se constate que dans cette 
série; le fait que Girnar et Shahbazgarhi connaissent dva permet de conjecturer que 
le point de départ se trouve dans la communauté de sens entre â jusqu'a» et 
yävat, L'ardhamágadhi use avec abondance précisément de äva- et ahd- en tête des 
composés, v. Pischel, $ 335 ; mais le thème du pronom relatif est je. Pour le dire 
en passant, ceci dte beaucoup de sa vraisemblance à l'explication que donne Schu- 
bring (Kalpasütra, s. v.) de AMg. adu, aduvá «ou bien» por yad và, cf. Pischel, 
$ 155. 


2* On trouve chez Asoka quelques passages oli kani ne peut guère se comprendre 
qu'avec la valeur d'une particule; il en est de méme de nani qui dans le Vi" édit sur 
rocher est le correspondant à Girnar (G : idha ca náni wg spas = E Dh. Aida 
ca käni sukhäyämi), C'est le cas en particulier dans l'édit V : ajaká nani elaká câ 
sükali ca gabhint vá päyaminä va iya potake pi ca käni äsammäsike «chèvre, . . 
brebis, truie pleine ou allaitante ne doivent pas être tuées: ni non plus... les 
petits jusqu'à six mois». Or l'ardhamägadht use d'une formule piydim qui ne peut 
guère représenter étymologiquement autre chose que api käni : aviyäin équivaut à 
api ca «en outre», cf. tam pi ydim 2.1, 34, voir Pischel, $427,003 417 où il donne 

es exemples de atthi yàim équivalant à atthi nam. On trouve du reste à Girnar kam 
dans le groupe ca kam et dans les édits du Kalinga kimti kam. 


3° On peut tenir compte de se introduisant une phrase dans les deux dialectes 
considérés, puisque son équivalent pali ne se rencontre que dans le groupe seyyathá 
et qu'en prákrit littéraire seule l'ardhamágadhi l'emploie, voir Pischel, p- 299. 


Telles sont les formes grammaticales où l'on constate des coincidences entre les 
deux langues. Il serait naturellement facile de trouver des points de dissemblance; 
pour n'en prendre qu'un, les innovations dans la flexion de l'optatif vont dans des 
directions divergentes. 

Un probléme curieux de phonétique — ou de vocabulaire — est posé par une 
forme qui se rencontre non sur les piliers, mais à Girnar, c'est-à-dire là où la langue 
des inseriptions differe de la langue propre d'Asoka et se rappproche le plus du 
pali; c'est le nom de l'année, qui est normalement vassa à l'Est, et à Girnar vása; 
or tása est la forme de l'ardhamagadhi. Mais en ardhamägadhi il est normal qu'une 
voyelle brève devant sifllante double s'allonge aux dépens des sifllantes : sásava de 
sarsapa, phása de sparía (Pischel, $ Ga); à Girnar, malgré le futur käsati de kar-, il 
n'est pas sir qu'on ait affaire à la ‘même évolution. H convient de rappeler aussi 
pkr. käsa, Lisa gén. sg. pour skr. kasya. 

Il existe donc bien des dialectismes qui rapprochent la langue d'Asoka de l'ardha- 
mágadhi; leur nombre n'autorise pas à voir dans les deux séries de textes deux 
aspect successifs d'une même langue. 


Y a-t-il lieu de se servir de ces rencontres partielles entre Asoka et Vardhamä- 
gadhi pour l'explication de faits du vocabulaire? Qu'il me soit permis d' ajouter ici 
une suggestion portant sur deux mots inégalement rares; s'il est dangereux d'éclairer 
l'obscur par l'obscur, il peut aussi y avoir au moins quelque avantage à souligner 
les difficultés et à écarter des explications imparfaitement fondées. 

L’ardhamägadhi emploie un verbe vigine-, dont le sens est clair : Kappas., I, 19, 
il est défendu de déposer des excréments de diverse nature prés de l'eau : uceäram 
và pá savanam vá khelam và singhänam vá paristhavettae; plus loin 4.26 on défend 
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uccara-pasavana-khela-jala-singhana-vigiicanam vá risohanam vâ karettae, c'est-à-dire 
«de les ... et de les essuyer=; le méme couple se retrouve 5.10 et 5.13. Schu- 
bring traduit selon les cas = absondern, entfernen, ausscheiden». L'idée centrale est 
celle de «rejeter». Et en effet, dans un contexte qui ne laisse place à aucun doute, 
PUttarajjhayana II, 13, dit : 


rigifica kammuno heum (variante vikiüca) «rejette toute cause de karman ». 


"oü vient ce mot? Schrubring (Das Kalpásütra, in Indica 2, p. 68) admet sans 
autre explication l'interprétation du commentateur indigène : «vigiica + durch Dissi- 
milation aus *viriicati vivinakti». Or en admettant que cette dissimilation soit d'un 
type normal, elle était spécialement inutile pour vivie~ qui existe et peut avoir un 
sens proche de celui de vigíñe- : pali vivicca «ayant séparés, viviccati «se mettre à 
parts, pkr. tive(g)a «rejet, séparation», vivitta e privé de, séparé». D'autre part, on 
chercherait en vain d'autres exemples d'une dissimilation de v. . . v, el en tout cas 
avec Vaboutissant v, . . g; Grammont ne fournit que Cimitavecchia . 

Si Schubring en a été réduit à cette extrémité, c'est qu'aucune étymologie plau- 
sible n'apparalt, méme en recherchant les possibilités restreintes qu'offre en indo- 
européen un radical de type moyen indien gic-, ou plutôt hie-, puisque celui-ci est 
attesté en pali : kici maddane, kiñceti, Saddaniti, p. 538, n° 1328. ^ 

Par contre l'indien moderne témoigne de sa réalité. Il y a des adjectifs ou des 
noms : marathe gic « close together, thick, dense; — crowding, pressing»; guzrali 
gicogic, giegie «comprimé, serré»; à côté de quoi aican (ot aitan) «encombré, 
touffu» dénonce un type composé *adhigic ou *ägic-. Ce type se retrouvé dans des 
verbes à nasale : nepali afenw «press, press hard», aic power, control, submis- 
sion»; hindi aicná, ena eto pull», aic «pulling» guz. e-rü (N. B. Ce groupe est à 
distinguer de AMg. âüïcámi «éclabousser», äyäncani-odaya «eau pour se rincer les 
doigts», cf. Hoernle, Uvasagadasáo), n. 238). 

Voilà donc le mot sinon expliqué, du moins identifié. A partir d'ici, le terrain 
est moins sür : mais si ce qui suit est fautif, qu'on le pardonne en faveur de ce qui 


Le Laghulovade musävädam adhigieya. .. de l'édit de Bhahra, zla leçon sur le 
mensonge» a déjà fait couler beaucoup d'encre; i| ne s'agit iei que du troisième 
mot, que l'on s'accorde à traduire par adhikrtya , ceci depuis l'article de Sylvain Lévi 
sur une langue précanonique du bouddhismer, où il en tirait de vastes conséquences 
au point de vue de l'histoire du texte, J. As., 1912, II, en particulier p. 519. La 
thése de Sylvain Lévi a eu une fortune méritée; mais toutes ses preuves ne sont pas 
d'égale valeur. Il s'agit ici de faits notoirement exceptionnels, et qui ne sont pas les 
seuls dans une inscription qui pourrait prétendre à la dénomination de «magadhi 
partielles (abhirádetünam; 3 groupes pr sur 4, mais ceci seulement si on adopte les 
lectures de Hultzsch); aucune démonstration ne saurait done servir à disculer 
l'interprétation jusqu'à présent classique de adhigicya. Tout ce qu'on peut faire, 
c'est suggérer une autre hypothèse, laissant à chacun d'en mesurer la probabilité. 

Ne peut-on donc, s'appuyant sur AMg. vigime- et ses correspondants modernes, 
comprendre la phrase où se trouve adkigieya (ou méme peut-être adligimeya , car 
Vanusvära manque plusieurs fois dans l'inscription : L 4 tam, l. 5 vasam, l. 7 
kimti) non pas comme «le sermon à Läghula préché par le bienheureux Buddha en 
prenant comme point de départ le mensonge», mais «en repoussant le mensonges ; 
«l'avertissement à Rähula contre le mensonges pour reprendre les termes de 
Sylvain Lévi traduisant Oldenberg (J. As., 1896, I, 491)? En même temps que le 
probléme touchant le radical du mot serait résolu, serait écarté le probléme du 
suffixe -ya du gérondif. Il ne resterait plus d'exceptionnel au point de vue phoné- 


TROIS NOTES 49 


tique que le gh du nom de personne Laghula- inclus dans le titre du dhammapali- 
yaya, Dans ce cas, une rencontre exceptionnelle de vocabulaire viendrait s'ajouter 
aux coincidences grammaticales rassemblées plus haut. 

Laissant maintenant Asoka de côté, revenons au thème giñe-. 1 est difficile de ne 
pas reconnaitre un autre aspect de ce thème sous Ja forme giñj-, genj-, de valeur 
toute voisine, et attestée en plusieurs langues. Du côté aryen: oriya genj-ibá < thrust, 
poke; press together, squeezes, genjägenji #1. overcrowded, huddled together; 
2. pressing together many things into a small space», ete. (G. C. Praharaj, Ordia 
Dikshakosha); bengali gijgig «foule», ginji, ghinji «dense, impénétrable»; hindi 
ginjna =to rub, to mash with the hand, to crumple» (Platts), ginjolná «to mash, 
squash with the hand» (Fallon). Du côté dravidien : kurukh ginjnä «to beat or press 
into pulp or a confused mass; to knead and squash (idea of harm), genjná eto 
smash, to crush flat (with accessory idea of harming), to wound by hammering 
upon» (Grignard). Enfin du côté munda : mundari gejegeje, gijigiji «adj. , of a place 
covered by dirty mud» (avec renvoi à oriya gejjé bejjë esoiled>), ete.; gejegeje, 
gejergejer zlo reduce to a pulp», avec renvoi à hindi géjnd; J. Hoffmann-A. van 
Emelen); santal gejeégejeé «muddy, soft, moist, gone bad», gejepete < crammed, 
crowded . . .», gijgij «close, steaming hot, sweltering, profusely, miry» (Bodding). 
Je ne sais sil faut rapprocher sora gis-sid, que G. V. Ramamurti traduit par *1o 
twist, to rub, to crush» et qu'il analyse en gid--sid, ce second mot exprimant 
lidée de continuité; quant à gid (avec i ouvert), il le traduit entre autres par «to 
scratch ». 

Les langues où j'ai pu retrouver le thème en question appartiennent toutes à 
l'Inde orientale. Son extension a-t-elle été plus grande jadis? Ou plutôt un poète 
prakrit n'a-t-il pas voulu utiliser un mot local pour agrémenter son style? car les 
desi étaient des épices savoureuses pour ces palais fatigués», comme dil excellemment 
Luigia Nitti (Les grammairiens prakrits, p. 6). Toujours est-il que Hemacandra l'a 
consigné dans sa Desinamamala, I, 88 : gágejjam tath gejam mathitam ; gágeja 
navaparinita; el le distique cité en exemple ne laisse aucun doute sur l'appli- 
cation érolique, où réside peut-ètre la raison de son adoption hors de son domaine 
natif. 

Or, dans la région orienlale eneore, on le trouve employé avec une valeur 
technique : consultons dans le précieux Bihar Peasant Life de Grierson le $ 1263 
consacré aux briques : leur nom ordinaire est if ou alfa; mais on distingue des 
espèces ; par exemple les pakkä ou pakal, cuites au four, et les kacca ou hac, séchées 
au soleil. La brique commune de la campagne s'appelle dehan «paysanne», où au 
Tirhut S. E. bhudot, qui semble pouvoir se traduire par «rouleau de terres, ou 
enfin panginjá. Ce dernier mot est évidemment un composé, dont le premier élément 
est la forme abrégée de pani «eau», forme qu'on retrouve en bihari méme dans plu- 
sieurs mots, p. ex. panbharä «porteur d'eau», et notamment dans panmär qui au 
nord du Gange désigne un terrain généralement inondé : sens confirmé par Fallon 
sous panmár; et il définit mar «7. Stiff clay or loamy soil with some sand and 
vegetable mould ; (Bundelkhand) a rich black loam =. A 

On désigne donc, ou on désignait hier encore au nord du Gange non loin de Patna 
une sorte de brique vulgaire par le mot -ginjá. Nom par lui-même peu renseignant sur 
le mode de fabrication : qu'une brique soit faite de terre compressée (à la main?) va 
de soi; mais on ne sait si le mot désigne une brique de forme particulière, ni si 
celte brique était cuite ou séchée au soleil. Toujours est-il que la localisation du mot 
est intéressante. En effet, c'est dans la méme région que se situait au temps du 
Buddha le pays des Vajji ; et c'est dans ce pays que se trouvait Nadika où, remontant 
au Nord vers Vesäli au cours de son dernier voyage, le Bienheureux un jour s'arréta. 
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Or les gens de Nadikä, parmi d'autres largesses, lui construisirent une résidence 
toule en briques : iffhakán' eva bhitti-sopäna-tthambha-välarupadini dassenta päsädam 
katvá (Papañcasidant, I, 235, à Majjh., I, 205). 

Cette résidence est connue sous le nom de guijakavasatha «Va de briques». 
Il en est question dans le Digha XVI, ce qui vient de donner à M. Waldschmi 
( Maháparinirvánasütra, Il, 1951, p. 162) l'occasion d'en fournir l'équivalent sans- 
krit, qui est Éuñjikävasatha : de ce kuñjika, appuyé par la transcription tibétaine el 
par plusieurs transcriptions chinoises que M. Demiéville a bien voulu me signaler, 
je n'ai su trouver aucune confirmation ou explication. Quant à ginjakä, l'étymologie 
et l'emploi moderne engageraient à y chercher une valeur spéciale; mais le contexte 
lui donne apparemment la méme valeur qu'à itthakd. Étant donné que le mot n'est 
pas signalé ailleurs que dans ce passage, on est fondé à penser que le mot üfi-, 
— les Arya (cf. vieux perse isti-, avestique itya-), a, grice à leur prestige, 
triomphé d'un nom local, que de son cóté le canon pali a enregistré parce qu'il 
figurait dans une locution passée à l'état de nom propre. 


3. = A PROPOS DE NIYA SARVI «TOUS» 


La forme normale du pluriel masculin de l'adjectif signifiant «tous» dans les 
documents de Niya est sarvi. 


246 B? jamna sarvi isa asavidado «tous les gens doivent être installés ici». 


R? ye jana atra siyámti sarvi anavidavo «les gens qui pourront être là doivent 
lous recevoir l'ordre. 


279° tade avasithe sarvi = tous les autres . . .n. 
320° iga tumahu gofha parivara sarvi arogemti «ici ta famille et tes gens tous 


vont bien». 


399 R. B? sarvi pariniyamti gammamni tous sont amenés à s'en aller». 


La forme sarei se trouve encore dans un texte mal déchilfré et de nature semi- 
religieuse 511 Rev. début. 


Il ne s'agit pas d'un fait de phonétique. Sans doute il y a des cas d'indécision 
entre - et 4 à la finale, cf. Burrow, The lang. of the Khar. documents, $ 60. 


351? ahuno Supiye bahuvi .. ayitanti «à présent beaucoup de Supiya sont arrivés». 


484 Cov. Obv. bahuve seni ufa «beaucoup de chameaux de l'armée». De méme au 
locatif samvatsare et sanwatsari. Ç 

Mais l'unique sa[rve pinda) de 75 Obv. dernière ligne est une lecture conjecturale, 
et sarve 9795 a été corrigé par les éditeurs mèmes en sarea. Par contre on ne trouve 
que amie, ime, eke, ede, te, ye. Sarci est done à Niya la forme zoa s 

La chose n'est pas si claire dans les fragments de Khotan : sarvi est bien seul, et 
de méme imi, eki, en regard de ye; mais les genitifs mi, ti, l'indécision entre pure et 
puvi adverbe, le groupe yaji (pali yañce) suffisent à montrer qu'il peut s'agir d'une 
hésitation d'origine asus 0 Pourtant on trouve B 39 savisu qui colle exactement 
pour le rythme aux formes des textes correspondants : Dhp. 14a sabbesu , Divyav. 339 
sarvesu, Myu Wl 413. 21, sarvehi. 

lei il y a doute. Mais les cas obliques permettent de poser pour Niya au moins un 
thème sarvi, Sans doute à l'instrumental pluriel on trouve 702° sarvehi sátena bhavi- 
tavya «que tous soient en joie». Mais le gén. sg. est sarvisya 510 Obv. 1 et préci- 
sément dans un texte qui voudrait ressembler à du sanskrit (voir Finot, J. As., 
1913, II, 542, n. 3), el. Dhp. 183 sabbapápassa, Mva Ill, 420. 19, sarvapapasya. 

Dans le document répété deux fois 431-432 les éditeurs ont d'abord écrit 
(undert., ob. 2) sarvi na, puis à l'index posé la question du génitif pluriel ; c'est en 
effet la lecture préférable (et adoptée par Burrow, $ 88), à condition toutefois de 
supposer dans le mot précédent une haplographie : jam[na lna: car sarva adjectif vient 
dans ces textes à la suite du mot auquel il se rapporte. 

Si le génitif pluriel sarvina n'est pas sir ici, il se rencontre deux fois, ainsi 
que Burrow l'a noté, sur le vase de Wardak. Difficile à interpréter, l'inscription 
est en tout cas soignée; et surtout sarvina puyae wen l'honneur de tous» est un 
groupe de mots usuel ; dans les substantifs au contraire, des gén. pl. du type sarva- 
sateana sont fréquents. 

k, 
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L'écriture araméo-indienne ne permet pas de décider de la quantité vocalique, 
Mais la chance veut qu'à Sanci la méme forme ait été conservée en écriture indienne 
sur un reliquaire de pierre: savina vindyakána zde tous les maitres» (Ep. ind., XII, 
302; Lüders, n" 654) en regard de Majumdar 389 save. A Sanci, on trouve encore 
dans la dédicace d'un pilier savinam ñännam «de tous les parents» (lecture rectifiée 
par N. G. Majumdar, The Monuments of Sanchi, p. 310, n° 102). 

Ajoutons à ces formes l'instr. sg. savina ca parijanena «avec toute sa famille » dans 
une inscription jaine de Mathura Ind. Ant., 1904, p. 153 : sahd matare bhaginiye 
dhitare putrena savina ca parijanena arahatapujaye. 

En ce qui concerne la quantité de l'í dans savina, s'op t à T7 long de nátinam, 
rien n'empéche d'accepter la donnée épigraphique. L'i bref se retrouve dans les 
noms: Sanci ( Lüders 301, 454) bhichunam , Bharhut ( Lüders 844) matapituna; Nasik 
bhikhunam et bhikhunam; Bhaja (L. 1080) Dhamasirinam, Udayagiri 15 -isinem, 
yatinam; Piprawa bhatinam, A Mathura une inscription sanskritisante ( Ind. Ant., 
1904, 155 n.) donne sarvvesam bhiksunam prahanilänom. L'hésitaiion remonte jus- 
qu'au pali : Geiger, $ 83, 8 donne comme abrigements e principalement métriques» 
appabhuddhinam, bandhunam , etc. ; el à l'instrumental pänihi (p. 89, in'a J. 

On peut se demander s'il ne s'agit pas là, non de licences métriques, mais 
d'archaismes ; c'est ain-i que Geiger interprète, p. 88, 1.3, l'instr, pl. rayubhi dont le 
bh aussi est archaique (autres ex. de la méme désinence, Sadd., 647, n. 3). Le 
vieux perse a parünám «des nombreux» (m. et f.), mais l'avestique atteste gairin m, 
yátun ım, vohunam, pourun im. ç ; 

Quoi qu'il en soit de ce point, l'inde proprement dite confirme par des témoi- 
gnages isolés une tendance à construire les deux génitifs et l'instrumental singulier 
sur un thème sarei, dont le sarvi (c'est-à-dire *sarvi) de Niya est le nominatif pluriel 
masculin. Ce théme, étymologiquement inexplicable, n'est pas isolé. On trouve à 
Niya gén. sg. dmiasa, gén, pl. amiesa, n. pl. amie; d'autre parl, n. pl. eke, Mais 
aussi, au génilif singulier : 

Niya 571 undert obv. 6-7 — 580 undert. obv. 7 amüisya prahud'a deyamnae e pour 
donner à un autre en cadeau » ; 


Niya 272% elisya etasa o de lui seul»; 


Niya 5141, dans un texte esanskrit» comme 510 où se trouve sarvisya : eki 
mamtsagamdasya < d'un seul morceau de viande». 7 


Or Asoka (Sh. et Kalsi) connait etisa, imisa, Et imisa fait aussitôt penser à l'abon- 
dante série d'instrumentaux : Asoka, pali, Dutr. 6” 17 sq. imina putikaena corres- 
pondant à skr. Ud., p. 14 anena. Ce dernier rappelle sans doute par le rythme 
amuná ; mais l'u de amuná est une donnée ancienne, l'i intérieur de iminà ne l'est 
pas; ni non plus celui de etinà à Rupuath. Ajoutons pali tadaminâ issu de tadam 
iminâ (H. Smith, Suttanipáta Comm., lll, p. 701) à côté de tadimina (Geiger, 
$ 108. 4). Cet imind dure en präkrit, jain et classique; la mahärästri jaine à son 
tour donnera einä qui se retrouve dans Dutr. O 16 : na bramanas edina kiji bhodi 
< pour un brahmane il n'y a rien de meilleur que cela» (Dhp. 390 na brahmanass etad 
akiñei seyyo ). 

Moins probantes sont les formes de l'interrogatif, où le thème ki- est normalement 
en progres : Asoka kinasu (pali kenassu Sn, 1032), Niya 609 kimna valant Lena et 
pouvant expliquer tina 532 cov,!, de lecture douteuse d'ailleurs, mais moins bien 
tisu (tesu) 511° en «sanskrit»: ardhamagadhi et maharästri kind "comments. 

Enfin le Mahävastu (voir l'index de Senart) et le Lalitavistara ont skoé (un 
exemple chez Edgerton, Nouns of the a- decl., in Harvard J. As. St., 1936, p. 73). 
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Il serait imprudent de fonder toute la série sur cette seule forme en y cherchant 
une haplologie de ekäkin «seul». Ce dernier mot, ancien sans doute, est en dehors 
de la série numérale et pronominale () et n'a pas duré (pa. ekäkiya, ehanikena, 
Amg. egäniya-). 


La variété des formes d'instrumental singulier engage à chercher là l'origine des 
diverses créations qui n'ont pas abouti à un système. Or il est bien connu que la 
désinence ena, unique dans le pronom, coexistant au début dans le nom avec la 
désinence -à venue de l'indo-européen, est une création indienne ( Wackernagel, Ai. 
Gr., MI, p. 498). On en cherche le modèle le plus lointain dans une série archaïque 
dont and, passé dès le Rgveda à der gs d'adverbe ( ainsi») est un spécimen parti- 
culièrement ancien (voir en dernier Kuiper, Acta Or., XVI, 214); en face de and, end 
sicis, le vieux perse offre, outre aná, aniyand, avaná, tyaná dont la formation ne 
laisse place à aucun doute; du thème d'interrogatif l'avestique dérive à e té de ka, 
kand, et dans les phrases négatives ¿ind «en quoi que.ce soit», à quoi correspond 
partiellement pour ‘usage skr. cand (voir Grassmann s. v., Wackernagel, IT, 570); 
pour la forme il vaut mieux rappeler l'usage de ca comme indéfini, qui est ancien 
(Brugmann Grundriss, Il, a, 352-353; Wackernagel, Ai. Gr., IM, 571 latin quin, 
ef. qui? ef. Brugmann Gr., II, 2, 366); na peut ètre la mème particule simplement 
renforzante qu'on voit dans l'hapax rgvédique Aind «en elfet», el aussi sans doute 
dans vind «sans» (Brugmann, Gundriss, IL 1, 270; 2, 921). Si Gina, qui, lui, ne 
peut guère être formé que sur l'interrogatif, a eu un correspondant en sanskrit 
archaïque, ce ne peut être que “hind ( ef. kih, kim, ndkim, Hrant, ete.). N'est-ce pas 
la forme mème qu'on trouve chez Asoka dans kinasu, à Niya sous la forme Lina, 
en prikrit dans l'adverbe hina (voir plus haut)? 

Si l'on admet que ces formes sont non pas des créations récentes — et la forme 
asokéenne serait à ce titre véritablement étrange = on y reconnaitra le point de 
départ des formes sporadiques qui nous occupent. De l'instrumental singulier le 
passage s'est fait d'abord au génitif singulier, puis au génitif pluriel, à une époque 
où les thèmes en + admettaient encore la voyelle brève (agniná : *agninám). En ce 
qui concerne sarva- on remarque que le type sarvegim ne s'est imposé qu'en. pali ; 
l'ardhamágadhi a créé saveesim tesón, ete., encore inexpliqué ; c'est le type en -änam 
qui l'emportera. D'autre part, une lois *sarvisya puis *sareinam aequis, la création d'un 
nominatif *saret est possible, et l'on comprend aussi qu'elle soit exceptionnelle, 
d'autant que la dialectologie de l'Inde ancienne n'est faite que de débris. 





à) Pour l'expliquer, le mieux est de suivre l'indication du P.W. (cité Edgerton, k- suffixes, 
p. 81) en y reconnaissant un adjectif dérivé d'un nom u "ekákam esolitudes fait sur lo 
modèle de formations dérivées de themes en -a*c ou de préverbes de localité : areäké zà proxi- 
mitén, paráké, paräkät «à distance»; astamiké «à la maison», samiké- «rencontres (hostile: en 
ce sens plus tard remplacé par samara); dpake- elointain, distances, abhika- «proximité»; 
prátika- surface, facer, dnüka- edos». 





GARUDA DANS L’ART KHMER 


par 


Jean BOISSELIER 


Il semble que Garuda n'ait guère retenu l'attention des historiens de l'art khmér 
qui l'ont parfois considéré comme ne jouant u'un róle tout à fait secondaire dans 
le bestiaire du Cambodge. La place considérable qu'il occupe dans le seul style du 
Bayon suffirait, croyons-nous, à lui donner une importance qui est presque de 
premier plan. 

Considéré comme à peu prés négligeable dans les travaux anciens et comme trés 
inférieur aux réalisations de l'Inde, de Java ou du Campa, nous pensons qu'au 


contraire le Garuda khmér peut soutenir honorablement toute comparaison, tant 


pe sa valeur esthétique que par la fréquence de ses représentations, avec les réa- 
isations de l'Inde ou des autres royaumes hindouisés, Nulle part, il ne nous paraît 
avoir eu une importance aussi constante, nulle part son aspect ne s'est aussi vite 
dégagé de l'influence des prototypes indiens. 

onstre hybride par essence, Garuda acquiert dans l'art khmér une expression 
de vie, de majesté et d'équilibre rarement atteinte, unissant harmonieusement les 
caractères si dissemblables de l'oiseau, de l'homme et du félin. Si les sculpteurs 
sont arrivés à une réussite étonnante dans leur figuration du naga, leur réussite 
en ce qui concerne Garuda est tout aussi brillante, encore convient-il de remarquer 
que le problème était singulièrement plus complexe. 


La place si importante que garudas et suparnas tiennent dans la statuaire, has- 
relief et ronde-bosse, a sans doute pour cause le rôle qu'ils jouent tant dans les 
textes hindouistes que dans les textes bouddhiques. Peu d'êtres fabuleux sont mélés 
à plus de légendes diverses, et à ce titre les changements d'orientation religieuse 
qu'a connu l'empire khmèr ne pouvaient guére influer sur la fréquence des repré- 
sentations, 

Dans la tradition hindouiste, les suparnas ou garudas apparaissent comme les 
ennemis naturels des nagas. Leur roi Garuda, fils de Kacyapa et de Vinata, y est 
à la fois celui qui transporta le mont Mandara pour le Barattage de l'Océan et celui 
qui ravit l'amrta au bénéfice des dieux. Plus tard, aidé d'Indra, il trompera les 
serpents pour délivrer sa mère asservie par Kadrú, sa rivale. Lié étroitement aux 
cultes solaires — son frére Aruna est le propre cocher de Sürya — il apparait comme 
symbolisant la victoire et est le vahana de Visuu, dieu solaire. A ces divers titres 
garudas et suparnas devaient jouer un rôle essentiel au Catone où on sait l'im- 
portance que revêtent le Barattage de la Mer de lait dans l'épigraphie comme dans la 
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puse les nagas dans la symbolique des sanctuaires, et le culte de Visnu malgré 


instauration du rituel du Devaräja. Visnu reste toujours le modèle du monarque 
cakravartin auquel le souverain r doit s'identifier et le renouveau visnuite, 
à la fin du x siècle, ne manque pas de donner à Garuda une importance 
nouvelle, immédiatement traduite par la sculpture. Cette importance, il la con- 
servera avec l'adoption du bouddhisme du Grand Véhicule, dans la seconde moitié 
du xu' siécle. En effet, dans les traditions mahäyänistes, Garuda, tout en 
demeurant l'ennemi des nägas, devient aussi, et assez paradoxalement, le protec- 
teur de certains d'entre eux qui, comme Mucilinda, s'attachèrent à Ja personne du 
maitre ou voulurent entendre l'enseignement de sa doctrine. I] semble qu'à ce 
point de vue il soit assez étroitement lié à Vajrapäni qui revétirait même exce 
tionnellement sa forme dans le bouddhisme tardif (1), Le clan du Foudre que Ans e 
Vajrapani serait, en quelque sorte, en liaison avec le culte solaire et Garuda y tien- 
drait un rôle élargi. C'est sans doute cet aspect complexe qu'illustre la statuaire 
du Bayon où Garuda apparaît, tout à la fois, comme lié aux nagas et comme protec- 
teur des Buddha. 

Si l'oiseau fabuleux suit de très près les textes de l'Inde, hindouistes et, croyons- 
nous, bouddhistes, il s'écarte radicalement de ses traditions iconographiques. Très 
— isé dans les premières images, il évolue trés vite dans un sens strictement 

mèr, 

Encore conviendrait-il de noter que ce Garuda khmèr, celui de l'époque du Bayon, 
est peut-être moins éloigné des types du bouddhisme du Nord qu'it ne Pest des 
types proprement hindouistes auxquels on se réfère plus volontiers. Les premiers 
sont toujours restés, semble-t-il, beaucoup plus proches de l'oiseau que les seconds, 
autant qu'on en puisse juger par les images gandháriennes et les bronzes tardifs 
du nord de l'Inde. Etant donné la relative communauté de doctrines, le rappro- 
chement ne saurait, en tout cas, nous surprendre. 


PLACE TENUE PAR GARUDA DANS L'ART KHMER 


Des débuts du vu" siècle, époque à laquelle se rattachent la plupart des 
monuments les plus anciens actuellement étudiables, à la fin du premier quart du 
uu” siècle qui correspond à l'apogée de la puissance khmére et au plus grand 
effort constructeur que l'empire ait connu, Garuda joue un rôle sans cesse plus 
important. Ayant fait dans la statuaire des débuts modestes, il arrive à occuper, à 
l'époque du Bayon, la première place et, aujourd'hui encore, c'est sans doute le 
personnage mythique dont les formes se sont le moins altérées dans l'art cambod- 
gien. 

Dans les monuments du yu" siècle, Garuda apparait dans le décor des lin- 
teaux sous son aspect traditionnel de combattant victorieux des nägas. Ce n'est 
qu'à la fin du Y siècle qu'il commence à être représenté, toujours sur les 
linteaux, dans son rôle de vühana de Visnu. Jouant un rôle assez secondaire dans 
l'iconographie, il semble que son importance diminue encore pendant la période 
qui suit la. fondation de Yacodhara el ce n'est qu'avec le second quart du 
day et l'installation de la royauté à Chok Gargyar, qu'il connaît une brusque faveur. 

ette faveur, qui est marquée l'apparition des premiers das.en ronde- 
bosse et la création de thémes Meri Boi ves ne * Mit iis ‘courte éclipse 
qui correspond au retour de la monarchie dans le site d'Añkor, sous le règne de 





0) A, Getty, The Gods of Northern Buddhism, p. 48. 
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Räjendravarman. En effet, dès la construction de Bantäy Sréi (967 A.D.), Garuda 
recommence á prendre une place sans cesse plus grande dans la décoration archi- 
tecturale. Durant le x1 siècle, l'importance toujours croissante accordée aux 
légendes visnuites y contribue largement : Garuda appara dans les scènes des 
bas-reliefs, décore épis de faîtage, antéfixes et piédestaux; traité en ronde-bosse, 
pour lui-méme, il est prét à tenir le róle que lui réserve la période d'expansion 
visnuite qui voit l'érection d'Aükor Vat. Les thémes qui se développent alors ne 
sont que l'aboutissement des tendances nées quelque cinquante ans plus tót, mais 
il nous faut noter que c'est dans cette période que se forme la curieuse association 
aruda-näga qui connaîtra une si brillante carrière dans le Cambodge mahayaniste 
e Jayavarman VII. Ge régne, qui améne l'empire à son point le plus haut, est celui 
qui fait la plus large part à Garuda. Réapparu dans le décor Le pilastres et des 
linteaux, il remplace, uni au Naga, l'ancien décor des abouts de balustrades, décore 
les angles des gopuras, accompagne les gigantesques têtes des tours à visages, 
alterne avec le lion sur les murailles des terrasses, porte sur ses épaules un Yaksa 
ue nous tenterons d'identifier plus loin. Durant le régne de Jayavarman VII, 
Garuda a cessé d'étre le vahana de Visnu; s'il est certain qu'il demeure toujours un 
symbole de victoire, il apparaît surtout comme un protecteur du bouddhisme, 
Ce serait méconnaltre le sens de la sculpture décorative khmére, particulièrement 
de celle de l'époque du Bàyon qui fait conter par les moindres rinceaux tant d'his- 
toires édifiantes, que de donner à tous ces suparnas un róle seulement décoratif. 
Notre but est moins de nous attacher à la valeur symbolique et à l'aspect religieux 
de Garuda qu'à l'évolution et à la transformation de son aspect et de sa parure. 
L'un et l'autre nous semblent mériter une étude attentive car ils peuvent fournir 
des renseignements de datation intéressants, résoudre et aussi poser certains pro- 
blémes relatifs à la chronologie des monuments khmérs. Nous rechercherons done 
l'évolution de Garuda à travers les différents styles admis pour l'art khmér depuis 
les travaux de M. Philippe Stern et définis par Gilberte de Coral-Rémusat dans 
L'art khmèr, les grandes étapes de son évolution. Cette division en styles ne constitue 
u'une série de points de repères commodes. Il est bien évident que les modi- 
fleations que peut subir Garuda dans sa représentation ne s'inscrivent pe néces- 
sairement dans les limites de chaque style comme dans un cadre rigide. Une évolu- 
tion étant un état de continuel changement, changement puo lent, parfois brusque, 
chaque aspect nouveau ne saurait coïncider avec les limites de styles établis en 
fonction du plus grand nombre d'éléments décoratifs. ` 


ÉTUDE CHRONOLOGIQUE DES IMAGES 


Pour dégager l'évolution du type de Garuda nous croyons devoir étudier toutes 
ses représentations dans un style donné. L'étude systématique de chaque catégorie 
d'images : linteaux, bas-reliefs, abouts de frontons, ronde-bosse, etc., ne ferait que 
compliquer par excès de subdivisions, De plus, le type de Garuda, comme celui de 
tout personnage plus ou moins divin, — a des données iconographiques fixes 
qui ne sont fonction que du temps. L'échelle de l'image n'y a que peu de part et 
dans une méme période un garuda reste toujours identique á lui-méme, au moins 
dans ses traits essentiels, qu'il décore le dé d'une balustrade ou le redent d'une 
tour. Il ne s'agit que de l'évolution d'un méme pros et non de l'évolution 
de plusieurs personnages distincts, le temps est le principal facteur de transforma- 
tion. Il convient cependant de remarquer que Garuda, en tant que váhana, est lié à 
l'évolution de la divinité qui le chevauche et qu'il possède ainsi quelques caractères 
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qui lui sont particuliers; nous les' noterons au cours de l'étude systématique 

styles. Comme le fait a été maintes fois signalé, ce sont les petites figures en 
| poges et particulièrement celles des linteaux, qui annoncent les tendances nou- 
velles. C'est Ls les linteaux que Garuda fait justement son apparition et c'est là 
qu'il restera cantonné pendant un peu plus de trois siècles. Pendant cette longue 
période nous assisterons à un affranchissement des modèles indiens et à la forma- 
tion d'un type khmér du Garuda. 


STYLE DE SAMBÓR (VIF SIÈCLE) 


Durant le style de Sambér nous rencontrons Garuda figuré sur plusieurs linteaux 
à makaras convergents et sur l'un des rares linteaux à scène qui nous soit conservé (1). 
Dans les premiers, il occupe le médaillon central de l'are, dans le second nous le 
voyons à la fois aux extrémités de l'arc et en son milieu. Dans tous les cas, il appa- 
rait sous les traits d'une sorte de Kinnara, obèse, trés proche des modèles de 1 
contemporaine, Ces caractéres ne sauraient nous surprendre; dans les linteaux à 
makaras oú tous les éléments du décor sont directement empruntés à l'Inde de la 
période qui englobe les dernières grottes d'Ajanta et les premières d'Ellora ®), 
pendeloques issues d'un motif en raccroche-ceur», voire guirlandes croisées, 
aspect des makaras et des crosses de feuillage, il serait renant que Garuda 
échappat déjà, et seul, à l'influence de l'Inde. Dans les médaillons, il apparait hié- 
ratique. Personnage courtaud «au ventre flasque» ainsi que le veulent les textes, 
les membres inférieurs, vaguement terminés en pattes griffues, recouverts de plumes 
à partir du bassin, il tient des deux mains ramenées à hauteur de la poitrine des 
nägas monocéphales qui ondulent parallèlement à son corps. Son visage est humain, 
quoique large et monstrueux : nez démesuré, yeux ronds et saillants, ce sont des 
traits définis par l'iconographie indienne que les artistes khmérs rejetteront trés 
vite parce que trop contraires à leur sens inné des proportions harmonieuses. Tl 
est coiffé de grosses boucles et porte, dans un cas au moins, autant que l'état des 
linteaux permette de juger, une sorte de mukula tronconique qui est, peut-étre, 
le souvenir de la tiare orfévrie de l'Inde. Ses oreilles sont patos Uit disques. 
A part le plumage stylisé qui revét ses membres inférieurs, il n'a d'oiseau que 
l'indication, tout aussi stylisée, d'ailes et d'une queue qui apparaissent darn 
lui, sans lien trés net avec sa personne (pl. XXIII 4. 

Le trés beau linteau à scène de Sambór S!, malheureusement beaucoup plus 
abimé aujourd'hui qu'il n'apparaît sur les photographies ?), présente une variante 
du type : Garuda y apparait trois fois, au centre de l'arc et à chaque extrémité. Le 
visage de celui du centre est seul conservé, encadré d'une chevelure en grosses 
boucles, au nez trés long et aux yeux exorbités, avec les habituels disques d'oreilles 
(patira-kundala), c'est celui que nous lui avions déjà vu sur les linteaux à makaras, 
mais sa lèvre s'orne, de plus, d'une moustache et il crache une pendeloque. C'est 
une pendeloque semblable qu'il devait tenir de chaque main, à hauteur de poi- 
trine, à la place des serpents habituels, le plumage des ailes et de la queue est beau- 
coup plus stylisé que dans les images précédentes et se transforme presque en feuil- 
lage, illustrant peut-être l'étymologie «bien feuillu» de suparna. Les garudas des 
extrémités, figurés de profil, sont en mouvement, terrassant, bras levés des nügas 





G) Musée A. Sarraut, linteaux à makaras convergents, C. 141, C. 142; linteou à scèno C. 171. 
(x) Cf. Ph. Stern, Cours professé á l'École du Louere. 1947-1948, din 


in G. de Coral-Rémusat, L'Art khmér, los grandes étapes de son évolution, pl. XXIV, fig. 8o. 
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humains à la tte auréolée du capuchon polycéphale, très proches eux aussi des 
modèles de l'Inde. Chose curieuse, les figures qui ornent les quarts de l'arc et qui 
sont manifestement des lions reconnaissables à leur criniére, s'ornent de la même 
queue feuillue que les garudas. Les membres des uns et des autres sont semblables 
et Garuda, pendant toute la durée de l'art khmér, conservera les membres posté- 
rieurs d'un félin. 


STYLE DE PREI KMEN ET DE KOMPON PRÁH (FIN VII-VIII" SIÈCLES) 


Nous ne connaissons pas de représentations de Garuda pendant cette période. 
La faveur croissante accordée aux linteaux uniquement décorés de motifs végétaux, 
peut suffire à expliquer leur absence mais il se peut aussi que de nouvelles décou- 
vertes modifient sensiblement les données actuelles. Les linteaux à scène continuent 
à connaltre une certaine vogue et les thémes visnuites semblent y tenir un rôle de 
premier plan, il est ainsi possible et méme probable que Garuda ait continué à 
étre figuré aor? soit juste de remarquer que le style suivant nous en donne un 
seul exemple. 


STYLE DU KULEN (PREMIERE MOITIÉ DU IX* SIECLE) 


Parmi les linteaux, si divers et si variés d'inspiration, qui caractérisent l'art du 
Kulén, Garuda n'apparalt qu'une seule fois, au Prasat Nak 400, I marque un pre- 
grès très net sur ceux que nous avions observés dans le style de Sambór et est déj 
fort loin des types indiens. Occupant le centre de la branche mais sans être isolé 
dans un médaillon, il est toujours hiératique et tient du même geste deux nägas 
monocéphales dont il imunbilise maintenant les queues sous ses griffes. Les carac- 
tires «oiseau» se sont accusés au détriment des caractères humains. Le plumage 
est plus naturaliste, surtout aux ailes, beaucoup moins stylisées. La tête aussi est 
moins humaine, le personnage conserve les disques d'oreilles et une coiffure en 
boucles plus petites, mais la naissance du nez s'orne des plis caractéristiques des 
— — eterribles qui s'accordent si bien avec le bec des rapaces. L'état de 

pierre ne permet malheureusement pas de conclure à l'existence d'un bec ou 
d'un nez, Enfin, il porte une ceinture qui est le début du véritable vêtement de 


plumes qui ceindra ses reins dans les siècles suivants. 


TRANSITION (VERS LE MILIEU DU IX* SIÉCLE) 


A Trapáñ Phot, qui er la transition vers le style de Prih Kö, Garuda 
— la e S ji tase son rôle de vühana. Il porte Visuu à califourchon 
sur ses épaules comme dans les pièces anciennes de l'Inde et de Java, attitude 
exceptionnelle dans l'art khmèr. Il étreint, à la base du capuchon, deux nägas mono- 
céphales dont le corps se transforme en la branche feuillue du linteau. Son nez est 
devenu un bee authentique dont la naissance se plisse, peut-être à l'imitation de 
Java. Il garde tes disques d'oreilles mais est coifló d'un diadème et d'un mukuta 
tronconique et évasé, manifestement copié sur celui de Visnu, prototype probable 





m? BEFEO, XXXVII, I, pl. LXIX A. 
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du mukuta en pagodon qui a tra au style suivant. Garuda vühana porte la 
coiffure de la divinité qui ——— il la * pendant de longs siècles, cepen- 
dant son diadéme s'orne déjà des rosaces au-dessus des oreilles qui caractériseront 
les yaksas. M. Ph. Stern a étudié l'évolution du linteau à garuda dans les pièces 
marquant le passage du style du Kulin vers celui de Práh Kô". 


STYLE DE PRÁH KO (TROISIÈME QUART DU IX* SIÈCLE) 


Les pièces étudiées par M. Ph. Stern peuvent se rattacher, du point de vue de 
l'évolution de Garuda lui-même, au style de Práh Kö propose it. Les linteaux 
des Prasat Kok Pô A et D, de Kapilapura et du Prasat Càk ont entre eux beaucoup 
de traits communs, trés voisins de ceux que nous noterons à Práh Ko 589. 

Tous ces linteaux présentent une composition assez voisine, Garuda, traité en 
motif d'axe, y apparait tantót en pied, tantót à mi-corps, figuré seul ou dans son 
rôle de vahana. 

Partant du type étudié à Trapâü Phi que nous considérons comme la véritable 
pièce de transition, nous croyons pouvoir établir la ligne d'évolution suivante : 

Au Pr. Càk, Garuda est figuré en pieds, il possède de petites ailes et son torse 
est nu mais il porte une large ceinture emplumée. IÏ tient par la queue deux petits 
nigas tricéphales dont les capuchons s'affrontent à ses pieds %, 

A K k Po D, il n'apparaît qu'à mi-corps mais son buste s'orme d'un collier pec- 
toral. Il tient toujours la queue de nügas tricéphales, mais le corps de ceux-ci 
devient la branche du linteau et les tètes apparaissent aux extrémités. 

A Kapilapura, il est de nouveau figuré en pied, avec la ceinture de plumes mais 
la poitrine nue, les nigas sont traités dans le même esprit qu'à K-k Po D, avec un 
capuchon plus évolué toutefois. Ce type, malgré la disparition du collier, réalise 
la fusion presque complète des tendances apparues dans les deux linteaux précé- 
dents. 

A Präh Kö 589 enfin, deux linteaux qui semblent confirmer le sens de l'évolution 
supposée méritent d'être notés. L'un présente un garu‘a étreignant les queues 
de n`gas-branches terminés par un capuchon pentacéphale cette fois, l'autre montre 
un garu la portant Visnu assis sur ses épaules en aisance royale, jambe droite 
pase (pl. XXIII 4), Les deux garu las, figurés à mi-corps, portent le collier pectoral, 

e diadéme à rosaces au-dessus des oreilles et le mukuta évasé que nous avions noté 

à Trapià Phi. Les têtes sont devenues davantage encore celles d'oiseaux avec 
un tracé des arcades sourciliéres rappelant le mouvement des plumes autour des 
yeux des rapaces. 

A Práh Kå encore, doivent ètre signalés les premiers garudas détachés des lin- 
teaux. Nous les rencontrons, pour la premiére fois semble-t-il, dans le décor de 
stuc des pilastres, debout dans une arcature trilobée, ailes et queue éployées, ils 
—— pas les traditionnels serpents et la ceinture de plumes parait étre leur 

e parure. 


A Bakoñ, nous notons une autre innovation qui semble sans lendemain mais qui, 





(45 BEFEO, XXXVIIL-I, Le style du Kulen. p. 143 et pl. XLVIL, B, C., pl. XLVIII. 
™ H convient de noter que le sanctuaire N. du Pr. Cak est seul achevé, Son linteau, du méme 
que celui du sanct. S,, porte un Garuda richement par? : collier, ceinture de torse, ceinture 
abd »ninale, tous ces caractères tendent à le placer à une date nettement postérieure à celle du sanct. 
S. où le Garuda, bien que seulement ‘pannel’, ne montre aucune trace de bijoux. Les mêmes 
remarques peuvent être faites au sujet des colonnettes, le sanct, N. paraltrait ainsi avoir été achevé 
à une date postéricure à celle de la fondation. 
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du moins, accuse la tendance nouvelle à utiliser Garuda dans tous les éléments du 

décor architectural. C'est une frise, décorée de lions atlantes et d'arcatures poly- 

lobées accrochées, qui s'orne, aux extrémités, de petits garudes traités vaguement 

dans le méme esprit que les gardiens de sanctuaires. Figurés en couples encadrant 

les lions, l'un d'eux présente la particularité, exceptionnelle, d'étre une femelle, 
ssédant un buste féminin et tenant le chasse-mouche. 

L'évolution des linteaux étudiée jusqu'à Práh Kó paralt reprendre avec Lolei 
ou plutôt avec le linteau de Pr. Kok b. dont le style nous semble devoir se ratta- 
cher directement à celui des linteaux de Lolei. Nous y retrouvons Vi:nu sur Garuda, 
maintenant assis à la javanaise. Garuda, debout, est paré du collier pectoral et porte 
la ceinture emplumée. Celle-ci s'est enrichie d'un long pan de plumes qui va devenir 
constant dés lors. Les nágas tricéphales sont tenus sous les bras retournés en arriére 
et se redressent au niveau de la tête de Garu la, la branche étant interrompue aux 
quarts par des têtes de monsires, de nouveaux capuchons de nigas se retrouvent 
aux extrémités. 

Ainsi, au terme d'une évolution qui nous parait jalonnée de Trapäñ Phoü à 
Pr. K k Pô A par Pr. Gk, Pr. Kak Po D, Kapilapura et Práh Kö, le type de Garuda 
khmér s'est constitué. L'évolution t logique, allant du plus simple au plus 
compliqué, corroborée par l'étude des linteaux eux-mémes, Nous n'ignorons pas, 
cependant, que toutes ces modifications sont apparues dans un style novateur entre 
tous et dans un temps trés court et que telles transformations que nous pensons 
devoir s'être accomplies successivement ont pu naitre dans Je méme temps. Quoi 
qu'il en soit, c'est dans le style de Prih Kö que Garuda commence à acquérir une 
réelle importance et qu'il prend ses caractéres essentiels. 

Avant de terminer l'étude du style de Práh Kö, nous croyons devoir mentionner 
encore un linteau de Lolei où une tête de garuda tient la place du traditionnel 
Kala), Cette tentative qui ne sera guère reprise qu'au Pr. Cán Sram 284, proba- 
blement contemporain de Pré Rup, et à Bantiy Srei sous une forme un peu diffé- 
rente, mérite de retenir l'attention : avec son bec large aux contours arrondis, c'est 
le Garu !a le plus proche de la tradition javanaise et, partant, des figurations ¿ames 
A l'époque de Práh Ko ces affinités ne sauraient nous surprendre (2), 


STYLE DU BAKHEN (FIN DU IX: SIÈCLE ET DÉBUT DU X`) 


Aprés l'intéressante floraison du style de Prah Kô, le style de Bakhéi apparaît 
comme une période d’appauvrissement. Le mouvement semblait déjà s'annoncer à 
Lolei et les monuments n celte époque ne présenteraient aucune image digne d'btre 
signalée s'il n'existait, ¡les bas-reliefs intérieurs du Prasat Kravan (Sre central) 
une grande figure de Visnu monté sur Garula (pl. XXIV a). 

Le monument date de 921 À. D. et le relief qui nous intéresse, tout en restant 
dans la ligne générale d'évolution, marque un progrés sensible et annonce à bien 
des les figurations du style suivant. C'est le premier Garu:la sculpté à grande 
échelle, avec un torse nettement humain raccordé à des membres inférieurs qui sont 

lus ceux d'un félin que d'un oiseau de proie, encore que munis de serres puissantes. 
l est maintenant figuré passant, dans une attitude qui est peut-ture d'envol ©, 





O) Histoire waiverselle des Arta (L. Riau), t. IV, p. 219. fig. 169, en bas. 
(1 Ph, Stern, L'Art du Champa et son évolution. À 
0) La méme attitude se retrouve d'ailleurs, dans le mème monument, sur un linteau. 
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alors qu'antérieurement il était constamment de front el hiératique (sauf aux seules 
extrémités du linteau de Sambór S-1). Toujours diadémé et coiffé du mukuta vispuite, 
son visage est malheureusement difficilement étudiable. Il porte la ceinture et le 
long pan triangulaire de plumes apparu à Pr. Kok Po A. Les ailes et la queue, au 
plumage stylisé, font écran derrière le corps. Visnu est assis sur ses épaules, à la 
javanaise, comme dans les sculptures que nous croyons les plus récentes du style 
de Prih Kô, mais Garuda soutient ses genoux de ses deux mains dans une attitude 
nouvelle qui correspond bien à la marche ou à l'envol. Tel que nous venons de l'étu- 
dier, le Garuda du Pr. Kraván confirme le sens de l'évolution proposée pour le 
style de Práh Kö tout en apportant un progrès par son attitude, Il marque en outre 
le passage de la sculpture décorative au grand bas-relief tout en adoptant les données 
de la premiere. 


STYLE DE KOH KER (DEUXIÈME QUART DU X* SIÈCLE) 


Après la demi-éclipse qu'il avait connue à l'époque que nous venons d'examiner, 
Garuda rencontre dans le style de Koh Ker une exceptionnelle faveur. * puissam- 
ment créateur, l'art de Kòli Ker l'élève à la dignité monumentale et le réalise en 
ronde-bosse (!), Au Pr. Kraván, la tendance nouvelle s'amorcait, mais Garuda n'y 
était traité à grande échelle qu'en fonction de son rôle de vähana. Au Prasat Thom 
de Kòh Ker, nous le voyons traité pour lui-même, majestueux, dans son róle de 
destructeur des nägas et dans des proportions qu'il ne retrouvera pas avant la fin 
du xu* siècle. lei, il apparait, semblant poursuivre les nágas rampants, au 
départ des chaussées est et ouest (2). Toujours mi-homme, mi-oiseau, il a conservé 
beaucoup des caractóres que nous avions observés au Pr, Kraván : torse humain et 
ceinture de plumes avec le long pan antérieur qui, ici, dans la ronde-bosse, joue le 
rüle d'un point d'appui. Le méme róle est dévolu à Ja queue qui, par nécessité, 
prend une curieuse lime «en queue de cheval». Cet aspect inaltendu sera conservé, 
aux époques postérieures, méme dans le bas-relief, où il ne répond cependant plus 
à aucune nécessité technique. Sa parure se développe à l'imitation de celle de la 
plupart des statues du méme temps : collier pectoral, ceinture de torse et ceinture 
orfèvrie sur la ceinture de plumes, bracelets, elle gagne même les membres infé- 
rieurs et le dessus de la queue qui s'ornent de rinceaux. Son diadème, à la ressem- 
blance de celui des yaksas, présente la composition propre au style avec des bandes 
lisses remplaçant les bandes à perlage; son mukuta, toujours copié sur celui de 
Visuu, est tronconique et étagé. Une innovation mérite d'ètre notée : les disques 
d'oreilles sont remplacés par des pendants en forme de boutons ovoides qui seront 
dès lors caractéristiques de Garuda. La tête se rapproche davantage encore de celle 
de l'oiseau de proie tout en conservant les oreilles humaines, le collier de barbe, 
les yeux ronds et saillants et le motif ornemental de la naissance du nez qui appar- 
tiennent aux yaksas «terribles». Ces caractères hétérogènes n'ont empéché 
le sculpteur de réaliser une composition trés équilibrée dont l'attitude de 
mouvement, ailes écartées, bras levés et projetés en avant, ne manque pas de gran- 
deur. Cette pièce peut compter parmi les là remarquables de l'art khmèr et le fait 
vaut d’être signalé d'autant qu'elle appartient à une période qu'on a trop considérée 
comme celle du hiératisme. 





_ i Ilse pourrait qu'un garuda en ronde-bosse situé près de In source de Wat Ph'u lui soit anté- 
rieur, il paralt présenter un facies humain, mais il est beaucoup trop érodé pour ètre étudiable 
et nous ne pouvons en tenir compte dans une étude d'évolution. 


© AKC, pl. 
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Cette œuvre n'est pas la seule création originale. Pour la première fois, croyons- 
nous, Garuda est traité en atlante, ailes ouvertes, aux angles d'un iédestal du 
Pr. Kraham (Pr. Thom). Pour la première fois aussi, toujours au Prosit Thom 
(Gop. I) il décore les antéfixes d'angles (1). Il y apparait sous une arcature, à mi-corps, 
le visage assez humain méme, presque simiesque, avec un bec où la forme du nez est 
encore évoquée. Il conserve les anciens disques d'oreilles, ses ailes sont faites de pe- 
tites plumes stylisées, toutes égales. Coudes écartés, mains à hauteur de poitrine, il 
tient deux nagas tricéphales dont les capuchons se redressent à la partie inférieure 
de l'antéfixe, Une telle figure paraît très en retard sur le degré d'évolution atteint 
par les autres représentations, mais c'est un fait assez fréquent pour mériter d'étre 
noté que les personnages des antéfixes sont un peu en marge de l'évolution qu'ils 
ne suivent assez souvent qu'avec un certain décalage. Ils ne sauraient donc constituer 
un point de repère très sûr. 

A cóté de ces représentations nouvelles propres au Prasat Thom, il conviendrait 
encore de noter aux Prasat Cän 271 et Sample 274,4 des garudas décorant les 
échiffres. La description de H. Parmentier n'est malheureusement pas assez détaillée 
pour que nous puissions les inclure dans cette étude. 

Nous continuons à rencontrer Garuda dans le décor des linteaux, traité en vahana 
ou seul. Trois de ces linteaux méritent de retenir l'attention : celui du sanctuaire 
Nord du Prasat Cén 271 où Garuda debout, en abhaya-hasta, pose ses serres sur 
les bustes de quatre suparnas (1) traités franchement en oiseaux *), celui du Prasat 
Dai Chnáñ 218, 16 où Garuda tient dans son bec la tête d'un personnage diadémé, 
fléchissant sur les genoux, que nous ne réussissons pas à identifier actuellement (9), 
celui du Prasat Rolüm 28 1, 4 enfin, qui présente un garuda vahana dans une com- 


position qui parait une tentative de renaissance éphémère du type des linteaux à 
scene (9), 


STYLE DE PRE RUP (VERS LE MILIEU DU X* SIÉCLE) 


Cette période de courte durée, considérée comme de transition, est en réalité 
et à bien des égards un véritable retour en arrière, peque une condamnation des 
formules de Kih Ker. Elle se caractérise par la copie du décor du style du Bakhéú; 
cette recherche d'inspiration dans un passé toujours plus lointain trouvera son plein 
épanouissement avec le style de Bantiy Srei. Quoi qu'il en soit, comme durant le 
style du Bäkhön, les monuments de l'époque de Prè Rup utilisent fort peu Garuda 
dans leur décor. Tout au plus pouvons-nous noter celui qui se méle aux suspendus 
du décor des montants de fausses-portes [ar Rup). Ces petits garudas, par copie 
du style du Bikhéa n'ont plus Em leur diadéme pour seule parure mais ils sont 
figurés passant comme à la fin du style (pl. XXIV 6). 


STYLE DE BANTAY SREI 
Le goút pour les motifs empruntés au passé atteint son maximum avec Bantiy 


Sréi mais non sous la forme d'une copie servile (5), Si les compositions, si certains 


détails sont empruntés à des modèles anciens, du style de Práh Kö ou antérieurs, la 


11 AKC, pl XXXIX-A. 

(2) AKC, pl. XXXVII-B. 

9) AKC, pl. XXXVIII 

w AKC, pl. XXXVIII- "4 

is) Cf. G. de Coral-Bémusat, Influences de l'art de Rolúos sur le tomple de Bantäy Sri, in J.4., juillet- 
septembre. 1933, p. 189. 
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décoration n'en a pas moins renoué avec les traditions de Koh Ker. Un linteau du 
Prasat Sralau (%) est caractéristique de la nouvelle tendance, s'orne d'un grand garuda 
portant Visnu dans l'attitude, tombée en désuétude, de l'aisance royale. Mais les 
traits de Garu la, sa parure sont ceux du style de Koh Ker et, arrangement nouveau, 
aux extrémités de la branche, d'autres suparnas avalent des hampes à la place si 
souvent occupée par de petits lions. Un autre linteau, de Bantäy Srei celui-là, utilise 
comme motifs de quarts des tètes de garudas trés proches de l'oiseau de proie et 
marquant un net progrès sur celles de Koh Ker dans le sens du naturalisme. Les 
mèmes têtes se retrouvent d'ailleurs dans le décor des pilastres‘) alternant avec 
des tétes de lions (pl. XXV). 

Style novateur, Bantäy Sréi emploie les suparnas dans un nouvel élément de la 
décoration architecturale. Ils apparaissent, concurremment avec les lions, aux extré- 
mités des frontons, disposition sans doute inspirée de celle notée pour les antéfixes 
de Koh Ker mais avec un aspect tout autre. Toujours sous une arcature, ils sont figu- 
rés en pieds, projetés en avant, sortant de la gueule d'un makara, Leur co parait 
nu et les membres inférieurs continuent d'étre beaucoup plus ceux d'un Blin que 
d'un oiseau; bras ramenés à la poitrine ou relevés à hauteur de la tête, ils tiennent 
une pendeloque dans leur bee”), 


Nous noterons encore que le type du garuda parait avoir influencé celui des génies 
d'échiffre à téte de rapace qui s'est modelé à son image. Ces personnages étaient, 
à Koh Ker, réalisés dans un esprit très particulier et se différenciaient nettement de 
Garu la, à Bantäy Sréi ils semblent au contraire avoir subi une contamination sensible 


dans le traitement de la tête et des ailes. 


STYLE DES KHLÄN (FIN DU X: SIÈCLE, DÉBUT DU XI) 


Cette période, assez importante du point de vue de l'évolution générale de l'art 
khmèr pour avoir mérité de constituer un style, n'apporte cependant que peu d'élé- 
ments nouveaux dans le domaine de la statuaire et pour le cas particulier de Garuda 
rien ne peut être noté. Il n'est pas figuré dans les monuments les plus caractéris- 
tiques, Ta Kev, Phimznàkàs, Gopuras du Palais Royal ou Khlä. Tout au plus, sur 
la foi d'Henri Parmentier, pouvons-nous signaler sa présence à Práh Vihar qui 
appartient presque au style suivant. Ce garuda serait intéressant à connaitre autre- 
ment que par une description sommaire : accompagnant la queue des niügas aux 
chaussées, «devant un décor de hampes», il semble être une forme héritée de Koh 
Ker, mais le style du Baph on marquant un profond changement d'orientation et 
une rupture presque complète avec la tradition établie, peut-être nous aiderait-il 
à comprendre s'il s'agit d'une sorte de b e mutation ou d'une évolution dans 
laquelle le style des Khlän constituerait un on actuellement manquant. . 


STYLE DU BÀPHÜON (DEUXIÈME MOITIÉ DU Xr SIÉCLE) 


pw la relative pauvreté constatée pour la première moitié du siecle, le style 
du Baphion parait marquer un élan nouveau caractérisé par l'apparition de types 
inédits et le changement des formules iconographiques. Le ren 


ouveau de faveur 





11) Conservation d'Añkor, x 
(1) Avant-corps du sanctuaire central, face est. 
iH ll faut noter qu'un rappel du passé est possible pour cette attitude, B, Srai puise son inspi- 


ration fort loin dans le temps et le garuda humain du linteau de Sambór S-I tenai 
entre ses dents (cf. xeu; 8 Y lenait une pendeloque 


GARUDA DANS L'ART KHMER 65 


que cette période accorde à Garuda ne s'arrêtera plus et celui-ci prendra une impor- 
tance toujours croissante jusqu'à la fin de l'art khmér. 

C'est durant le style de Baphüon que Garuda semble pour la première fois repré- 
senté en ronde-bosse, soit seul, soit dans son róle de váhana alors que les seules 
statues que nous avions notées jusqu'à présent étaient liées aux nügas des chaus- 
sées. Les nouvelles images méritent une étude particuliére et nous les décrirons 

lus loin. Une autre création caractéristique du style est celle des suparnas décorant 
es épis de faitage. Ces épis ornés de petits suparnas, sculptés à double-face sous une 
erd ajourée, —* - ar iie à la galerie du deuxiéme étage du Baphion, 
sont le proto is de á personnage dansant qui floriront au style 
d'Aükor Vit (i AAV za UM 2 T 

Au Bàpháon, ils sont plus qu'une fantaisie de décorateur : les abouts des fausses- 
tuiles sont sculptés de petits nägas tricéphales et les suparnas du faitage sont liés 
à leur présence. Les abouts de fausses-tuiles de l'époque d'Añkor Vat ne seront 
qu'un développement du méme théme. Garuda se retrouve aux antéfixes, le plus 
souvent en và aux angles des piédestaux dans son róle d'atlante, sur les mou- 
lures des soubassements (1) où il se mèle au feuillage. Enfin, le Bàphüon illustrant 
de nombreux épisodes du Ramayana, nous le voyons, au Gopura nord du deuxiéme 
étage, délivrant Rama et Laksmana des flèches d'Indrajit (pl. XXVI b). 

Le garuda du style de Baphion rompt par son aspect, nous l'avons signalé, avec 
la tradition établie, tandis que la face semble marquer un retour vers des caractéres 
plus anthropomorphes, le corps, au contraire, est en général, beaucoup plus celui 
d'un oiseau qu'à aucune autre période de l'art khmér. La tête perd de son natu- 
ralisme et s'aplatit; le bec, toujours aigu, prend moins de place dans un visage 
qui évoque assez maladroitement celui des asuras, à la naissance du bec la marque 
«terrible» est traduite par une série de triangles d'un effet peu heureux mais bien 
caractéristique du style. Le diadéme et le mukuta visnuite ainsi que les pendants 
d'oreilles de sont conservés. Le corps se rapproche, autant qu'il se peut pour 
un être hybride, de celui de l'oiseau : la poitrine est trés bombée, avec, souvent, 
un thorax presque en bréchet et les bras sont généralement supprimés, sauf lors- 
qu'ils sont indispensables au rôle de Garuda, qu'il soit atlante ou qu'il tienne les 
serpents par exemple. Les ailes, petites, sont perpendiculaires au corps mais il 
arrive qu'elles soient à leur tour supprimées lorsque les bras ont dû être conservés, 
Notons encore une taille trés marquée, une certaine tendance à la sveltesse, bien en 
accord avec l'esthétique du style, et nous devons reconnaltre que Garuda est bien 
loin de la tradition de l'Inde. La ceinture et le pan s'amincissent et sont souvent 
traités en véritable élément de parure, ancêtre du pan orné des grands yarudas 
du style du e ues 

Deux rondes-bosses méritent une étude quelque peu détaillée : le Garuda du Prasat 
Ólok (2) et le Garuda vahana de Vat Kandàl (Prei Vèi). Le premier (pl. XXVII a) 

ui manque, à vrai dire, de qualités esthétiques, présente un intérét réel du point 
de vue ico phique. C'est, à notre connaissance, le premier garada traité net- 
tement pour os. Avec un torse humain trop ample et des grèles collés 
aux petites ailes de l'époque, une tête presque clownesque à force de vouloir être 
ible, il n'a rien de cette beauté ni de cette majesté que nous nous plaisons à 
signaler. Tenant dans ses mains, à hauteur d'épaules, les queues de nigas famé- 
liques dont les capuchons se redressent á ses pieds, il pourrait passer pour 





ti Baphúon, soubassement de la tour centrale. 
i31 Dépôt de la Conservation d'Añkor. 
(2 Musée Albert Sarraut, B. 344, 
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l'archétype du Garuda du Bayon. Mais, en plus, il enserre de ses griffes deux petits 
animaux facilement reconnaissables : une tortue et un éléphant. Ces deux proies suffi- 
sent à caractériser l'épisode illustré par le sculpteur. C'est celui oà Garuda se rend 
chez ses demi-frères les nagas pour y délivrer sa mère Vinatà prisonnière de Kadrü 
et la scène se situe au moment où il a saisi, près du lac Alamba, l'éléphant Supratika 
et la tortue Vibhavasu dont il fera sa nourriture !). Les nägas qu'il tient ne 

pas imposés par le texte, sans doute ne sont-ils figurés que par tradition. 

Le second annonce déjà le style d'Aükor Vit dont il est peut-être assez proche. 
Du personnage qui était sur ses é ules, il ne reste malheureusement que les pieds, 
mais l'arrachement de la pierre indique qu'il était debout. Nous sommes ainsi passés, 
au cours des siècles, de la pose à califourchon à la pose debout qui caractérisera 
tous les Visnu montés de l'époque d'Aükor Vat. Le garuda, peut-être en añjali- 
hasta, enserre contre sa poitrine deux nágas tricéphales dont les capuchons encadrent 
sa tête devant ses ailes éployées. C'est le premier aspect d'une composition qui, 
encore exceptionnelle dans le style suivant, prendra tout son développement à l'épo- 
que du Bàyon. L'expression du visage, le diadéme et le mukuta restent sans 
ments notables. Le torse, quoique trés humain, est couvert sur le dos de plumes 
d'une facture assez naturaliste, qui se continuent sur les ailes tandis que colles 
jambes sont traitées en sampot quadrillé maintenu par une ceinture orfèvrie à pan. 
Tous ces caractères font du garada de Vat Kandal une pièce de transition vers le 
style d'Añkor Vat que nous allons aborder. 


STYLE D'ANKOR VAT 
(DERNIÈRES ANNÉES DU XI* SIÈCLE ET PREMIERE MOITIE DU XII*) 


L'importance du style d'Aükor Vit est exceptionnelle pour l'évolution du garuda, 
cette importance il la doit moins à la faveur dont jouissent les thémes visnuites qu'à 
l'esprit créateur des artistes dont les œuvres fixent la plupart des traits qui carac- 
tériseront le style du Bàyon. C'est en effet durant les quelque cinquante ans que 
dure le style d'Abkor Vat que nous assistons à l'apparition du garuda associé aux 
niigas, association caractéristique des monuments du Bayon, et à celle du garuda 
étreignant les nagas, bras levés, dans l'attitude que lui conserveront les décorateurs 
dès Leus X — i 

M ces innovations si marquantes par les prolongements qu'elles comportent, 
le ke Tr Vat ne fait que —— miae sacas — style 
du Baphion pour la des représentations. Garuda tend à s'imposer partout 
oü existait le Naga et celui-ci n'apparalt seul que d'une manière presque exception- 
nelle. Les images, du point de vue iconographique, marquent au contraire une rup- 
ture à peu près complète avec celles du Baphion, les artistes reviennent à la tradition 
établie tout en s'orientant vers une esthétique nouvelle et en parant leurs créations 
de bijoux au goút du jour. Il ne s'agit pas d'une copie du passé mais bien d'une évo- 
lution continue dans laquelle les tentatives du Baphion s'inscrivent comme un 
entr'acte, 

En régle générale, Garuda est représenté avec un torse humain et les membres 
postérieurs d'un félin bordés de plumes stylisées. La téte est nettement celle d'un 
oiseau, avec une tendance caractéristique à épaissir la partie inférieure de la mâchoire, 





(9 Gop. Rao, Elements of Hindu Iconography. t. 1, part. I, p. 283 et suiv, 
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la barbe est conservée mais sous l'aspect d'une sorte de galon orfèvri qui se mue en 
plumes á la fin du style. Les oreilles, ornées de pendants allongés, sont toujours 
tras nettes. Diadème et mukuta conique sont constants, sauf dans les petites figures 
décoratives qui annoncent les tendances nouvelles et dans les réalisations les plus 
tardives. Les figures sont parées : collier pectoral alourdi de pendeloques, bracelets; 
la ceinture, le pan antérieur de la queue sont maintenus sous une forme généralement 
orfevrie qui tend à se modeler sur les pans d'étoffe du style et il arrive que, par une 
méme contamination, le bord supérieur du sampot de plumes se rabatte en corolle 
comme dans la statuaire humaine. Les ailes, minces et cullées aux bras, sont quelque- 
fois supprimées, c'est le seul trait qui marque une continuité avec certaines images 
du Bàpháon, il apparait surtout sur les figurations qui paraissent les plus anciennes, 
Pour plus de clarté, dans un > où les aspects de Garuda revêtent une importance 
exceptionnelle, nous croyons devoir fragmenter notre étude. 


1. = GARUDA VÀHANA 


Comme nous pouvions nous y attendre dans un style où le visnuisme est prépon- 
dérant, Garuda est —— représenté en vühana, sur les linteaux, dans le 
décor des pilastres, sur les ds bas-reliefs d'Añkor Vit). Tous sont d'un méme 
type, aboutissement de la ligne évolutive que nous avons esquissée au cours de 
l'étude des différents styles. Garuda est toujours figuré passant, le plus souvent vers 
la droite, exceptionnellement vers la gauche, le buste rejeté enarriére, les bras écartés. 
tête levée dans une attitude qui évoque bien l'envol. L'attitude de Visnu est l'in- 
vention la plus caractéristique, il est debout sur les épaules de son vihana, jambes 
demi-pliées, en posture de combat. I] arrive que Garuda supporte, de ses paumes 
ouvertes, d'autres personnages dont la présence s'explique par l'épisode illustré, 
nous n'avons pas à les étudier ici. Le Garuda du pavillon nord-ouest des Galeries 
d'Aükor Våt présente une particularité exceptionnelle dans l'art khmér : son torse 
est couvert de plumes stylisées en mèches et les membres postérieurs sont entiè- 
rement emplumés, eux aussi. Soulignons encore que ces membres, constamment 
copiés sur ceux des félins, ont à ce int perdu tout aspect «oiseau» qu'ils ne se 
terminent plus en serres comme à Koh Ker mais en griffes semblables à celles des 
divers lions. 


9. — LES SUPARNAS DES ABOUTS DE VAUSSES-TUILES 


Les Suparnas apparaissaient dans le décor des épis de faitage du Bàpháon tandis 

e les a o les abouts des ee A Akor Y. åt, l'amon des deux 

¿mes s'opère : suparnas et nägas so trouvent réunis sur un même about, le premier 
enserrant les seconds contre sa poitrine, tantôt figuré en entier, tantôt sortant à mi- 
corps des feuillages. Une telle association préfigure les compositions des balustrades 
du Bayon et, comme là, nos supargas sont déjà représentés sans diadéme et coiffés 
de plumes rayonnantes. Les nigas sont, de lus, devenus bicéphales; dès lors les 
capuchons à nombre impair de tétes seront — abandonnés, 





t) Pavillon d'angle N.-0., (75 étage. Nous ne tenons pas com e ici des garudas de in Galerie N. 

qui, probablement tracés à l'époque de la décoration Pinker Vit, ont u certainement achevés 
tard par une main-d'œuvre étra re ou très imprégnée de traditions 6 

qui copie avec plus ou moins de bonheur et de fidélité le pavillon N.-O. Cf. infra. 


5. 
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3. — GARUDA AUX EXTRÉMITÉS DES FRONTONS 
ET AUX ABOUTS DES BALUSTRADES 


Comme il s'associe aux nägas des abouts de fausses-tuiles, Garuda se méle à ceux 
des frontons et des balustrades. Relativement rare dans le décor des premiers, oü sa 
présence se traduit par une série d'essais dans des voies différentes, essais qui seront 
abandonnés dés la fin du style, nous le retrouvons au contraire presque constam- 
ment uni aux nägas des seconds et c'est là qu'il poursuivra sa carriére avec une 
importance toujours croissante. 

écor des extrémités de frontons et nagas-balustrades ne sont pas sans s'inter- 
pénétrer et leur étude doit être menée de concert. À notre connaissance les seuls 
monuments de Thommanon, de Cau Say Tévoda et d'Aükor Vat nous montrent des 
extrémités de frontons portant des garudas, mais ceux-ci présentent une extrême 
variété. 

A Thommanon, à côté de frontons décorés pour la plupart des nügas tradition- 
nels, existent deux frontons où figure, à côté du capuchon dressé du niga, un on 
garuda qui semble le pourchasser, du pied et du poing, dans un geste hérité de Koh 
Ker mais avec plus de fantaisie et de dynamisme. das, représentés sans ailes, 
semblent constituer les premières tentatives du style (pl. XXVII b). 

À Aükor Vit, tous les frontons sont terminés par les nágas traditionnels à l'excep- 
tion de ceux des bibliothèques du deuxième étage où Garuda est représenté hiéra- 
tique, debout à côté des nágas traités dans l'esprit habituel. La formule est assez 
maladroite et la scene est sans lien, mais Garuda ne porte pas de diadéme; paré 
d'une ceinture et d'un pan trés élaboré, il peut étre considéré comme une des réali- 
sations de la fin du style. | 

A Cau Say au contraire, l'association est illustrée d'une manière à peu près 
constante, tant aux frontons qu'aux antéfixes d'angles, avec une grande variété. 
Le plus souvent Garuda apparaît sous une forme réduite, debout sur la tête du naga 
axial, les bras relevés, mêlé aux feuillages de la crête. Ailleurs, c'est sa tête seule qui 
apparait au même endroit, dans une stylisation qui annonce déjà celle du Bàyon. 
Deux extrémités de frontons — — intéressantes : elles présentent 
toutes deux un gros garuda é entre les nagas et apparaissant à mi-corps. L'un 
éléve les bras Aga de sa tête, l'autre les étend horizontalement —— les 
nagas. La tête de celui-ci est malheureusement la seule conservée, elle présente de 

des analogies avec celle du Garuda des Bibliothéques du deuxieme étage 
d'Añkor Vit : absence de diadème, barbe traitée en élément de parure. Il pourrait 
en constituer le prototype. 

Si nous nous placons du seul point de vue de l'évolution du garuda, la chronologie 
des monuments semblerait s établir ainsi : Thommanon, Aükor Vat, Cau Say Tévoda, 
parties les plus récentes d'Aükor Vat. Nous n'ignorons point que l'étude des procédés 
de construction, sinon la construction elle-méme, tend à placer Cau Say au début 
de la série mais sa décoration, comme celle de Thommanon d'ailleurs, est ina- 
chevée et nous la croyons, dans son ensemble, postérieure à celle de ce dernier 
monument, Il est donc probable que la décoration de Cau Sày soit, approximative- 
ment, contemporaine de celle d'Aükor Vit et que certaines tentatives aient trouvé 
leur application dans les parties les plus récentes d'Aükor Vat. 

Les ná ustrades du style montrent généralement dans leurs crétes de petits 
garudas qui, comme ceux des extrémités des frontons de Cau Say, présentent la 
plus grande variété. Garuda est, le plus souvent, figuré les bras plus ou moins écartés 
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el apparaissant à mi-co au-dessus du naga médian, mais il arrive aussi qu'il 
figure dans la crête de que niga ou qu'à la terrasse de Tép Pranàm il soit en 
vahana, avec Visnu sur ses épaules. Comme pour les frontons, nous n'avons pas de 
formule fixe et une méme terrasse nous livre souvent la plus grande variété de 
combinaisons. 

La création la plus originale, et celle qui aura le plus grand retentissement, est 
à Aakor Vat, aux abouts des balustrades des chaussées intérieures du deuxiéme étage. 
Presque tous ces abouts sont plus ou moins brisés el assez peu lisibles, mais il en 
existe un beau fragment au Musée de Berlin, autrefois reproduit au Bulletin de la 
Commission archéologique, et nous avons eu la bonne fortune d'en reconnaitre un, 
intact, qui avait été installé sur les superstructures de la tour centrale d'Aükor 
Vit. C'est celui-ci (pl. XXXVIII a et 6) que nous allons étudier. Apparenté aux formes 

e nous avions notées à Cau Say Tévodà, il reprend, en les agrandissant à l'échelle 

e la balustrade, les thèmes des abouts de fausses-tuiles, Pour respecter la com 
sition de l'éventail sculpté sur les deux faces, Garuda est +” en pieds à la 
antérieure prenant naturellement a pui sur la semelle de balustrade, et appa- 
raissant à mi-corps au-dessus des feuillages à la face postérieure. Vues de profil, 
les deux compositions sont à des niveaux différents mais la figure antérieure est la 
traduction fidéle des abouts de fausses-tuiles à suparna entier, comme la face pos- 
térieure est celle des abouts à suparna apparaissant à mi-corps au-dessus des feuil- 
lages. Comme eux, les garudas des balustrades sont encadrés de doubles capuchons 
de nagas dont ils n'enserrent que le premier col; comme eux encore ils sont sans 
diadéme. Ils appartiennent indiscu ndi au style d'Aükor Våt : la tête est bien 
caractéristique et s'auréole de feuillages semblables à ceux des nägas des chaussées. 
Le feuillage de la face postérieure, rayonnant, traité dans un modelé assez plat ne 
t pas davantage le doute. La ceinture et le pan antérieur s'enrichissent mais, 

comme le collier, ils sont encore trés différents de ce qu'ils deviendront dans le 
style du Bàyon et comme au bas-relief du pavillon nord-ouest, les pattes se terminent 
en griffes de lion. Figuré soit à mi-corps soit franchement dressé, le Garuda differe 
encore notablement du type qu'adoptera le style du Bayon, il en différe aussi par 
son aspect mais il en constitue néanmoins le modèle certain et du même coup il 
confirme le sens de l'évolution proposée par G. de Coral-Rémusat et M. Ph. Stern. 


h. = GARUDA AUX ANTÉFIXES D'ANGLES. 


Si certains antéfixes d'angles se rapprochent beaucoup, nous l'avons vu, des 
compositions des extrémités de frontons, il en est d'autres — à Cau Sày Tévodà et à 
Aükor Våt — qui annoncent les garudas aux bras levés du style du Bayon. 

A Cau Say, l'un de ces antéfixes nous montre un garuda dressé sous une arcature 
— étreignant cette arcature dont les extrémités se transforment sous ses 

ieds en un niga tricéphale. Le thème n'est guère que la reprise de celui que nous 

avions noté à Koh Ker, puis à Bantäy Sréi mais la composition est nouvelle et va faire 

école. C'est elle que nous retrouvons aux antéfixes de la tour centrale d'Aükor Vit. 

Mais là, l'arcature s'est simplifiée, évoquant le corps de serpents et Garuda, surtout, est 

tout différent, il a perdu son diadéme et se cambre davantage. Les bras dressés 

plus haut, poitrine mbée, bien carré sur ses pattes, c'est le modèle de tous les 
das ratlantes» du style du Bayon. 

Ainsi, malgré l'essai de formules vite abandonnées ), le style d'Aükor Vat apparaît 


1) Nous n'avons pu tenir compte ici du curieux Garuda-atlante du sanctuaire de PImai, les pho- 


tographies que nous avons pu voir étaient trop peu nettes pour en permettre l'étude, Nous eroyons 
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comme la source à laquelle les décorateurs de l'époque du Bayon viendront pui- 
ser. Les deux principaux aspects de Garuda ont été fixés pour eux, il leur suffira de 


leur donner un développement nouveau. 


STYLE DU BÀYON 
(DEUXIÈME MOITIÉ DU XI SIÈCLE ET DEBUT DU XIIF) 


Avec l'adoption des doctrines mahäyänistes et l'affaiblissement du visnuisme, 
i n'est d'ailleurs jamais complètement rejeté, il aurait pu paraître normal 
ele perdit de l'importance qu'il avait prise durant le style d'Añkor Vat. ll n'en 
est rien cependant et il connait au contraire dans le style du Bayon une faveur qu'il 
n'avait jamais connue auparavant. Les thémes visnuites ne sont plus que rarement 
exploités et nous ne connaissons guére qu'un Visnu monté sur Garuda, celui de 
la galerie intérieure ouest du Bayon dont l'ensemble des bas-reliefs est considéré 
comme tardif. Il y a donc lieu de rechercher les causes d'une brillante carrière qui 
nous semble liée au mahäyänisme même. En effet, garudas et suparnas ont toujours 
joué un rôle important dans le bouddhisme, rôle qu'attestent déjà les œuvres du 
Gandhara, et qui parait s'aecroltre encore avec le —— du bouddhisme 
du Nord. Ce rôle semble double, il est en effet traditionnellement en rapport avec 
les nügas, Garuda ne saurait avoir envers eux l'attitude d'ennemi implacable que 
nous lui connaissons. Dans le bouddhisme, il convient de distinguer les bons ná 
des mauvais : Mucilinda qui abrita le Tathagata au moment de l'llumination, Kati 
Elapattra, Girika, Vidyujjvala, Nanda, Upananda qui lui rendaient hommage, 
Apaläla qui lui fit sa soumission. Garuda ne peut raisonnablement avoir en face de 
ceux-ci la même conduite qu'avec leurs congénéres qui ont ignoré la doctrine. Le 
bouddhisme du Nord admet que Vajrapäni dut Mila er m contre la haine de 
Garuda en prenant sa propre forme á la demande du L lui-même (1), A la 
lumière des textes, il est permis de se demander si Garuda n'a pas, à l'époque du 
Bàyon, ce double róle de destructeur et de protecteur, s'il n'est pas à la fois la 
traditionnel et destructeur et Vajrapini protecteur. A cet égard la garudas sur nagas, 
aux bras levés, pourraient illustrer ce dernier aspect de même que les grands garu- 
das tels que ceux de l'enceinte de Práh Khan, qui portent au-dessus de leur tête 
une borne décorée de Buddha. Nous assisterions ainsi, durant le style du Bayon, 
a un eres constant du théme nouveau qui donnerait une importance 
croissante à Garuda considéré comme protecteur des nagas. Le personnage à la 
coiffure de yaksa dont iJ devient le vihana pourrait étre une représentation de Vajra- 
pani en tant que fidéle acolyte du Buddha. Nous ne pouvons malheureusement 
émettre à ce sujet qu'une hypothése, les mains de presque toutes les piéces que nous 
avons pu observer étant brisées ou l'attribut qu'elles tiennent étant trop indistinct 
pour y reconnaltre un foudre avec certitude, 
` U nous reste maintenant à étudier les différents aspects de Garuda à l'époque du 
Bayon. S'il est possible que les caractéres profonds du personnage aient ds 
il n'en reste pas moins que l'évolution se continue sans à-coups. Les traits essentiels 
que nous avions notés à la fin du style d'Añkor Vat — faciès d'oiseau plus accusé, 





néanmoins qu'une étude serrée de ce Garuda, dont le isolé dans l'art khmer, it 
fournir un élément de datation intéressant. pe EC 
(1) A. Getty, ap. cit., p. 155. 
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disparition du diadème, parure enrichie — caractérisent Garuda à l'époque du 
Bayon. S'il disparait des extrémités des frontons comme des abouts de fausses-tuiles, 
nous le retrouvons constamment associé aux nagas des balustrades, en cariatide 
ou en atlante aux frises, sur les murs, aux redents des tours et plus rarement dans 
le décor des pilastres et des linteaux, aux dés des balustrades, ou encore vähana 


d'un personnage dans lequel nous ne saurions reconnaitre Visnu. 


1. — GARUDA VÄHANA 


C'est, de toutes les images de Garuda, celle qui marque le plus profond change- 
ment avec les représentations antérieures. Une telle transformation ne saurait nous 
surprendre puisque Garuda est figuré dans un róle nouveau. Le groupe, dont on 
connait des — assez nombreux, est sculpté en rondes-bosses de dimensions 
généralement ites. 

Garuda, plus trapu qu'à l'époque d'Aükor Vat, apparait torse cambré, jambes écar- 
tées, un pied légérement en avant, Bras levés et mains ouvertes, il a plus de majestó 
et de puissance mais moins de dynamisme qu'à Aükor Vat. Bras et j s'encadrent 
de plumes stylisées beaucoup plus importantes qu'aux époques antérieures et la 

s'est enrichie : ceinture et pan antérieur traités franchement en décor orfévri, 

collier pectoral, collier-ceinture, bracelets hauts et bracelets de poignets. La téte 
est devenue celle, stylisée, d'un oiseau de proie et les oreilles se simplifient, s'agré- 
mentant de motifs allongés qui tendent à donner aux lobes l'aspect de mèches; la 
barbe, achevant son évolution, est devenue une véritable collerette de plumes. Dans 
les images qui semblent les plus anciennes, le diadème est conservé mais celui-ci 
se modèle sur la tête de Garuda et s'incurve au milieu du front tandis que, sans doute 
par force d'habitude, le mukuta visnuite est maintenu (pl. ER Ce diadéme dis- 
ralt à son tour, se transforme progressivement en auréole de plumes a Pimitation 

es autres représentations. 

Rompant avec l'évolution des images de Visnu, le personnage porté par Garuda 
est de nouveau assis en aisance royale sur ses épaules. Les yeux ronds, paré, portant 
disques d'oreilles et diadéme de divinité terrible, les deux mains reposant sur les 
genoux, notre personnage est évidemment un yaksa dans lequel nous avons dit 
nous étions tenté de reconnaître un aspect de Vajrapani. L'absence de tout attribut 
conservé ne nous permet malheureusement pas d'acquérir une certitude bien que le 
bouddhisme tardif méle assez souvent les images de Garuda à celles de Vajrapani. 
En dehors de celui-ci, nous ne voyons guère qu Aruna, le frére de Garuda, g puisse 
occuper une même position. Garuda le portait lorsqu'il spree ue Kadrü tenait 
Vinata en esclavage. Nous avons déjà rencontré un épisode de la méme légende 
illustré à l'époque du Bäpbilon mais nous comprenons mal la brusque faveur qu'elle 
semblerait connaltre et n'imaginons pas dans quel ensemble pourrait figurer un 
tel groupe encore que quelques scènes de pilastres semblent se rapporter à la méme 


légende de Vinata. 


9. — LES ADOUTS DE FAUSSES-TUILES 


A une époque oü Garuda a une importance qu'il n'avait jamais connue, il peut 
tre surprenant que le décor heureux, quoique chargé, élaboré à l'époque 
d'Aükor Vät, disparaisse brutalement. Cette disparition a sans doute sa cause dans 
le désir, ou plutót le besoin, de construire vite qui caractérise tout le style, besoin 
qui se traduit par la disparition des abouts compliqués, la substitution de niches 
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de faitage taillées dans un bloc monolithe aux épis richement sculptés, l'invention 
des fausses fenétres à stores, la simplification progressive du décor des 

À une époque de hâte, les sculpteurs habiles ne peuvent plus être retenus aux 
décors d'importance secondaire, 


3. — GARUDA AUX EXTRÉMITÉS DES BALUSTRADES 


C'est, de tous les motifs utilisant Garuda, celui qui est le mieux connu et le plus 
abondamment décrit}, Lié directement au Naga, il a été étudié en méme temps 
que celui-ci et son évolution a été déjà établie. Peu de choses sont à reprendre dans 
le chapitre qu'y a consacré G. de Coral-Rémusat et les différents types déterminés, 
aussi bien que la chronologie proposée, restent valables; tout au plus pourrons- 
nous [oper quelques précisions, f 

Le fait nouveau le plus important qu'il convienne de noter est qu'il ne —— 
pour le style du Bayon d'une création de toutes pièces. Si «l'importance subite 
prise par da > est bien caractéristique de l'é e, et si elle nous semble trouver 
ses raisons profondes dans le développement du ahäyäna, il n'en rl p moins 
que l'association Garuda-Näga a des modèles directs dans le style d'Añkor Våt et 


que c'est à partir de ces modéles que se poursuit l'évolution, A 

Nous avions vu qu'à la chaussée intérieure du deuxième étage d'Aükor Vit Garuda 
était figuré aux deux faces de l'about. C'est une mème composition que nous ren- 
controns dans les plus anciens édifices du style du Bàyon. Mais, alors qu'à Aükor 
Vat Garuda était représenté debout et en pied à la face antérieure, les abouts de la 
première période le montrent tous chevauchant aux deux faces une tête de Kala. 
C'est, en somme, l'aspect de la face postérieure des abouts d'Aükor Vát qui a fait 
école puisque Garuda y apparaissait à mi-corps au-dessus de rinceaux rayonnants. 
A Bantäy Samré, ces rinceaux sont remplacés dans certaines balustrades par une 
tête de Kala, c'est celle-ci que les sculpteurs de la premiè meos du Bàyon 
vont donner pour monture à leur Garuda dont la posture à califourchon constitue 
la véritable création avec représentation des cuisses em lumées de grosses écailles 
imbriquées (2), A Aükor Våt, Garuda apparaissait entre les nägas, il est maintenant 
devant ceux-ci. Pour le reste, il est fort proche de ceux du deuxième étage d'Aükor 
Vat : méme tête à mâchoire inférieure un peu forte, méme parure un peu enrichie 
seulement. Tout au plus pouvons-nous noter que les mains qui étaient plaquées 
au col du nága à Aükor Vit se projettent maintenant, paumes en avant, dans le 
geste de l'absence de crainte, Le naga s'est modifié davantage puisque de chaque 
côté de Garuda apparait maintenant un triple capuchon. 

Trés vite, et toujours semble-t-il dans la première période du style, les têtes de 
Kala que chevauchait Garuda disparaissent et elles sont remplacées par des nàgas 
tricép (32, Garuda encore figuré aux deux faces de l'about n'a subi aucune modi- 
fication notable en dehors de l'enrichissement de sa parure et du développement 
de son auréole de plumes. 

L'évolution continue, marquée par la disparition du Garuda de la face postérieure 
de l'about, remplacé par une figure de dos oü se dessinent les ailes, les cuisses et 
la queue dressée et trés stylisée. C'est la représentation la plus fréquente et nous la 
rencontrons dans la plupart des constructions de la deuxième période du style M), 


n S ——— . cit, p. 108 et suiv. 

in Ta m, parties les plus anciennes, Terrasse Royale : extrémité N., peut-être Templ, 

®) Ta Prolun, terrasse pie Vases entre Gop. IV, W el enceinte erté " À 4 = 
¿ Bantäy Kdëi et Sralı Sraÿ, Práh Khan d'Aükor, Pr. Khin de Ka Svày, parties de Bantay 
Chmär, Vid Nokor. 
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Les caractéres de la face se sont fixés, tout á la fois naturalistes et décoratifs, le 
sampot de plumes parait s'enrouler autour des cuisses en bandes obliques dont le 
liseré inférieur est visible, comme au grand Garuda du pavillon sud-ouest d'Ahkor 
Vit. La queue s'orne de petites têtes, exceptionnellement de nägas au Prah Khan 
d'Aükor et à Bantiy Chmàr, et généralement de garudas qui seront conservées dans 
la dernière période. Les transformations les plus marquantes portent sur les nägas 
dont les capuchons s'emplument à l'imitation de Garuda tandis que les tétes s'auréo- 
lent aussi de plumes rayonnantes. 

Les crétes de feuillages se simplifient en formes flammées au décor toujours plus 
simplifié. La partie inférieure de la composition est calée par un motif en crosse. 
L'enroulement de celle-ci, copié sur certains décors de pilastres, fournit un précieux 
élément de datation : les pièces les plus anciennes présentent toutes des enroule- 
ments ascendants tandis que les plus récentes ont l'enroulement tourné vers le bas 
(pl. XXX). 

Notons que le de Garuda décrit ne donne qu'un as énéral et quelque 

u simplifié, il ian était impossible de tenir nu dis dp de petites medi- 

cations de détails, fantaisies d'artistes ou d'écoles qui aboutiraient à reconnaltre, 
is dans un méme monument, plusieurs types distincts. Ces fantaisies existaient 
d'ailleurs dans les nà us dont une seule terrasse peut nous donner 
plusieurs types bien différenciés dans le détail et rentrant pourtant, de toute évi- 
dence, dans un même groupe 4), Pour cette raison nous ne croyons pas devoir dis- 
tinguer le Garuda du Práh Khan de Kómpoñ Svày de ses congénères. Chevauchant 
des nägas couronnés de facon anachronique, apparaissant au milieu de huit nägas, 
au lieu des six habituels, il peut étre considéré comme un essai sans postérité d'une 
école locale! et possède par ailleurs toutes les caractéristiques du type défini : 
lumage, parure, crêtes de feuillage flammées, crosses à enroulement ascendant, 
Par contre, les garudas de Bantāy Chmár, avec les crosses enroulées vers le bas et 
une certaine simplification dans le détail, paraitraient les plus tardifs. 

Nous arrivons ainsi au dernier type qui correspond vraisemblablement à la troi- 
sième partie du style du Bàyon. L'attitude de Garuda marque un profond 
ment sur les types précédemment étudiés puisqu'il est désormais figuré bras levés. 

Cette attitude n'est pas, au propre, une création du style du Bàyon, à l'époque 
d'Añkor Våt il était figuré souvent ainsi dans la crête des nägas et nous avons vu 
qu'à Cau Say Tevodä il en existait même un, de grande taille, accomplissant le même 
geste. Succédant à l'absence de crainte, ce geste peut difficilement être considéré 
comme de menace. Garuda peut fort bien apparaitre comme protecteur des nügas 
abrités par ses ailes et le Bayon mahäyäniste réaliserait l'union des deux anciens 
antagonistes. x k 

Garuda est toujours représenté bras levés et collés aux ailes garnies de deux rangs 
de plumes — les paumes tournées vers le ciel. Ils s'ornent de deux galons de —— 
stylisées marquant, l'un, le bras, l'autre, l'avant-bras. Le sampot est semblable à 
celui décrit pour le deuxióme type mais Vauréole de plumes s'est développée 
et la parure s'est encore enrichie gagnant toute la poitrine et les épaules. Comme le 
notait G. de Coral-Rémusat () la face postérieure s'est de plus en plus simplifiée 
et la queue s'orne d'un buste de petit garuda. En avant, c'est toujours un naga 
tricéphale qui est chevauché tandis que c'est un capuchon pentacéphale qui est figuré 





(1) Terrasses de Tép Prayim, de Práh Pithu, Cau Say Tévoda. Z 

(2) La remarque peut encore être formulée pour les lions cabrés du même monument, on n'en 
connait d'autres exemples qu'à Küh Ker. 

WI Op. cit, p. 109. 
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de façon assez illogique, à l'arrière !), Les nägas se sont multipliés aussi de part et 
d'autre de Garuda, c'est cing tótes qui apparaissent maintenant de chaque cóté à 
l'abri de ses ailes et la crosse inférieure, réduite, est méme masquée, à la face anté- 
rieure, par un sixiéme petit niga figuré de profil (pl. XXXI). 

Les dés des balustrades s'ornent aussi fréquemment de petits ases atlantes, 
figurés aux angles du dé, ils alternent avec des lions dressés, nous les rencontrons 
aux balustrades des premier et deuxième types, avec le troisième type suparnas et 
lions disparaissent généralement et sont remplacés par de petits nagas tricéphales 
dressés (9), 


A. — GARUDA ATLANTE 


Le Garuda atlante paraît être le motif le plus marquant du style du Bayon. H 
ne s'agit pas, là encore, de création originale — sous les deux aspects — qu'il 
étreigne —— les bras levés au-dessus de la téte, ou que chevauchant encore 
les nagas, il soutienne un angle de corniche à bout de bras — nous avions déjà pu 
l'étudier dans le style d'Añkor Vit. L'art du Bayon donne à cette image un dévelo 
pement exceptionnel : nous l'avons déjà signalé aux dés des balustrades, nous le 
retrouvons dans le décor des frises, décorant les murailles, aux redents des gopuras 
ou soutenant les corniches entre les tétes des tours du Bàyon. Compte non tenu des 
dés de balustrades, il semble caractériser la troisième période du style du Bayon“), 
Nous ne le rencontrons pas, en tout cas, avant la deuxième période où il est représenté 
sur la plupart des corniches des salles dites de danseuses. Ce n'est qu'avec l'appa- 
rition des tours à visages qu'il atteint l'échelle monumentale : redents des gopuras 
à visages, Terrasse Royale d'Aükor Thom. Cet essor parait suivre la construction 
du Prah Khan d'Añkor dont les gopuras ne comportent pas encore les visages mais 
oú de grands das ont été plaqués au long et aux angles des murs d'enceinte 
et vraisemblablement surajoutés. ls ne figurent pas encore aux portes d'Aükor 
Thom et le premier essai semble avoir été tenté au Práh Thkól de Kómpoñ Syay 
sous une forme compliquée tendant à unir les divers symboles traditionnels : élé- 
phant tricéphale, kala, garuda et hamsa, 

Les garudas des salles de danseuses doivent ¿tre étudiés les premiers puisqu'ils 
paraissent les plus anciens. Ils sont généralement dressés aux angles des corniches, 
tenant les bras arqués, deux grands nägas dont les capuchons se lovent à leur côtés, 
maintenus sous leurs griffes. Les garudas sont peu différents de ceux des balus- 
trades tant par leur aspect général que par le détail de leur parure mais, quoique 
non diadémés, ils portent souvent un mukuta conique semblable à celui des devas, 
Les nágas qu'ils maintiennent sont, au contraire, sans rapports avec ceux des 
balustrades. Sans créte, ils rappellent beaucoup le niga Mucilinda sur lequel est 
assis le Buddha, ou les nägas enroulés de Nak Pan, J. Przylusi avait cr reconnaître 
en eux Nanda el Upananda. Leur ressemblnce avec les nigas des corniches, peut 
nous amener à supposer que ceux-ci seraient de < bons» nägas protégés par Garuda. 
Notons qu'à Bantäy Chmir la corniche présente à côté is garudas d'angle une 
t suparnas figurés passant |"), 


anciens garudas monumentaux que nous connaissons sont, sans doute, 





(1) Les grands gorudas de la Terrasse Royale chevauchent cing têtes à la face antérieure. 
O) Bayon, Terrasse supérieure. 


(9) Pour la distinction entre les différentes périodes du du Bayon, ef. Ph. Stern, € 
à l'École du Lowere, 1947-1948. pe — voc 


íU Édifice d'angle sud-ouest de la Galerie des bas-reliefs, 
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nous l'avons dit, ceux du Práh Thköl. Placés aux angles du präsät, ils occupent 
toute la hauteur du premier étage et ont un rôle de cariatide véritable puisque, à 
bout de bras, ils ne font que soutenir la corniche sur laquelle est établie une frise 
de hamsas en haut-relief. Au geste prés, ils rappellent leurs congénères des balus- 
trades du premier type et annoncent le deuxiéme, puisque, debout sur une tête de 
kala ils s'encadrent de six capuchons de nágas et que se dresse à leurs pieds, traité 
en antéfixe d'angle, un capuchon pentacéphale placé derrière la tête de kala. Tous 
ces nâgas sont, de plus, traités dans le même esprit qu'aux balustrades, même muflle 
et même crête emplumée. Le geste et dorm des nágas ne réapparaltront qu'aux 
tours du Bàyon, dans une composition différente toutefois et liée à celle des extré- 
mités de frontons. 

Les garudas du mur d'enceinte du Práh Khin d'Aükor montrent, au contraire, 
une parenté beaucoup plus directe avec les figures des salles de danseuses. Comme 
elles, ils se dressent, bras levés devant les ailes, tenant deux gros nàgas penta- 
céphales, sans crête ni auréole, qui, au nombre des têtes près, sont semblables 
d'aspect à celles de Mucilinda ou des niigas de Nak Pin). Abondamment parés, les 
oreilles trés stylisées et presque confondues dans le plumage des joues, ils n'ont 
plus de diadème mais conservent encore le mukuta conique des devas. Leur cein- 
ture et son pan vertical, quique trés riche, s'enrichira encore la suite, elle ne 
comporte encore qu'un large fleuron à la place de la boucle; dus les œuyres que 
nous pensons postérieures, d'autres fleurons prendront de l'importance sur le 
pan lui-même. Que ces yarudas apparaissent comme les protecteurs el les gardiens 
du temple, nous n'en saurions guére douter mais leur rôle de protecteur des Buddha 
est nettement souligné. En effet, qu'ils soient aux angles mur d'enceinte ou 
plaqués au mur lui-méme ils se détachent en avant d'un socle en pétales de lotus qui 
supporte, aux angles, une grande borne décorée de quatre figures de Buddha, et 
sur le mur lui-mème une grande niche ornée d'une seule figure. Toutes sont mal- 
heureusement búchées et il est bien improbable qu’on puisse déterminer l'identité 
exacte du personnage martelé, Buddha ou Bodhisattva. Quoi qu'il en soit, les motifs 
d'angle paraissent préfigurer la composition des tours à visages : figure tournée 
vers les quatre orients et protégée par une association Garuda-Näga. 

Les garudas des tours à visages, sauf celles d’Aakor Thom, ne font que reprendre 
la méme symbolique et Garuda se loge aux redents, entre les avant-corps. ll est sem- 
blable d'aspect à ceux de Práh Khin avec, seulement, un pan vertical de ceinture 
orné de motifs plus lourds. Placé maintenant à un angle rentrant, son socle pré- 
sente antérieurement un grand espace libre que les décorateurs ont utilisé pour faire 
apparaître un troisième capuchon de naga. Le capuchon, qui rappelle celui qui exis- 
tait déjà dans les antéfixes d'angle à l'époque d'Aükor Vit, a l'avantage de uer 
un vide disgracieux que le pan vertical de la ceinture ne suffisait pas à meubler. Tous 
les nägas sont à sept têtes et deviennent ainsi entiérement semblables à ceux de 
Nak Pin. 

Les suparnas qui alternent avec des lions dressés à la Terrasse rar appartien- 
nent au même type et conservent le troisième niga lové entre leurs pieds (pl. XXXII). 
Ces nágas, à cing têtes, s'ornent de nouveau d'une petite créte et sont représen 
franchement de face, beaucoup plus proches de ceux des balustrades et des abouts 
de frontons, quoique sans trompe. Il faut noter pour les suparnas que leur sampot 
est devenu lisse et ne se marque plus que par son rebord inférieur. La parure s est 
beaucoup enrichie dans le détail, avec un emploi de perlage qui est caractéristique 





(1) Comme ces derniers d'ailleurs, la tête centrale porte un petit mukuta conique de deva qui 
accuse le caractère de nágaraja bienfrisant des serpents considérés. 


76 JEAN BOISSELIER 


des figures sculptées aux terrasses. Les pendants d'oreilles sont en forme de fleurs 
losangées à quatre pétales et s'alourdissent d'une pesante pendeloque de rinceaux 
qui court sur toute la largeur de l'épaule, Ce sont, avec les garudas des tours du 
Bayon, les figures les plus chargées, elles nous paraissent contemporaines. 

la garudas atlantes des tours à visages du Bayon ©?) appartiennent à deux Sym 
soit qu'ils ornent les petites tours, soit qu'ils se dressent aux angles des grandes. 
premiers, par manque de hauteur disponible, chevauchent de nouveau les nigas des 
extrémités des frontons, comme à Cau Say Tévodi, mais collés à l'angle de l'étage ils 
en soutiennent la corniche (pl. XXXII), Les seconds, debout, sont traités franchement 
en antéfixes d'angle. Ils ne jouent pas, en fait, le rôle de cariatide et tiennent, comme 
aux redents des gopuras, deux nägas de leurs mains levées et un troisième ná 
sous leurs pieds. Dans l'un et l'autre cas, il s'agit de nägas crèlés, à trompe de 
makara, très différents de ceux que nous avions précédemment décrits. Nous ne 
pensons pas, cependant, qu'il faille conclure à une différence d'identité entre ceux- 
ei et ceux-là, Nous avons dit que la place disponible avait obligé les décorateurs à 
remettre en honneur une composition ancienne et oubliée. La nécessité de composer 
avec une extrémité de fronton amenait à garder aux nägas leur aspect traditionnel 
et pour des raisons d'harmonie le même aspect devait être donné aux nigas des 
antéfixes des grandes tours. Garuda, par ailleurs, porte toujours le mukuta coni 
que nous avions noté aux autres atlantes el s'orne de sa plus riche parure co 
nant celle des images de la Terrasse Royale à celle des figures des balustrades tandis 
qu'apparait à son cou un collier de gros médaillons qu'il emprunte aux visages 
voisins, 


D. — GARUDA DANS LE DÉCOR DES LINTEAUX ET DES PILASTRES 


Aprés les remarquables compositions que nous venons d'étudier, les petites figures 
des linteaux et F pilastres Durum Dire bien insignifiantes ngs fait, leur 
intérêt réside seulement dans les scènes qu'ils illustrent. 

Aux linteaux (?), il arrive que Garuda occupe Je centre de la composition, en vol 
horizontal, le bras droit levé dans une action malheureusement impossible à défi- 
nir; mais il est intéressant de noter que les motifs de quart de ces linteaux portent 
des Buddha assis en méditation tandis qu'apparaissent, dans les crosses de feuil- 
lage, de petites nagis à capuchon tricéphale et corps humain dans l'attitude de 
V'aijali. De telles scènes, encore que nous n'en avons pas recherché l'interprétation 
exacte, suffiraient à prouver que l'association Garuda-Näga est autre chose qu'une 
fantaisie de décorateur et qu'elle est bien liée au bouddhisme mahäyäniste, 

Les rinceaux historiés, dont les pilastres de Ta Prohm 534 et de Práh Khan 593 
nous fournissent tant de savoureux exemples, nous montrent aussi Garuda dans les 
scènes difficilement déchiffrables, on l'y voit brandissant des quadrupèdes ou encore 
tenant à bout de bras de petits personnages, tête en bas; ceux-ci pourraient être les 
ascètes qui faisaient pénitence des cette position sur le banyan oü se posa Garuda 
lorsqu'il entreprit de libérer Vinatà, épisode auquel font également allusion les 
textes bouddhiques tardifs. 

Il semble bien que, tout en utilisant des formules nées dans le style précédent, les 
sculpteurs du Bàyon ont fait de leur Garuda un personnages authentiquement 





0) Le Práh Stü'ü, seul sanctuaire décoré des visages, s'ornait des mêmes il n'en reete 
Ó que la —— ARR rin — ils sont inétudiables mais il est permis de se demander si 
nombre des innovations du style du Bayon n'ont pas d'abord été ées dans 
Khin de Ka Svày. t : C x É — 

9) Linteaux à branche constamment brisés, Präh Khän d'Añkor. 
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bouddhique. Si, par ailleurs, leur part d'invention est faible, ils n'en ont pas moins 
tiré un parti décoratif remarquable dont le reflet ne se conservera même plus dans 
les œuvres les plus tardives. 


PÉRIODE DE DÉCADENCE (VERS LE XIV* SIÈCLE) 


On a coutume de ranger dans les œuvres de la période de décadence les bas-reliefs 
de la Galerie intéricure du Bàyon. 

Le Garuda váhana de Visnu de la Galerie ouest, s'il est d'une facture médiocre, 
ne montre cependant pas de preuves très évidentes de décadence. Son aspect reste 
celui de tous les das du style du Bayon, aux maladresses près, et lié à Visnu il 
retrouve même des caractères tombés en désuétude depuis l'époque d'Añkor Vat : 
courte barbe en collier, diadème, bijoux moins nombreux. L'étude de tous ces carac- 
tères, le costume de Visnu encore semblable à celui des Galeries d'Aükor Vit, ne 
permettent pas de conclure avec certitude à l'existence d'une œuvre tardive. Tout au 
plus peut-on souligner son indéniable maladresse. 

Les bas-reliefs de la Galerie nord d'Aükor Vit nous montrent des garudas nette- 
ment tardifs. Une main-d'œuvre étrangère, probablement chinoise, paralt avoir achevé 
ces bas-reliefs ©). Les gurudas que nous y rencontrons conservent l'attitude de vol 
traditionnelle, la mise en place des personnages ayant été vraisemblablement gravée 
sur les murs à l'époque méme de la construction. Par contre, ils sont incompris dans 
le détail : les seins se dessinent en spirales caractéristiques, les membres postérieurs 
s'emplument jusqu'à la naissance des griffes, les bijoux s'ornent de lourds fleurons 
quadrilobés tandis que le diadème, très haut, rappelle curieusement celui des Bud- 

parés de facture baï. Nous serions ainsi tentés de conclure que les bas-reliefs 
auxquels appartiennent nos garudas sont de facture siamo-khmere. 
Ces garudas d'Añkor Vät nous permettent de placer dans la chronologie un curieux 
buste o Garuda en ronde-bosse qui provient du Baphion (pl. XXXIV). Celui-ci paralt 
en effet en marge des types étudiés mais il porte, comme E premiers, un décor de 
spirales sur les seins, des bijoux à gros fleurons, un diadéme tardif quoique non 
encore complètement siamisé, un très haut mukuta, Les yeux, qui n'ont plus rien des 
yeux saillants traditionnels, remontent trés haut vers les tempes et la naissance 
du bec s'orne de trois motifs superposés, traits qui sont constants aux garudas de 
la Galerie nord. Il porte en outre le collier de médaillons noté aux figures du Bayon 
et peut être, par là méme, considéré comme une des sculptures en ronde-bosse les 
lus tardives, encore imprégnées des traditions du Bayon mais dans lesquelles les 
influences tai commencent déjà à se faire jour. 

Garuda paraît ainsi être l'un des rares motifs que nous puissions suivre tout au 
long de l'art khmèr puisque nous le rencontrons dès les œuvres les plus anciennes 
et qu'il figure encore dans les plus tardives. Il existe d'ailleurs toujours dans l'art 
contemporain, paré comme un prince, mais le plus reconnaissable de tous les ani- 
maux mythiques hérités d’un lointain passé. 


LES BRONZES KHMERS ET GARUDA 


Dans une étude sur Garuda, les bronzes ne sauraient être passés sous silence 
car ils nous en ont conservé de forts beaux exemples. Ceux-ci ne peuvent cependant 





(1) Y. Goloubew, Artisans chinois à Añkor Vat, in BEFEO, XXV, p. 513 et suiv. 
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être étudiés en même temps que les œuvres lapidaires car la matière même à permis 
aux bronziers la réalisation de formes que la pierre ne permettait pas d'obtenir. 

ll est, de plus, évident que la commande des bronziers était particulière et qu'on 
ne saurait rencontrer toutes les œuvres de pierre traduites en bronze ni trouver à 
chaque bronze un répondant en pierre. En fait, chaque commande est fort différente 
et nous pouvons pratiquement classer les bronzes représentant Garuda en trois 
catégories : des statuettes cultuelles, des enseignes militaires, des éléments d'objets 
cultuels ou mobiliers. 

Tous les bronzes que nous avons pu étudier datent au plus tôt du style du Baphion 
et plus probablement du style d'Aükor Vat et des styles postérieurs, ils correspon- 
dent donc à la période pendant laquelle Garuda a eu la plus grande importance. 

Dans les piéces qui paraissent les plus anciennes, Garuda a encore le facies, un peu 
clownesque, que nous avions observé à l'époque du Bàphüon, avec les tri 
superposés à la naissance du bec mince et recourbé, mais il possède toujours à la 
fois les aïles et les bras et son diadème est en forme de couronne. Ces différents 
caractères nous amènent à placer de telles images soit à l'extrême fin du style du 
Baphion, soit au début du style d'Aükor Vit. 


1. Statuettes cultuelles.- Toutes ces statuettes représentent Garuda vähana portant 
soit Visnu seul, soit une trinité visnuite. Toutes celles que nous avons pu étudier 
datent de la fin du * du Baphdon au plus tót et plus vraisemblablement du style 
d'Aükor Våt, donc de la grande époque visnuite. 

La plupart des garudas présentent Le caractères soulignés plus haut, d'autres 
ont toutes les caractéristiques du style d'Aükor Vit. Garuda est généralement repré- 
senté jambes écartées dans une attitude de marche, tête légèrement levée, ailes 
étendues, les bras horizontaux, main droite projetée vers le haut, main gauche en 
avant, avant-bras légèrement repliés, Dans les pièces qui paraissent les plus anciennes 
il possède le torse bombé et trop ample, la taille étranglée de l'époque du Baphion. 
Il se pare des bijoux caractéristiques du moment avec, en plus, le très large nœud 
papillon à Pattache postérieure de la ceinture que seuls les bronzes ou les bas-reliefs 
ont permis de réaliser. De même, la queue est relevée, comme plus tard aux balus- 
trades. Cet aspect était interdit à Part lapidaire qui, dans les représentations debout, 
devait traiter queue et pan vertical de la ceinture comme des points d'appui. Notons 
encore que les membres postérieurs sont plus ceux d'un oiseau que dans la statuaire; 
quoique tout aussi illogiques ils se parent d'un ergot encore que les pieds soient 
toujours ceux d'un être le plus souvent indéfinissable. Enfin, certains garudas, tout 
en gardant le facies caractéristique du Baphion, se parent d'un collier à pendeloque, 
voire d'un collier-ceinture, Ces pièces tendraient à laisser supposer que dans l'art 
du bronze l'esthétique du Bàphüon s'est maintenue assez longtemps. La présence 
de fleurons aux diadèmes amène à la même conclusion. 

Visnu est debout sur les bras de son vähana, les jambes en demi-flexion. Il n'est 
pas toujours figuré sous le méme aspect et l'étude de ses attributs comme leur place 
peut permettre son identification exacte que nous n'avons pas à aborder ici. 

D'autres statuettes, plus rares, montrent Garuda, bras arrondis au-dessus de la 
tête, touchant de ses mains les genoux de Visnu ou encore Visnu, dans une attitude 
de marche lui aussi, ou plutôt d'escalade, prenant appui du pied droit sur la queue 
de sa monture. Une est particulièrement curieuse car Garuda brandit deux nágas 
meee qu'il tient à mi-corps et dont Visnu semble tenir les queues comme 

es rènes (1), 





U) Décrit el reproduit dans G. Cœdès, A.A. Eronzes khmirs, p. 54 et pl. XLII, s. 
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Les portant une trinité nous montrent soit Visnu encadré de deux person- 
nages debout sur les mains de Garuda dans une attitude de danse — sans 
doute Bhümidevi et Cridevi — soit d'un personnage masculin et d'un personnage 
féminin (®. Une de ces trinités mérite d'être décrite en particulier. Elle représente 
Garuda debout sous une arcature, ailes éployées, posant simplement les mains 
sur les capuchons de deux nägas pentacéphales et portant Visnu sur ses épaules 
entre deux personnages plus petits debout sur l'extrémité de ses ailes, le féminin 
sur l'aile gauche, le masculin sur l'aile droite, portant des attributs visnuites. 
L'identité précise des deux images de Visnu est difficile à préciser, plusieurs atiri- 
buts étant détruits, 


2, Les enseignes militaires. — Des fragments seuls nous sont conservés, mais les 
bas-reliefs d'Aükor Våt (® nous en montrent de fort belles sculptées avec une scrupu- 
leuse minutie. C'est celles-ci que nous pourrons définir. Garuda y est encore repré- 
senté en vahana dans l'attitude décrite pour les statuettes cultuelles les plus fré- 
quentes mais il a un mouvement plus puissant et paralt bondir, une patte levée, 
tandis que Visnu brandit ses attributs dans une pose de combat. 

Il est possible qu'un certain nombre des pièces que nous avons classées parmi les 
statuettes cultuelles soient en réalité des enseignes conservant un antérieur à 
celui d'Añkor Vat bag nous avons é dans l'étude de Garuda vahana 
que l'évolution se faisait vers un dynamisme plus accusé. Quoi qu'il en soit, seules 
nous paraissent pouvoir étre considérées avec vraisemblance comme enseignes les 
statuettes oú Visnu apparalt dans une attitude de combat et celles dont le socle est 
suffisamment réduit pour s'adapter à l'extrémité d'une hampe. Sur l'une des pièces 
que nous avons pu étudier, Garuda porte un authentique sampot plissé 9), ses pattes 
sont traitées en serres avec trois grifles en avant et une en arriere et l'habituel 
ergol. Celte forme des pieds, oubliée dans la statuaire conlemporaine, n'est pas 
exceptionnelle pour les garudas des enseignes et se relrouve méme sur quelques 
autres pièces. 


Objets cultuels ou mobiliers. — Garuda, comme le niga auquel il finit par se substi- 
tuer, a joué un ròle important dans le domaine de la décoration. Notre but n'est pas 
d'énumérer toutes les pièces de décor dans lesquelles il peut figurer, la liste serait 
considérable et sans grand intérêt mais deux éléments nous semblent mériter atlen- 
lion, ce sont, parmi les objets cultuels, les vajras sous leurs différentes formes, et, 
parmi les objets mobiliers, les abouts divers et particulièrement ceux des timons. 

Les yajras, qu'ils soient traités en authentiques vajras ou qu'ils servent de poi- 

aux clochettes cultuelles, présentent le plus souvent, et comme seul élément 

e décor, de petites têtes ou de petits bustes de garudas. Cette union du foudre 

et de Garuda nous paralt mériter d'étre soulignée car elle pourrait être un nouvel 
aspect des rapports qui sembleraient exister entre Vajrapáni et Garuda. 

Les abouts, qui utilisent comme élément décoratif la composition des extré- 
mités des balustrades, donnent comme celles-ci une importance croissante à Garuda 
au détriment des nágas, mais alors que ceux-ci ne disparaissent jamais des extré- 
mités des balustrades, les bronzes atteignent un — d'évolution plus avancé 

uisque Garuda y est fréquemment ésenté seul. 
3 Parmi les xri les plus proches des labat, une extrémité de timon du 
Musée de Baükòk mérite d'être notée autant pour la beauté de son exécution que 


—— 


{1} Les attributs généralement inco ets ou indistincts rendent toute identification hasardeuse. 
(3) Galerie sud, partie ouest : dé é royal, 
(* Musée Albert Sarraut, bronze E. 707. 
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pour le détail de sa composition (1). Garuda y chevauche un niga tricéphale et tient 
de ses bras, mains en añjali, les premières têtes de deux capuchons tri es 
terminés en crosses. Cette composition est celle que nous avons vue aux balus- 
trades du deuxiéme type du style du Bayon, mais nous y remarquons déjà des 
tendances qui s'imposeront par la suite dans l'art du bronze; les capuchons laté- 
raux sont comme coupés verticalement et le type des nägas tend à être contaminé 
par celui de Garuda avec les yeux remontant vers les tempes et le muflle devenant 
une espèce de bec droit. Garuda a, par ailleurs, les seins soulignés de lignes courbes 
et ce trait annonce, comme la forme des yeux, les parudas tardifs que nous avions 
décrits dans l'étude de la statuaire. Il semble ainsi que les bronzes, au moins les 
bronzes décoratifs, préfigurent les tendances de la grande sculpture. Les abouts 
de bronze ornés d'un capuchon de têtes de garudas, sans aucun niga, paraissent 
ainsi uer l'aboutissement vers lequel tendaient les extrémités balus- 
trades ob fand prenait toujours plus d'importance. Les événements historiques 
arrétérent brusquement l'évolution! > 

L'étude des bronzes nous a fait connaitre une grande variété de représentations 
de Garuda, la matière autorisait la réalisation d'œuvres que la pierre ne permet- 
tait méme pas de concevoir et les bronziers ayant fait souvent preuve de beaucoup 
de fantaisie et de personnalité, un classement typologique n'apporterait que peu 
d'enseignements. ll semble pourtant que leur œuvre, en dehors de toutes consi- 
dérations d'esthétique, est loin d'étre négligeable car, si elle conserve parfois le 
souvenir de modéles surannés, elle serait souvent aussi le prototype des œuvres 
sculptées en pierre. Plus encore que le petit bas-relief, annonce si souvent 
les tendances nouvelles, les bronzes devanceraient le grand art. 


* 
* * 


GARUDA DANS L'ART KHMER ET DANS L'ART CAM 


Les rapports entre art khmér et art ¿am à différents moments de l'histoire ont 
déjà été soulignés!? de même que les analogies entre garudas khmérs et ¿ams 
ont été signalées à plusieurs reprises et nous avons noté la curieuse ressemblance 
du Garuda d'un linteau de Lolei avec le type ¿am. Nous croyons pouvoir apporter 
au probléme des influences réciproques quelques précisions en ce qui concerne 
Garuda. 

Les po anciens garudas cams que nous connaissons sont ceux du Pr. Damröi 
Krap. Traités en atlantes et figurés à mi-corps aux angles des corniches, ils sem- 
blent de type humain mais sont difficilement étudiables et ne paraissent pas avoir 
eu d'influence sur le Garuda khmèr qui n'est jamais représenté sous cet aspect. 

L'art ¿am continue, au contraire de l'art khmèr, à subir des influences indo- 
javanaises trés sensibles. Ses garudas des styles postérieurs, celui de Khu'o'ng-mi, 
par exemple ©), sont trés différents des types khmèrs. Ils portent le diadème étroit, 
à gros fleurons nettement séparés, d'origine indienne, et leur faciós est influencé 
par l'esthétique javanaise. 

Avec le style de Mi-son A, nous devons noter une forme qui, si elle reste sans 





9) Reproduit dans G. Codes, A.A. Collections archéologiques du Musée de Bangkok, pl. XXV. 
{2} Pour les ris entre art klunér et art ¿am et pour la chro i : z Stern 
L’Art du Cheupe à son évolution. a ee O — 

@) H. Parmentier. 1.C., t. I, fig. 53. 
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influence du point de vue aspect, peut avoir inspiré l'attitude donnée aux garudas 
khmérs à une date postérieure. lÏ s'agit d'un fronton de Trà kitu™) où Garuda, 
de type javanais et coiffé d'une tiare 4 trois gradins fleuronnés, apparalt bras repliés 
et mains en abhaya devant un capuchon de nágas à cing têtes. Le symbole semble 
btre celui de l'oiseau fabuleux contre lequel les nágas sont sans pouvoir. Jamais 
une composition semblable ne figure dans l'art khmér mais le geste apparait au 
contraire dans le style du Bàyon, avec le décor des balustrades. West possible que 
le changement d'attitude de Garuda, qui coincide avec la période où le Campa 
devient province khmère, ait été inspiré par de tels modèles. Il nous tt inté- 
ressant de noter par ailleurs, pour l'évolution de la statuaire came, que E quedas 
de Trà kiéu portent, en avant des oreilles, les favoris courbes qui caractérisent 
toute la statuaire humaine dans le style de Mi-son A,. 

Avec les monuments du style du Binh-djnh nous constatons qu'une inflftence 
khmère s'est exercée indiscu nt sur l'aspect des garudas ams. Cette influence 
ne saurait nous surprendre puisque le style du Binh-djnh correspond à la période 
d'hégémonie khmére sur le Campa. Elle a été soulignée pour la premiére fois par 
H. Parmentier et se traduit autant par l'aspect de Garuda que par le róle nouveau 
qu'il joue dans la décoration architecturale. C'est surtout la forme atlante qui 
paralt avoir fait école et c'est dans cette attitude que Garuda figure aux angles de 
corniche à Hung-thanh (2) ou aux frontons des Tours d'Ivoire ©). Mais il ne s'agit 

as de copie servile, si l'aspect est trés proche, comme l'attitude, du Garuda khmér, 
le rôle n'en est pas moins adapté à la composition du Kalan et nulle part au Cam- 
bodge on ne retrouverait un modèle direct aux frontons des Tours d'Ivoire. Si par 
ailleurs l'aspect du sanctuaire de Hung-thonh est inspiré de toute évidence par 
les sanctuaires du style d'Aükor Vat, il n'en reste m moins que le modéle des 
garudas de la os doive étre recherché à une poaue plus tardive, car nous 
ne le rencontrons pas avant l'époque du Bayon et les figures des bibliothèques 
d'Aükor Vat sont, contrairement à l'opinion de M. Stern, traitées dans un tout 
autre esprit. H paraîtrait, par ailleurs, illogique de considérer inversement que 
l'attitude «atlante» puisse être une création ¿ame exploitée par les artistes khmérs. 
Dans l'art khmèr la filiation est directe, nous croyons l'avoir établi, tandis qu'il 
s'agirait pour l'art ¿am d'une véritable création spontanée. 

C'est encore en atlantes qu'apparaissent les garudas des piédestaux de Thíp- 
mim YY) nettement khmérs d'esprit mais plus tassés, plus surchargés de bijoux 
qui sont ¿ams dans le détail. Les nigas qui s'enroulent autour de leurs bras ne 
sont pas une invention éame, nous les notons, assez tôt, sur un bronze khmér, 
puis à Bantäy Chmär, aux garudas passant de l'édifice d'angle sud-ouest de la 
Galerie des bas-reliefs, et la disparition du corps des nágas pourrait avoir laissé, 
chez les garudas de la troisième période du style du Bayon, un souvenir dans le 
curieux galon de plumes stylisées que nous avons noté ornant leurs bras levés. 

Il nous semble que les sculptures de Tha auraient chance d'être influen- 
cies par la deuxième période du Bayon, les sculpteurs ¿ams qui ont renchéri 
sur la khmére n'auraient vraisemblablement pas dédaigné le motif de 
la — période qui leur permettait des développements originaux. Cette 
ignorance de la période la plus tardive du Bayon correspondrait bien au 


— — 


(1) Musée Blanchard de la Brosse : C. aa, 3 reproduit dans L. Malleret, Catalogue général des 
collections, t. L, pl. IX. 

(2) Ph, Stern, op. cit., L 20a. 

(2) Ph. Stern, op. cit., pl. Ada. 

11) Ph. Stern, op. cit., pl. 45-¢ et L. Malleret, op. cit., pl. X. 
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développement des relations entre empire khmér et Campa pendant le régne de 
Jayavarman VII. Pourtant inspiration ne signifie pas, ge les sculpteurs éams, copie 
servile et nous ne saurions trop souligner, après M. L. Malleret, que le Garuda 
de Tháp-mám ^ présente. . ., dans une synthèse originale, les éléments d'une inter- 
prétation proprement came»). 

Ainsi, dans le cas particulier que nous étudions, Part khmér se présente beau- 
coup plus comme inspirateur que comme imitateur. Tout au plus pouvons-nous 
noter comme recue l'attitude de Garuda en abhaya et encore ne s'agit-il que d'une 
hypothèse, Pour le reste, et seulement pendant le style du Bayon, les artistes 
khmèrs apparaissent plutôt comme chefs d'école sans que les artistes cams aban- 
donnent toutefois leur personnalité, 


Parvenu au terme de cette étude du Garuda khmér, il ne nous semble pas inu- 
tile de résumer sous une forme condensée les constatations essentielles que nous 
avons été amené à faire sur son évolution. Notre but est seulement de noter ici 
les éléments assez caractéristiques pour permettre de préciser la place occupée 
dans la chronologie par un Garuda ou par une piéce queleonque portant son 
image. Nous n'ignorons pas qu'il n'est souvent qu'un élément décoratif au milieu 
de beaucoup d'autres et qu'il serait vain de vouloir fonder une conclusion absolue 
sur les enseignements tirés de sa seule étude. Pourtant, il revét une importance 
suffisamment grande pour posséder des caractères bien définis à l'intérieur d'un 
méme style. Il répond méme à des données plus strictes, relativement, que la sta- 
tuaire humaine et il semble qu'il existe moins de différence entre les garudas 
exécutés par des ateliers provinciaux et ceux des grandes fondations qu'entre bien 
des images de divinités d'écoles différentes. 

Dans un but pratique, et pour plus de clarté, nous croyons devoir résumer 
successivement : la place tenue par Garuda dans l'ensemble de la sculpture khmére, 
l'évolution de Garuda lui-méme et enfin l'évolution de Garuda considéré en tant 
que vähana. 


ï. LA PLACE DE GARUDA DANS LA SCULPTURE 


Garuda figure dans le décor des linteaux toute la durée de l'art khmér, 
pratiquement du style de Samb/r jusqu'à l'apparition des linteaux à crosses con- 
trariées de la fin du style du Bayon. Il semble, par ailleurs, que les linteaux de 
Prei Kmeñ et de Kompoá Práh ne le représentent pas et qu'il ne figure que rare- 
ment dans le style du Bäkhèñ, sauf à l'extrême fin, et dans le style de Pro Rup. 

Dans le décor des pilastres, il apparaît avec le style de Prälı Kö et s'y maintient 
par la suite, avec plus ou moins de fréquence selon que les pilastres sont plus ou 
moins historiés, jusqu'à la fin; le décor en scenes des bas de pilastre caractérise 
le style d'Añkor Vat. 

Dans le décor des frises, il n'est représenté que sporadiquement : style de Práh 
Kö, style du Bàphüon (aux moulures), style d’Ankor Vat, style du yon (cor- 
niches des salles de danseuses). 

Le décor des toitures ne l'utilise, aux voûtes, que durant le style du Bàphüon, 





Ul L. Malleret, op. cit., p. 54. 
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en épis de fattage, et durant le style d'Aükor Vit, en abouts de fausses-tuiles, et aux 
superstructures dès le style de Koh Ker, en anid d'angles; nous le retrouvons 
à cette place aux styles du — et d'Añkor Vat. 

Aux angles des piédestauz, Garuda apparaît avec le style de Koh Ker et réappa- 
rait au style du Baphion, caractérisant les styles oi les piédestaux à figures sont 
en faveur. 

Les extrémités des frontons s'ornent exceptionnellement de garudas à Bantiy Sréi, 
au style d'Añkor Vat, sous des aspects trés divers, et dans la troisième période du 
style du Bayon, aux tours du Bayon méme. 

Il se mêle aux migas des extrémités des balustrades dans le style d'Añkor Vat, 
d'abord dans le décor des crétes, puis comme personnage principal, c'est dans ce 
róle qu'il orne toutes les balustrades du style Sa Bayon. 

Les grands bas-reliefs sont exceptionnels, nous rencontrons chaque fois Garuda : 
à la fin du style du Bákhéñ (er. Kraván), au style d'Añkor Vat (Aükor Vat), au style 
du Bàyon (Bàyon, Terrasse oyale). 

En haut-reliof de dimensions monumentales, il ne caractérise que le style du 
Bayon : redents des tours à visages, décor des murailles d'enceinte (Práh Khän 
d’Ankor). 

Dans la ronde-bosse enfin, il apparait avec le style de Koh. Ker, réapparaît au 
style du Baphion, seul ou vahana, pois au style du Bayon, comme vähana. Nous 
ne pouvons faire état du Garuda de la source de Wat h'u, impossible à définir 
avec une précision suffisante mais nous devons signaler les garudas tardifs dont 
l'évolution se perpétue jusqu'à nos jours. 

Nous n'attachons à cet essai de classement qu'une valeur toute relative, car il 
serait vain de vouloir dater un Garuda d'après l'élément qu'il peut décorer, sans 
tenir compte des caractères de cet élément ni de ceux de Garuda lui-même. Par 
contre, sachant que certains éléments du décor architectural ne comportent Garuda 

ue pendant certaines périodes nettement définies, le travail de recherche se trouve 
simplifié. 


Il. — L'ÉVOLUTION DE GARUDA 


Garuda est toujours représenté dans l'art khmér sous l'aspect d'un être hybride 
ne possédant que deux ailes et deux bras. Ce n'est que pendant le style du Baphion 

e les bras, et plus exceptionnellement les ailes, sont supprimés dans le bas-relief 
et la sculpture décorative. 

En dehors de cette période, l'évolution de Garuda est caractérisée par la modi- 
fication des traits physiques et surtout par Venrichissement de la parure, plumage 
ou bijoux. En dehors de périodes limitées, où les traits physiques subissent des 
modifications particulièrement nettes, ceux-ci constituent des données beaucoup 
moins précises que la parure qui constitue le plus souvent le seul véritable élément 
de datation 9, 


Nous noterons : 


À. Garuda à tête humaine. — Le plus ancien, disparaît au plus tard au milieu du 
1x* siècle. 





11} L'aspect des nägas peut fournir lui aussi un élément de datation, nous l'avons décrit en cours 
d'étude et ne pouvons y revenir dans ee bref résumé sans le surcharger. 
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1. Sans parure, coiffé d'une chevelure en grosses boucles et portant de lourds 
disques aux oreilles : du vn" au milieu du ix* siècle au plus tard et probablement 
style de Sambór 0), 


2. Paré d'une simple ceinture lisse : vers la première moitié du ıx* siècle, style 
du Kulén, 


B. Garuda à tête d'oiseau. — Le plus fréquent, à partir du milieu du ıx* siècle 
et pendant toute la durée de l'art khmèr. 

1. Coifé d'un diadème : 

a. Avec rosaces au-dessus des oreilles (constant jusqu'au style du Baphion exclu- 
sivement) : 

— mukufa tronconique évasé jusqu'à la fin du premier quart du x* siècle : appari- 
tion successive d'une ceinture emplumée, d'un collier pectoral, puis d'un pan 
triangulaire à la ceinture, Ces enrichissements naissent tous dans le style de Práh Kê: 

— mukufa conique : à partir de la fin du premier quart du x* siècle et jusqu'à la fin 
du xuꝰ siècle environ; 

— parure de Práh Kö : fin du premier quart du x° siècle (Pr. Kravin); 

— apparition d'une ceinture de torse, d'une ceinture orfévrie sur la ceinture de 
plumes, sise pendants d'oreilles allongés remplaçant les disques, indication 
d'une courte barbe : deuxième quart du x* siècle, style de Koh Ker; 

— dans la seconde moitié du x* siècle, par volonté d'archaisation, la parure de 
Koh Ker est abandonnée (Pré ps et les anneaux d'oreilles réapparaissent sous 
l'aspect de disques évidés (Bantiy Sréi). 

b. Coiffé d'un diadéme sans rosaces au-dessus des oreilles (de la seconde moitié du 
x” siècle à la fin du xu* siècle et dans les images tardives) : 

— garudas figurés souvent sans bras, ceinture, pan antérieur et postérieur 
traités en éléments de parure non orfévris, ceinture parfois ed e anses sur 
les cuisses, le collier pectoral n'existe que sporadiquement : seconde moitié du 
x" siècle, style du Bäphion; 

— esthétique traditionnelle, collier pectoral à pendeloques et bracelets, ceinture 
et pans — orfévris, bordure Lis sur la tase externe des cuisses et 
plumage traité en sampot, griffes de félin, barbe remplacée par un court lumage : 
première moitié du xu* siècle, style d'Añkor Våt. À 

— surchargée, importante collerette de plumes, diadéme caractéristique du 
style E Bayon), pendant d'oreilles losangés : dernier quart du zu sito et 
premier quart du xiu, style du Bayon. 

i c. —— — v l'aspect ta'i, c de spirales, yeux remontant vers 
es tempes, disparition de la collerette de plumes : ions lardives, vers le 
xv" siècle — — 


2. Sans diadème (seconde moitié du zu" siècle et premier quart du xm” siècle) : 





9) Nous ne pouvons tenir compte ici du linteau de Sambór S-I qui rait tionnel dans!’ 
actuel des rara E 3 E ec ^ 


( Pour les diff :rents aspects du diadème, J, Boisselier, BSEI, t. XXV-a. Évolution du 
Plant ge N a. Evolution du diadème 
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a. Parure caractéristique d'Añkor Vat, enrichie. Tête auréolée de feuillages ou 
de courtes plumes, barbe de petites plumes stylisées : fin du style d'Añkor Vit. 


b. Parure surchargée : collier pectoral, collier-ceinture, bracelets, pendants 
d'oreilles losangés terminés en crosse feuillue, auréole et ample collerette de plumes, 
parfois un collier haut de médaillons : troisiéme quart du xn’ el premier quart du 
xm" siècle : style du Bayon. 


Du point de vue de l'attitude, nous pouvons encore noter que Garuda est hiéra- 
lique du vu* au début du x* siècle, qu'il est figuré en mouvement à partir du x* siècle 
er que ce mouvement augmente d'intensité jusqu'au milieu du xn* siècle. Il se mêle 
aux nägas des balustrades et est figuré bras levés à partir du même moment, avec 
un maximum de fréquence dans le style du Bàyon. 


3. Garuda vihana. — ll semble n'apparaltre, vahana de Visnu, qu'à partir de la 
seconde moitié du 1x* siècle, sa parure ne se distingue en rien de cello des autres 
garudas mais l'attitude du personnage qu'il porte mérite de retenir l'attention. 

Les images les plus anciennes représentent Visnu à califourchon sur les épaules de 
Garuda. Nous n'en connaissons pas d'exemples antérieurs au milieu du ıx* siècle 
mais elles semblent, en tout cas, disparaltre avec le style de Práh Kö. 

En effet, au style de Práh Kô, done dés le troisième quart du n* siècle, Visnu est 
représenté assis dans l'attitude du délassement —* puis assis à la javanaise. Nous 
avons cru pouvoir établir que la premiére attitude nous paraissait la plus ancienne, 
en fait elle ne dépasse pas le style de Práh Kó et ne réapparait que dans le style de 
Bantäy Sréi, par copie du passé. Les images de Bantäy Sréi ne peuvent d'ailleurs 

as tire confondues avec celles de Práh Kô car les bijoux, et particulièrement les 
mukuta, sont complétement différents. Lattitude assis à la javanaise se perpétue 
au contraire jusque dans le style du Baphion, donc jusqu'à la fin du ur siècle 
approximativement. Rappelons que Garuda est représenté dans l'attitude de la 
marche, ou de l'envol, à partir de la fin du — quart du x* siècle et qu'il soutient 
alors les genoux de Visnu; dans la seconde moitié du xi* siècle il est au contraire 
figuré les bras écartés ou sans bras. 

Visnu est debout sur les épaules de Garuda aux bras étendus, un pied levé parfois, 
à partir du début du xn" siècle et jusqu'à la fin de l'art khmér. 

Avec le style du Bàyon, apparalt un nouveau personnage en qui nous avons eru 
reconnaltre soit une représentation de Vajrapänı, soit Aruna, Son attitude marque 
un retour en arriére puisque, de nouveau, il est figuré assis à la javanaise, mais dans 
son aspect comme dans celui de Garuda, les détails de la parure suffisent à faire 
reconnaltre, au premier examen, une œuvre de l'époque du Bayon. 

Nous n'avons pas fait état des bronzes dans ces apergus résumés parce que les 
caractères particuliers qu'ils présentent auraient obligé à de longs développements 
sans application pratique dans l'étude de la statuaire proprement dite. Nous ne 
prétendons pas non plus avoir rassemblé dans le présent chapitre toutes les caracté- 
ristiques de Garuda, nous avons seulement essayé de noter les aspects essentiels, 
capables de guider utilement la recherche et d'aider à préciser la place de certaines 
piéces dans la chronologie. 


* 
. * 


Dans le domaine de l'ico phie, nous ne pensons pas avoir épuisé toutes les 
tions que soulèvent les différents aspects de Garuda dans l'art khmèr. Le Garuda 
du style du Bayon paratt posséder des caractéres bien particuliers qui en font, comme 
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aujourd'hui au Cambodge, un personnage bouddhique. Sa présence et son attitude, 
comme l'aspect des nägas qui l'accompagnent, posent un certain nombre de M 
blémes pour lesquels nous avons été amenés à émettre quelques hypothèses dont 
nous ne nous dissimulons pas la fragilité, Loin de les considérer comme des solu- 
tions, nous ne leur attachons qu'une valeur d'instruments de recherche, 

Dans le domaine plastique nous nous trouvons sur un terrain beaucoup plus 
ferme au contraire puisque, tout en établissant la place non négligeable de da 
dans l'art khmér et l'utilité de son étude pour les travaux d'évolution, nous avons 

u montrer sa libération extrêmement rapide vis-à-vis des modèles de l'Inde et 
a filiation entre le style d'Añkor Vit et celui du Bayon avec une continuité là 
où on croyait à une rupture. 


Le présent article était déjà sous presse quand nous avons découvert, au Phimä- 
nikás, un antéfixe d'angle décoré d'un Garuda. 

Cet antéfixe nous fournit le chaînon qui manquait entre le style de Bantiy Srei 
et celui du Baphüon. Nous avions été amené, en cours d'étude, à reconnaître que le 

ue de documents pour la période qui s'étend des dernières années du x° siècle 
au milieu du xr siècle ne nous permettait pas de préciser à quel moment se produi- 
sait le profond changement d'aspect qui caractérise Garuda dans le style du Bàphüon 
(cf. supra, style des Khlän). 

La piece découverte n'apporte que quelques précisions nouvelles quant à l'évoln- 
tion du Garuda khmér mais elle pose aussi un problème quant aux relations qui ont 
exister entre art khmér et art ¿am vers Je début du xi* siècle, 

Du point de vue de l'évolution, le Garuda du Phiminäkäs parait faire la liaison 
avec les images du Bapbion dont il annonce déjà l'aspect du visage par le décor 
caractéristique à la naissance du bec. Mais il reste pourvu de bras et d'ailes, et la 
représentation sans bras la plus ancienne demeure celle du fronton de Práh Vihar“), 

L'attitude, par contre, paralt sans ni ma directs avec celles que nous avions 
notées pour les pièces khinéres. Ce Garuda à mi-corps rappelle vaguement celui de 
Koh Ker mais dans une composition tout autre qui ne semble avoir de rapports 
qo celles de frontons ¿ams sensiblement contemporains. Comme au fronton 

e Tra-kiéu, il est représenté les ailes relevées et très stylisées, les bras projetés en 
avant. Les avant-bras malheureusement cassés ne permettent pas d'imaginer le 
geste des mains, mais il est curieux de remarquer que ce Garuda n'est entouré 
d'aucun serpent et qu'il se détache en avant d'un feuillage polylobé. Ce feuillage 
apparait comme une stylisation, peut-être une incompréhension, des nägas de Trà- 
kon. I est sans parenté dans l'art khmér qui nous présente par contre de nombreux 
exemples de nigas d'abouts stylisés en crosses de fenillages. Nous sommes ainsi 
amené à considérer que le feuillage étrange figuré au Phimänäkäs serait une inter- 
prétation d'un èle de niga polycéphale dont l'art ¿am nous fournit seul, jus- 
qu'à présent, des exemples à la méme place. Cette constatation laisserait supposer 
une influence du style de Mi-Som A, (Tri-kitu) sur l'antéfixe que nous venons de 
décrire. Les études de M. Ph. Stern situent le style de Mi-Son A, vers le x‘ et le début 
du xi* siécle, ces dates approximatives confirmeraient l'hypothèse d'une inspiration 
possible. Si l'épigraphie ne fait aucune allusion aux rapports qui ont pu exister 
entre Campa et empire khmér durant cette période, nous ne devons pas négliger 
que les rapports d'art à art ne supposent pas nécessairement guerres ou conquétes, 





\ Gop. IV J, description, in H. Parmentier, AKC, p. 320 et suiv., et photographie in L. Finot, 
BCAI, 1912, pl. IL 
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Il pourrait paraltre surprenant que nous n'ayons pas fait allusion, dans l'analyse 
du style du Bayon, aux suparnas mâles et femelles du bassin du Palais Royal. 
Nous n'avons pas cru devoir les mentionner ici parce qu'ils présentent un aspect 
trés particulier el que leur étude nous parait ne devoir être abordée qu'avec celle 
de l'ensemble des liefs du Palais Royal, étude que nous nous proposons de 


présenter dans un prochain article. 
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AU CHAMPA ET EN INDOCHINE 


depuis 1925 
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géométrie. 


de la 
PASCAL 


Les «Deux Infinis» de la recherche archéologique, toutes proportions gardées, 
sont, d'une part, l'épigraphie, la paléographie, l'histoire de l'art qui envisage l'évo- 
lution des formes, l'ethnologie historique et même l'analyse chimique, la pédologie 

ui révèle les modifications apportées à la nature première du sol à l'emplacement 

es habitats disparus, d'autre part l'observation aérienne ainsi opposée à l'obser- 
vation «microscopique». Entre ces deux extrêmes se situent l'exploration au sol, le 
dégagement, les fouilles, les relevés techniques, en un mot, ce qui est matériel, posi- 
tif, tangible et palpable. 

La poussée vers les «deux infinis», dans les études archéologiques à l'École 
française d'Extréme-Orient, s'est particulièrement développée au cours de ce dernier 
quart de siécle, sans porter préjudice cependant à la recherche au moyen de fouilles 
et de dégagements. L exploration proprement dite, dont on ne montrera jamais assez 
les mérites à une époque oú les moyens de communication étaient inexistants, s'est 
également poursuivie dans les régions situées hors d'un réseau de voies et de che- 
mins devenus très important, Il serait superflu de citer ici les noms des savants explo- 
rateurs qui révélérent aux populations indochinoises les trésors de leur propre 
passé dont elles ignoraient la valeur humaine et la qualité archéologique. 


Les études chames, — En ce qui concerne plus particuliérement le Champa, avant 
d'arriver à l'ouvrage Eeee de M. G. Cœdès(!) qui constitue la «sommes de 
nos connaissances sur l'histoire ancienne des États hindouisés d'Extréme-Orient, 
de nombreuses études du « premier infini ont largement contribué à la révélation 


11) George Cœdès, États hindouisds d' Indochine et d' Indonésie, Coll, «Histoire du mondes, 1949 
6* 
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de l'évolution d'une civilisation qui a laissé relativement peu de témoignages. On 
peut dire que le gros-œuvre qui marque le début de ces cinq derniers lustres est la 
réédition du Royaume du Champa de G. Maspero (1), dont il ne faut pas séparer 
la critique incisive et magistrale de L. Finot ©). La méme année, M. P. Mus publie 
la traduction commentée d'une inscription chame(? dédiée à Valmiki par le roi 
Prakâçadharma, découverte à Trà-Kièu qui révèle les préoccupations littéraires d'une 
élite généralement soupçonnée de s'occuper exclusivement de razzias et de pira- 
terie. 

Dès lors, les études chames se développent et se complètent. L'Inde elle-même 
avec MM. Swami Sadananda (Y. R. C. Majumdar(®) et K. A. Nilakanta Sastri (9 
s'intéresse aux colonisations anciennes de sa civilisation, D'autre part, M. G. Cœdès 
nous révèle, en marge de son Inventaire des Inscriptions, le plus ancien texte rupestre 
en langue chame(?) et même en dialecte indonésien trouvé aux environs de Trà- 
Kieu. Celui-ci permet de se rendre compte que, rapidement, la civilisation chame 
avail acquis une sorle d'autonomie et ré sa propre langue. Mais les études 
paléographiques et l'examen des textes n'excluèrent pas les recherches sur les empla- 
cements présumés des capitales et des chefs-lieux à la lumière des documents litté- 
raires ou descriptifs. C'est ainsi qu'il nous a été donné de pouvoir accompagner 
M. R. A. Stein sur le «terrains dans ses recherches des anciennes capitales du 
Champa. Nous avouerons d'ailleurs notre perplexité devant les conclusions de sa 
savante étude'*) dont les résultats sont en contradiction avec ce que nous avait 
enseigné une expérience de vingt ans d'inspections et reconnaissances. Cette étude 
situe en effet la ville de K'iu-Sou dans les environs de l'actuelle Ba-Bon, province 
de Böng-Hoi, dans une région où ne subsiste à notre connaissance nulle trace maté- 
rielle, m une brique réemployée, aucun vestige comme on en rencontre toujours 
en surface sur les sites o les souverains n'ont pes manqué d'élever des édifices 
en «dur», ceci bien longtemps avant le ıx* siècle (*?, Les es sont si nombreux, 
des tombeaux Han jusqu'à Oc-o, qu'il serait fastidieux de les citer (29), 

Mais, entre les < deux infinis», les recherches et les fouilles avaient en de nombreux 
points mis au jour d'importantes sculptures, des fondations révélatrices et confirmé 
de nouveaux sites historiques (!!), Ces exhumations s'ajoutant à nos connaissances déjà 
cataloguées permirent de pousser plus avant l'ideatiheation historique et de réviser 
le classement chronologique des monuments. Ce furent les études ico phiques 
de M. P. Dupont !?) qui en bénéficièrent, puis les premiers essais de Gi de 





u) Geo Maspero, Le Royaume de Champa, Van Oest, 1928. 
(2) BEFEO, t. iini, p. 285. LÇ t 
t3) Ibid.. p. 147. 
(4 Swami Sadananda, Champa, Calcutta. 
tt) R. C. Majumdar, Ancient Indien colonies in the Far East, vol, 1, Champa, et BEFEO, t. XXXII, 
. 138. 
um BEFEO, t. XXXV, p. 233. Cf. également C.R. (Cœdès), p. 387. 
(7) George Cadàs, Histoire ancienne des États hindoutsés d' Extréme-Orient, Hanoi, 1944, p .58, 
(t) H. A. Stein, Le Lin-Yi, in Han-Hiue, Bulletin du contre d'études sinologiques de Pékin. 
1%} Jbid., note 84. 
(19) Contrairement à es qu'écrit l'auteur, ibid.. note 70, ce n'est pas seulement un simple «tour 
à bicycleties que nous avons fait dans cette région mais, antérieurement, un long séjour chez 
l'habitant motivé par nos recherches ethnologiques sur el'Annamite el La Mer» au cours desquelles 
nous ne perdions pas de vue nos skupina et Heconnaissances» archéologiques. 
tu) Notamment à Trä-kitu, 1927-1928, Chan-ló, Pó-nagar, Thap-mam, 1944, au Kontum et 
dans la vallée du —— ete, ainsi que les recherches de M. P. Mus dans le Sud Annam, de 
M. L. Bezacier et de M. R. Mercier à Mi-som et les fouilles du R. P, H, de Pirey commentées 
L. Finot et Y. Goloubew in BEFEO, t. XXV, p. 46g et L. Aurousseau in BEFEO, t. XXXVI, 
. 359, ete. 
E 0» BEFEO, t. XXXVI, p. 605. 
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Coral-Rémusat (1) et de M. Ph. Stern (2) qui firent ensemble une mission en Indo- 
chine en 1935, dont le premier résultat fut un essai de reclassement des monu- 
ments chams d'aprés l'évolution des formes décoratives suivant les principes d'une 
méthode qui avait si bien réussi à l'auteur à propos de l'art khmer‘), Enfin, en 
1942, M. Ph. Stern publia un Art du Champa‘) dont l'argumentation serrée, vue 
à la loupe en quelque sorte, éclaire d'une façon nouvelle, souvent péremptoire, 
l'évolution des éléments : l'arcature, le pilastre, la frise, la colonnette, la corniche, 
les pièces d'accent, ete., tels que nous les ont laissés les trop rares monuments de 
cette brillante civilisation. Depuis, Henri Parmentier a publié une vaste étude sur 
l'art architectural hindou dans l'Inde et en Extréme-Orient (9. H ne semble pas, 
malheureusement, que celui que l'on a appelé le < Père du Champa» tant son œuvre 
y fut considérable, ait eu connaissance avant de mourir de la thése de M. Ph. Stern, 
C'est regrettable; son analyse critique nous eut été fort instructive. Mais, puisque 
nous avons placé ces «considérations» sous le signe de Pascal, et comme le lui ensei- 
gnait M. Singlin à Port-Royal : « La plus grande charité envers les morts est de faire 
ce qu'ils souhaiteraient que nous fissions s'ils étaient encore de ce monde», nous 
demandons comme Parmentier l'aurait souhaité, indépendamment du choix d'une 
nouvelle terminologie historique qui oblige le chercheur à des reports constants, 
s'il est bien raisonnable de supposer qu'un pan de mur en briques, gravé de carac- 
tères, ait été transporté et réemployé ailleurs (f) : ce, qu'en architecte, nous considé- 
rons comme impraticable de la part de constructeurs qui moulaient leurs briques 
au pied du monument en construction, briques dont les dimensions sont toujours 
différentes d'un édifice à l'autre, d'une époque à la suivante. Non seulement ils 
ignoraient les mesures précises et la standardisation ^), mais ils ont toujours accusé 
une certaine propension à faire disparaître les témoi des souverains anté- 
rieurs quand ils ne tiraient pas gloire et mérites d'une filiation susceptible de les 
ennoblir. On comprend d'ailleurs la perplexité de l'historien devant les contradic- 
tions entre l'évolution des motifs et les op lues sur iss — Afin = conser- 
ver le «sens des proportions» qui risque de nous r, il est permis de consi- 
dérer que le Champa étant divite ies trés en rime. par la structure 
géographique du pays, toujours en luttes (*), Part y a évolué localement avec certains 
décalages, avec repentirs ou reprises tardives d'anciens motifs et sauts inexplicables 
aujourd'hui en raison du nombre réduit de monuments que nous pouvons encore 
étudier, 

M. Henri Marchal a publié également un ouvrage sur l'architecture com dans 
l'Inde et en nir cde), ciun (9) dans lequel He bs contente de décrire ek souci 
de la technique du constructeur les monuments qu'il connait si bien. Pour la chro- 
nologie du Champa il s'en remet modestement à celle de H. Parmentier révisée par 
M. Ph. Stern. 





(1) G. de Coral-Remusat, Catalogue des collections indochinoises du Musée Guimet, Art tam, Le 
de la chronologie, p. 35; Paris, 1934. 

12) Histoire universelle des Arts, Aris musulmans, Extréme-Orient, p. 336 el suiv. 

(M Ph. Stern, Le Bayon d'Angkor et l’évolution de l'Art khmer, Paris, 1997. 

14) Ph, Stern, L'Art du Champa, Toulouse, 1949. 

(9) H. Parmentier, L'Art architectural hindou dans l'Inde et en Extréme-Orient, Paris, 1948. 

(") Op. cit, p. 89. 

(7) Ta dans son Inventaire des monuments gama de l'Annam, t. Il, p. 303. donne les 
dimensions des briques qui varient de 0,43 X 0,21 X 0,09 à 0,34 X 0,19 X 0,11 pour les divers 
monuments du seul site de PO-Nagar de Nhatrang tandis qu'à la tour de ecuivre » au centre de Ghaban 
elles mesurent 0,56 > 0,10 X 0,08. 

(2) Thid., p. 386. 

41 H. Marchal, L'Architecture comparée dans l'Inde et lU Extréme-Orient, Paris, 1944. 
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Ces deux publications prouvent une fois de plus, ce que l'on tend malheureu- 
sement parfois à méconnaltre, et qui n'est cependant pour nous qu'une lapalissade, 
ue pour étudier des monuments architecturaux en connaissance de cause, il faut 
d'abord ètre initié aux lois et aux techniques de l'art et de la construction. L'explora- 
teur-architecte-archéologue, complexe malheureusement bera ge demeurera, 
malgré certaines personnalités rares comme le fut pe exemple P. Pelliot, le premier 
historien d'art, celui qui offre les inscriptions par lui exhumées à la sagacité des épi- 
graphistes et aux analystes les ornements et sculptures qu'il met au jour et dont il 
peut reconstituer, seul, l'ensemble monumental. Chaque partie doit &tre étudiée 
en fonction du gros-œuvre, de la construction dont l'architecte a dépouillé la tech- 
nique, capable qu'il eût été de le construire, et conduit, bien souvent à le reconstruire 
c'est-à-dire à « l'anastyloser » suivant le vocable maintenant consacré. M. R. Grousset 
le dit explicitement dans sa préface à l'ouvrage de M. Marchal : «...il nous met en 
garde en nous signalant les repentirs, les modifications , en cours de construction, 
` soit au plan soit à certaines parties de l'édifice. Or, c'est là un enseignement. que 
l'histoire de l'art, privée du secours de la technique, serait bien incapable de nous donner. 
Jugeant sur le are E itin BEI Y SEELEN UN DM 
au projet initial. Seul l'examen de la maçonnerie, poursuivi sur place, décelera les réfections, 
comme seule l'étude — erg RCM Ki; TUR Pr reine à 
rieures» (1). Malheureusement, «tous les archéologues ne peuvent être architectes» (2), H 
serait donc souhaitable que ces derniers accompagnent ceux-là, comme Charles 
Chipiez, architecte, accompagna Georges Perrot, archéologue, dans des recherches 
ui ont fait époque (°. Ainsi on ne prendra plus des fondations (souterraines autre- 
fois et forcément sans portes) pour des réservoirs ou des silos et les relevés rapportés 
de missions parfois lointaines et périlleuses seront-ils des dessins cotés exacts et 
complets. 

« L'architecture, dans les vieilles civilisations, prédomine et souvent englobe toutes les 
autres manifestations esthétiques » t), L'École française d'Extrême-Orient, dans l'unité 
de sa personnalité civile, a heureusement réalisé la symbiose des différentes dis- 
ciplines nécessaires à l'archéologue complet. Éminemment sportif, il devrait être en 
effet architecte, épigraphiste, historien d'art, préhistorien, ethnologue, etc., et 
même bon photographe, — il devrait être également observateur qualifié 
en avion... Mais ceci est l'autre aspect de nos «deux infinis». 


Les recherches aériennes en Indochine. — Dès que l'homme a pu et a su voler, il a 
été émerveillé par la vision nouvelle de la nature où il rampait jusqu'à ce jour. 
L'archéologue anglais Crawford, qui a largement contribué au perfectionnement des 
méthodes d'observation aérienne, a judicieusement comparé la vision que l'on aurait 
en examinant un tapis le nez au sol et à la loupe en opposition avec l'aspect général 
des dessins et des couleurs de ce tapis tels que les voit l'homme debout. Les civili- 
sations disparues ont en effet laissé leurs traces sur le sol comme un dessin coloré 
de tapis, par les divers caractéres de leur domestication de la nature. On connalt 
à ce sujet les magnifiques découvertes du R. P. Poidebard en Syrie et pour les ruines 
de Tyr et de Carthage ©). Dans les pays de déserts sablonneux ou de steppes, l'ombre 


' H. Marchal, op. cit, préface de R. Grousset, p, 5. 
t) Thid., p. 3. 
(2 Et, plus près de nous, notre regretté camarade d'atelier à l'École des Beaux-Arts, l'archi- 


teete Carl qui Hackin au cours de ses fouilles en Afghanistan. 
^? REFÉO, t. XX. D. A3. PC MD 


1) P, Chombart de Lauwe, Découverte adrienne du monde, préface de E. de Martonne, Paris, 1948. 
Ouvrage qui comporte une excellente bibliographie 
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portée par la plus légère éminence est révélatrice. C'est ainsi que des alignements le 
conduisirent aux «limes» qu'il cherchait. Mais l'Indochine inconnue est généra- 
lement couverte n la forét tropicale. Heureusement, on observa rapidement que 
la végétation, de l'humble paillote aux ficus de la jungle, ne reprend pas de la méme 

ussée sur les anciennes zones de l'habitat, des tombes, des monuments, des for- 
tifications, des canaux et des voies. Des méthodes nouvelles devaient étre établies, 
Depuis vingt-cinq ans l'École francaise a largement utilisé la recherche aérienne. 
Qu'il nous soit permis à ce sujet de ne plus nous cantonner au Champa et de rappe- 
ler brièvement ce qui a été obtenu dans ce nouveau domaine de recherches pour 
l'Indochine entiére. 

En fait, l'exploration aérienne est utilisable à plusieurs fins : 

1* Pour les reconnaissances préliminaires nécessaires à une enquête ou des études 
dans une région déterminée. Ce travail peut se faire en vol, puis, parfois, en cabinet 
au moyen des résultats obtenus par une mission photographique importante sur 
un programme bien arrété; 

a” Comme un moyen de contròle et d'extension des observations, en vol et sur 
de nouveaux «montages» photographiques; 


3° Enfin, comme méthode de découverte en allant du connu à l'inconnu. L'étude 
des moyens techniques mis à la disposition des archéologues-observateurs, 
tels que le redressement des photos, la prise et le montage des clichés recou- 
vrant une large surface, l'hyperstéréoscopie, la prise de vues cinématographiques, 
la trichromie, toutes méth ue nous avons eu la bonne fortune de pouvoir 
axpérimenter, sortirait du plan de cet exposé autant que l'étude des avions qui 
permettent la meilleure observation (1). Cependant, il convient de souligner que, pra- 
tiquement, l'observateur aérien devra demeurer aux aguets méme en traversant 
des contrées hors de son enquéte du moment. C'est ainsi que se manifeste parfois 
la «chances de la découverte fortuite, En voici un exemple : aux environs de Cau- 
Giat nous pümes indiquer, par analogie, à M™ Colani, des kjokkenmüdding qu'elle 
ne connaissait pas, simplement pour avoir primitivement observé de l'air les tumuli 
blanchátres de Da-Bút oà nous avions vu travailler au sol quelques années plus 
tòt le D" Callenfels (9), 


Dès 1991, L. Finot demandait à l'aéronautique naissante, organisée par le com- 
mandant Glaize'?), des photographies à la verticale de la plaine des Jones, immense 
marécage insalubre oú se dissimulaient les vestiges de plusieurs monuments du 
Founan'"), En 1923, c'est la carte photographique aérienne de la région de Lam- 
Son au Thanh-Hoa qui est relevée. Cette région était à l'époque difficile d'accès, 
elle abrite les tombeaux et les monuments funéraires des a Í amer empereurs 
de la dynastie des L& 9), Il s'agissait là de vestiges connus, L'aspect de la plaine 
enfermée entre les quatre murailles de la citadelle des Hà, au Hoa, vu à 
la verticale, apportait le renseignement insoupconné au sol en donnant l'emplace- 
ment et la forme des palais de Lö-Qui-Ly rasés par les vainqueurs. Ces constructions 
ne se révélaient plus que par des diguettes plus claires semblables à leurs voisines 
compartimentant les rıziöres. Des fouilles pratiquées ensuite ont apporté quelques 





©) Capitaine Claeys, Revue de l'Armée de l'Air, Paris, 1939. 
(2) BEFEO, t. XXXIL p. 494. 

0) Cousin du précédent conservateur d'Angkor. 

it) G. Codès, Histoire ancienne, p. AA. 

6) E. Gaspardone, Les Stéles royales de Lam-som, Hanoi, 1935. 
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vestiges et deux magnifiques pierres d'échiffre ornées du dragon vermiculaire (1), 
C'est en survolant sa province que M. Pierre Paris, résident et correspondant de 
l'École francaise, rematquait des alignements se distinguant par une couleur plus 
claire dans la végétation de certaines régions. Ces trainées rectilignes lui donnèrent 
bientôt le relevé d'anciens canaux qu'il s'empressa de reporter sur la carte. Il com- 

léta ultérieurement ces recherches en bénéficiant de l'expérience acquise (2), 
Dans le groupe d'Angkor, les révélations de la photographie aérienne furent parti- 
culièrement fructueuse, L'identification des enceintes qui se superposent, les rema- 
niements successifs et les traces des sites abandonnés permirent notamment à 
V. Goloubew de situer l'emplacement de la première capitale au ix* siècle. Le 
Phnom Bakheng fut confirmé dans sa nature de «mont central» et sa signification 
symbolique prit toute sa valeur‘). Au grand Pra-Khan de Kompong-thom, à Sam- 
bor, l'avion a permis le relevé des enceintes, des alignements et des baray qui donnent 
à Parchéologie khmére cet aspect d'ensembles composés suivant des axes et des 
principes astrologiques insompconnés quelques années plus tót. Cependant, les 
tours et les murailles sont masquées par une telle végétation qu'il devient parfois 
trés difficile de les reconnaltre. L'observateur aérien doit être particulièrement 
entraîné et il nous souvient des reproches d'un de nos pilotes, aprés l'atterrissage, 
parce que nous l'avions fait tourner longtemps au-dessus d'une forêt compacte oü 
il n'avait rien vu «d'intéressants... C'était justement l'ensemble du grand Pra- 
Khan! Par contre, certains pilotes ont signalé de nouvelles traces importantes. Le 
commandant Terrasson, qui avait été initié par Goloubew, révéla l'existence de 
deux baray, l'un proche de Bién-hoa, l'autre aux environs de Bà-ria (9). Et le com- 
mandant Kauffmann dont nous avions été le passager, signala le mur de Luc-nam 
dans la région de Quyinh dont nous pümes faire le relevé aérien, puis au sol ulté- 
rieurement(9, La carte aérienne des monuments du Phnom-Kulen se heurta à 
certaines difficultés malgré un jalonnement établi par H, Parmentier sous la forme de 
eques blanes installés au sommet des arbres, lavés malencontreusement [par 

pluies imprévisibles. 

D'autre part, nous púmes faire un certain nombre d'observations intéressantes 
sur les monuments du Cambodge, notamment au Prah Vihear, avec des photo- 
graphies obli «en rase-molte» contre la falaise des Dangrek montrant que 
Lunet de la Jonquiére avait quelque peu exagéré la saillie en surplomb publiée 
dans son /nventaire(®, Au Laos, notamment, dans la région de Vientiane, nous 
avons pu photographier à haute altitude les ensembles de cette ville montrant les 
enceintes polygonales inscrites dans les anciennes boucles d'un lit du Méko 
aujourd'hui transformé en rizières ?), tandis que l'ancienne capitale Say-fong ne 
montre pas à l'observateur aérien d'enceinte rectiligne ou de traces de fortifi- 
cations(%, Au Champa, nous fümes moins heureux, nous cherchámes vainement 





(H) Chombart de Lauwe, op. cit, p. 950. 

(3) —— aN, 221 et t. XLI, p. 365. 

157 Y. Goloubew, La col oration de l' Aéronautique et de la Marine indochinoises aux travaux det’ Ecol 
As A rne Cras, Jai sr hats! n" G 1996. Du méme auteur Thid., in av 

a Soci ré le moi et Zeitschrift für Erdkunde, S.G.K. 29, 

1 BEFEO, t. XXXVII p or Je x 

(8) Thid., t. XXXVII, p. 606 et t. XXXIX, p. 329. Le commandant Ka. ff i 
ale dans la “yak EN ES p. 220 ant Kauffmann est mort glorieuse- 

(t) BEFEO, t. XXXVIII, p. 444 et Lunet de Lajo uière, Inventaire des Monuments ambodge 
publ, de l'E.F.E.O., 1909-4918. "S C — 

(1 BEFEO, t. XXXVII, p. 678. 


t) L. Finot, L'inscription sanskrite de Say-fang, in BEFEO, t. UI, p. 18-33; 36g et t. XV, H 
108 ; 185-186. s 
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au cours de vols souvent difficiles, avec le capitaine Faure, une « capitale » qui nous 
avait été signalée par des observateurs sans doute abusés. Néanmoins, nous pümes 
recueillir certaines observations dans l'arrière-pays difficilement accessible au sol (!), 
Pour les monuments de la côte, les vues obliques ou à la verticale ont précisé l'aspect 
des abords des temples, des emmarchements et des voies importantes y accédant, 
notamment aux tours «d'argent aux environs de Quinhon, Les ruines de Mi-son 
avaient été survolées pour la premiére fois par M. Borzecki, à qui la photographie 
aérienne en Indochine doit beaucoup. Le survol, à basse altitude, de cette cuvette 
aux bords escarpés et surchauffés dés qu'il y a du soleil — et que l'on peut observer — 
constitue, en raison des courants verticaux, une sorte d exploit qu'il nous füt 
donné de connaître en toute inconscience lors de notre baptême de l'air par le pilote 
Lacaze‘*), C'est cette observation et l'examen des photographies qui conduisirent 
à décider le détournement du ruisseau torrentiel qui dévastait les ruines. Le site de 
Trà-kiéu et le monastère bouddhique de bing-dwong bénéficièrent également des 
conclusions de l'observation aérienne. 

Au Tonkin, pour les monuments et des sites toujours fourmillant de vie humaine, 
le contróle aérien a apporté un complément trés important aux études de géogra- 
phie humaine et d'ethnographie contemporaine), Il a permis également L con- 
stater l'évolution des formes vers la «géométrisation». Alors que les citadelles de 
Luy-làu (Bac-ninh) ‘*) s'étaient installées sur des tracés suivant les méandres du 
fleuve et de ses inondations, les citadelles postérieures, depuis Có-loa, présentent 
des fossés et des rem rectilignes, pour aboutir aux formes inspirées de la tech- 
nique occidentale de Vauban, aux murs à redans de la citadelle de Hué et des chefs- 
lieux de préfectures des principales provinces du Viét-Nam. Qu'il nous soit permis ici 
de rappeler le nom du lieutenant de Reversat-Marsac qui trouva la mort dans l'incen- 
die de son appareil alors qu'il venait de faire, pour le compte de l'École francaise 
d'Extréme-Orient, le 12 octobre 1928, une «couvertures photographique de la 
citadelle de Cà-loa. 

La découverte dans le domaine de la préhistoire est elle-même tributaire de 
l'observation aérienne. Ainsi, sur les plateaux du Tran-ninh, dans la «plaine des 
Jarres» dont la connaissance est inséparable des travaux de M™ Colani, nous avons 
pu constater que les creux situés entre les mamelons oú se trouvent ces curieux ves- 
tiges ont été autrefois cultivés et irrigués (9), Naturellement, il ne peut être question 
de voir de l'avion les vestiges minuscules et moins encore de distinguer des abris 
sous roche et des entrées de caverne généralement dissimulés sous une brousse 

importante. Mais par contre, l'examen attentif du systéme orographique et de l'aspect 
du sol montre à l'observateur expérimenté dans le domaine de la préhistoire, l'habi- 
tat vraisemblable des peuplades primitives et généralement troglodytes des premiers 
âges. Les chaînes calcaires, fréquentes en Indochine du Nord, au delà du paralléle 
de Bóng-hói, abritérent les civilisations bacsonnienne et dongsonienne. Un ruisseau 
à proximité, une plaine autrefois fertile et surtout un cóne de déblais comme on en 





U BEFEO, t. XXXVII, p. 615. 

(3) Lacaze fut abattu par les Japonais alors que sur un avion d'Air-France il ereconnaissaits d'un 
peu trop près l'ile de Wei-teheou dans le golfe du Tonkin. 

i) Cf notamment Ch. Robequain, Le Thanh-Hoo, pub. de l'E.F.E.O. 1999, et P. Gourou, Les 
Paysans du Delta tonkinois, pub. de l'E.F.E.O. 1936, ou l'auteur utilise abondamment la photogra- 

hie aérienne, 

W BEFEO, t. XXXVI, p. 599 et t. XXXIX, p. 330, Cf. également J. Y. Claeys, La i 
Dicen du pel cuis Cele to les observations aériennes, in Cahiers de PEREO, a Koe 
1940, et Le carroyage des riziéres de Dinh-bdng, in Bulletin de l'Institut indochinou pour l'étude de 


l'homme , 195 1. 
(s) BEFEO, t. XXXVIII, p. 443. 
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trouve dans presque toutes les stations préhistoriques, laissent facilement supposer 
un lieu d'élection choisi par l'homme des cavernes. C'est en quelque sorte de la 
géographie humaine considérée dans le temps, par l'étude des conditionnements 
géophysiques des divers groupements humains. 

Enfin, nous ne voudrions pas terminer ce rapide répertoire de ce que doit la 
recherche archéologique à l'observation aérienne sans citer les vols répétés de 
M. L. Malleret, l'actuel directeur de l'École, française au-dessus du Sud Vièt-Nam et 
notamment ceux qu'il a effectués à DOES de ses magnifiques recherches de Oc-èo 
dont on connatt les brillants résultats. Il a connu, comme les Marchal, Goloubew, 
Glaize et nous-méme, archéologues et souvent compagnons des aviateurs en Indo- 
chine, ainsi que les pilotes si ardemment dévoués à rendre, parfois da 
service à la science, la longue patience des expéditions lointaines, la suggestion 
de l'observateur obstiné, ınais aussi la joie inouie de l'indice nouveau, de la trou- 
vaille imprévue et le prix des visions inoubliables de la pauvre glèbe argileuse - 
ou des forêts inhospitaliéres vues du ciel. 


ETUDES CAMBODGIENNES XXXIX 


L'ÉPIGRAPHIE DES MONUMENTS 
DE JAYAVARMAN VII 


par 
G. CCEDÉS 


On sait que dans la plupart des grands monuments de Jayavarman VII les noms 
des images placées dans les saneluaires sont inscrits sur un des piédroits de la porte 
donnant accès à chacune des chapelles. Ces petites inscriptions, qu'on a longtemps 
négligées parce qu'on les croyait postérieures de plusieurs siècles à la construction 
des temples el gravées «alors que les traditions anciennes menagaient de se perdre», 
sont en réalité contemporaines des édifices et offrent pour la compréhension de ceux-ci 
un intérêt certain 9, 

J'ai déjà publié les inscriptions da Bayon), Je vais donner ici celles de Bantáy 
Kdéi, Ta Prohm , Ta Nei, Práh Khan, Ta Sòm, Bantäy Prei, Bantäy Thom, Prasat 
Kraláñ, Bantáy Chmar, apres avoir résumé ce qu'elles nous enseignent sur les cultes 
pratiqués dans les grandes fondations de Jayavarman VII"), 





H Aymonier, Cambodge, Y, p. 34h. 
2 G. Cordis, La date du Ray, in BEFEO, XXVII, p. Ba; Pour mieux comprendre Angkor, 
. 4B et suiv, 
é 9 BCAL, 1913, p. hs el HEFEO, XXVII, p. 10%. Voici quelques corrections qu'il convient 
d'introduire dans cette édition : 
Inser. n° 1,123 : kamralfeñ jaga]t ert... + hufr]iharälnya. 
— n" 10, L 1-3 : k. j. grihähurtraderao k. j. cri báhuvirecrara. 
- av a5 ; kumraten jagat vimáya, y 
— n" 36 : kamrateü no —— mud L gri jayanta, 
— u" 27 5 remplacer un petit esrcle pointé O, 
= mn R) : cette inseri iva ed gravée sur le pilier sud de l'entrée de la tour centrale, 
vestibule 42. L'inseriplion du pilier nord est complètement illisible, 
P. 108, n. t : au liou de «dans une inscription de Pràsàt Krs. lire =dans une inscription de 


Prah Vihár». 
^! Pemploie dans les lignes qui suivent les abréviations dont voici la liste : 
B : Bayon. PK : Práb Khan. 
BC : Bantäy Chmár, PKr: Pràsàt Kralin. 
BK : Bantay Kdéi. TN : Tà Nei. 
BP : Bantäy Pros. TP : Tà Prohm. 
BT : Bantay Thom. TS : Tà Sòm. 
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Sauf quelques exceptions Ù, les images sont appelées kamraten jagut « seigneur de 
l'univers", expression dont l'emploi apparait pour la première fois en 991 à Kòh 
Ker oà elle est peut-être simplement la traduction de Tribhuvanecvara, nom du 
lihga érigé au sommet de la grande pyramide 9. C'est au xı* siècle, à partir du 
règne de Süryavarman I", que se généralisa l'usage de cel appellatif 9) qui à Koh Ker 
était réservé au kamrateh (añ) jagat ta rajya et correspondait au composé sanskrit 
devaräjya. Ce dernier apparaît dans un calembour de la stèle de Práh Kô , et semble 
faire allusion à l'institution par Jayavarman II de ce culte du devaraja gráce auquel 
ce roi se libéra de la suzeraineté de Java el put se proclamer souverain cakravartin. 
C'est peut-être ce culte du devaräja = kamraten jagat ta raja qui popularisa l'em- 
ploi de l'expression kamrateà jagat comme un équivalent de deva. Quoi qu'il en 
soit, cette expression finit par ope l'ancien appellatif kamrateá añ «mon 
seigneur» ® qui, jusqu'au x" siècle, avait servi à désigner à la fois les dieux, 
les rois et les hauts dignitaires. L'expression nouvelle avait l'avantage. d'établir 
une distinetion plus précise entre le monde des hommes et le monde des dieux et 
permettait de conférer une promotion, généralement posthume, au prince ou au 
dignitaire k de kamrateh añ devenait kamratei jagat sous l'aspect. d'une statue 
divine (vrak rüpa). Sous le règne de Jayavarman VII, kamrateñ jagat est — 
sans distinction aux dieux du panthéon indien (6, aux héros légendaires), 
buddhas et aux bodhisattvas, aux images eras des morts el des vivants. 

Dans les monuments de Jayavarman VII, les images de kamrateñ jagat peuvent 
¿tre classées en plusieurs catégories, dont la — dans les chapelles ne semble 
avoir été soumise à aucune règle précise, ou du moins n'apparall pas clairement à 
l'heure actuelle, sauf peut-être au Bayon ©. 


aux 


1. Les statues isolées qui ne sont mises en relation ni avec un donateur, ni avec 
un personnage qu'elles seraient censées représenter : tel est le cas de la grande majo- 
rité des images du Bayon et de Tà Prohm. Parmi ces statues figurent : 


a. Quelques-unes des divinités du panthéon bráhmanique, par exemple Brah- 
mendradeva ( B, 30), divers as de Visnu (PK, O 1, 0 2, 0 5, 0 6, 07, O 10; 
BC, 12), les déesses Parvati (B, 29), Dhärani (B, 40), Cri et Näräyani (BG, 12); 


b. Des représentations du Buddha Bhaisajyaguru (B, 3, 5, 6, 7, ah), et divers 
aspects du Buddha ou de Lokecvara : Sugatarája (TS, 5), Sugata Candrabodhi 
(BT, 1), Tribhuvanamahabodhi (TN, 6), Tribhuvanasaugatecvara et Tribhuvanasar- 
vajfiadevecvara (TN, 8), Devätideva (B, 39; TP, 16; PK, G 38), Caturlokanätha 
(PK, E 2), Sarvalokecvara (PK, C 34), Astamahäbhayaprabhañjaka (PK, C 26), 
Jayabuddhamahänätha, image étroitement associée à Jayavarman VII (B, 3, 6; BG, 
12) 9: enfin la Prajüäpäramitä (BC, 9); 





(t) Vrah Prajüápáramità (BC, 9), Vrah Bhagavati Cri et Vrah Bhagavati Narayani (BC, 18; 
PK, O a et N 3), Vrah de 77 et Vrah Gajarüpa (PK, N 4), Vrah $ vali Sita (PK, 0 7). 

" —— Aue —— — du Cambodge, 1, p, 48 el suiv. 

s inscriptions jendravarman et de Jayavarman V n'emploient. kamrateá jagat que de 
façon exceptionnelle (G. Cœdès, loc. eit, II, p. 56. n. 5). j PPS 

M Jhid., 1, p. 25, note t, 

(9 Le ja est encore appelé kamrateá añ ta raja dans les inscriptions de Prasat Khnà 
(BEFEO, XLII, p. 10), de Ta Kiú (ibid., XXVIII, p. 142) et (une fois ` 
Kak Thom (ibid, NLA. p. 88, € iy — ) iem M iie o FPS 

(9 Visou sous ses divers aspects (PK, Ò +, 0 5, O G, O 8). Toutefois BC, 12 donne Vralı 
kamrateñ añ Narayana. : 

M Rima, Laksmana (PK, 45). 

w BEPEO, XXVIII, p. 96. 

1) Sur cette image, ef. BEFEO, XLI, p. 265-266. 
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c. Des images d'un caractère strictement local, comme celles qui figuraient dans 
les galeries extérieures et les salles-passages du Bayon (B, 1 à 7) ou d'un caractère 
personnel comme Kambujecvara (B, 31), Juyacámpecvara (B, 96), Jayadeva (B, 34 ; 
TP, 8, 9), Jayecvara (TP, 6), Jayecvari (BG, 8), Jayaräjadeva (TP, 17), Cakravarti- 
räjadeva (B, 22), Tribhuvanadeva (TS, 2; PK, C 21), Tribhuvanadevecvara (TN, 8), 
Tribhuvanecvara (B, 29), Tribhuvanabhimecvara (TN, 2), Vrddhecvara (TS, 3), 
Vrddheevart (BC, 8), Indradeva et Indradevi (B, 13), Räjendradevt (B, 16), 
Rajendrecvari (B, 22), Bhüpendradeva et Bhapendreevart (BC, 6-7), Vijayendradevt 
et Vijayendrecvari (B, 16), Prthivindregvara (TP, 13), Räjatilakeçvart (TP, 4), 
Hrstkecvara et Harivaücecvara (TP, 7), Haüsecvara (B, 16). Bien que les inscriptions 
ne le disent pas expressément, il est probable que la plupart de ces images étaient 
des statues-portraits (I), C'est également le cas des images énumérées dans l'inserip- 
en ı de Bantäy Chmär, dont la grande inscription qui lui fait suite fournit 
l'identité (2, 


2. Les statues isolées, fondées par des particuliers, dont les noms sont sans rap- 
port avec ceux des statues : par exemple Samantaprabhecvara et Bhäraticvari fondées 
par le Khloú vala Vnur Pheik (PK,S 5), Süryacakti fondée par le K. A. Cri Yacodhara- 
varma (PK, N 2); Cf. encore TP, 11; PK, N 4. 


3. Les statues isolées, fondées par des particuliers dont les noms entrent dans la 
composition de ceux des statues : par exemple Dharanindrecvari fondée par Dhara- 
—— (TP, 10) et Narapatindreevart fondée par Narapatindravarman (TP, 
14). 

A, Les statues isolées, qui sont l'image de personnages dont les noms sont sans 
rapport avec ceux de ces statues : par yep Devecvara, image du K. A, Cri Visnu 
Cuh Vis (B, 15), Lokyecvara, image du Saijak Devapura (PK, C 24). Cf. encore 
B, 9, 32, 34; TN, 4; PK, C 15, C 20, C 22, C 24, C 29, C 31, € 3a, C 33, C 35, 
SA, S 6; BC, a, 3,5, 10, 11). 


5. Les statues isolées, qui sont l'image de personnages dont les noms entrent dans 
la composition de ceux des statues ?) : par exemple Räjendradeva, image du K. A. 
Räjendrapandita (B, 12), Dharanindrecvara, image du K. A, Dharanindrapandita 
(PK, S a). Gf. encore B, 20, 33, 241,38; TN, 3, 6; PK, C 1, C a, C 4, € 6, Co, 
C 11, 612, 13, 17, C 23, 8 1, 8 5: TS, 1, 5, 6; BC, 1,8, 11. 

Parmi les statues dont le nom est associé à celui d'un personnage nommé dans 
l'inscription, il faut mettre à part celles qui étaient vénérées dans deux chapelles 
(P, et P.) de la cour sud-ouest de Práh Khan. Les inscriptions C 7 et C 8 qui 
donnent leur nom ajoutent qu'elles représentent le père et la mère du personnage 





11) Par exemple Bhüpendradeva (BC, 6) apparait à Práh Kin (N 3), comme premier élément 
d'une triade fondée par Bhüpendrapandita. Quant à Hrsikecvara, c'est apparemment l'image d'un 
brihimune conn par ailleurs (cf. infra, note sous TP, 7). 

" BEFEO, XXIX, p. 309. 

© La distinction entre ce et le pa est parfois un peu arbitraire, J'ai rangé dans 
lo groupe 5 les inscriptions PK, Ë 1 et BC, 8 qui se rapportent à des statues de la reino Cadi- 
mani (mre de Jayavarman VII) nommées Malidhararájacódamani (PK, E 1) et Trailokyarája- 
cüdâmani (BC, 8), bien que la reine n'y soit pas désignée par son nom, mais par son titre 
d'épouse de Dharanindravarman Il. On notera à ce propos que la méme personne pouvait avoir 
plusieurs statues portant des noms différents : en dehors des deux qui viennent d'étre citées, la 
reine Cüdamani avait encore uns statue dans lo sanctuaire central du Tà Prohm, sous le nom 
de Jayar&jacüdámani, et une autre au Bayon, sous celui de Jayamaügularthacüdamani (B, 7). 


7. 


100 G. CORDES 


dont le nom entre dans la composition de ceux de ces deux statues : la statue nommée 
Nrpendrecvara représente le pere, et celle nommée Nrpendrecvari représente la mére 
de Nrpendrapandita, Immédiatement au nord de ces deux chapelles, il y en a une 
troisième (P,) qui contenait la statue de Nrpendradeva, image de N drapandita 
lui-même (inser. C 9). On a ainsi, dans trois chapelles alignées dans la même cour, 
trois images représentant le père, la mère et le fils, et portant trois noms qui sont 
composés avec celui du fils et se terminent respectivement par “ipvara, Tran et ‘eva. 
Un autre exemple de ce type iconographique, qui sera étudié avec plus de détails 
sous le n* 8, nous est fourni. par l'inscription S 3, d'après laquelle la triade Mahi- 
dharendradeva, Mahidharadeva et Mahidharendrecvari représentait le guru, le père 
et la mère de Mahidharapandita. 


6. Les groupes de trois statues sans nom de fondateur, par exemple Tribhuva- 
nañjaya-Vrddhecvara-Vrddheçvart (BK. 1). Cf. encore BT, 2; PKr, 2; et peut-être 


B. 10, 11. 


7. Les groupes de trois statues fondées par des particuliers dont les noms sont 
sans rapport avec ceux des statues, E exemple : Ksitindregvara-Ksitindregvari- 
Ksitindralaksmt, triade fondée par le K. A. Sarvañjaya Gunadosa catvari Khloü vala 
Civa (PK, N 5). C'est le cas de la triade de Bantäy Prei. Cf. encore PKr, O 11. 


8. Les groupes de trois statues fondées par des particuliers dont les noms entrent 
dans la composition de ceux des statues de la triade : par exemple Dharmecvara- 
Dharmecvari-Dharmadeva, triade fondée parle K. A. Cri Dharınasenäpatindrapandita 
(BK, 3); Räjendrecvara-Räjendradeva-Räjendregvari, triade fondée par le K. A. Cri 
Rajendrapandita (PK, C 10). Cf. encore PK, E 3, E 4, S 3,57, 0 3, O ^, 09, 
N 1, N 9, N 5, et peut-être B, 17. 


Telles sont les différentes catégories d'images nommées dans les petites inscrip- 
tions des chapelles à la fin du xu* siècle. A quels types iconographiques correspondent- 
elles? 

Si l'on met à part les grandes figures des panthéons brâhmanique et bouddhique, 
d'ailleurs en petit nombre, on constate que la grande majorité des statues portent 
des noms terminés par "ieara, Teran. Or la plupart des statues trouvées dans les 
monumenls considérés représentaient des divinités ayant l'aspect du bodhisattva 
Lokecvara, ou de la Prajñápáramitá, reconnaissables à la présence d'un petit Buddha 
assis dans la partié antérieure de la coiffure. On peut en conclure que, d'une façon 
générale, les statues-portraits isolées devaient appartenir à ces deux types. 

Pour les triades, la question est plus complexe, et mérite d'ètre étudiée avec soin. 
Les musées ont recueilli hon nombre de ces triades, de provenances diverses, soit en 
pierre |"), soit en bronze (*, soit sous forme de tablettes votives“). La plupart de ces 
iriades représentent le Buddha assis sur le naga, entre le bodhisattva Lokeçvara et 





Y G. Cases, Catalogue des pièces origi de sculpture khmére conservées au Musée indochinais 
du Trocadéro et au Musée Guimet, in BCAÍ, 1910, —* 80-83), p. 55 (n” Née Catalogue 
des collections indochinoises du Musée Guimet, in BCAI, 1931-1934, p. 134 (n™ 4-56), p. 136 
(n" 5-1). — H. Parmentier, Catalogue du Musée khmer de Phnom Péñ, in BEFEO, XY, 3, p. a6 
(S a5, 1 et s), p. a8 (S 25, 5). _ L. Malleret, Catalogue du Muséo B. de ln Brosse, 1, p. 117 
(n° 115). Cf. aussi L. Finot, Lakegrara en Indochine, in Et. asiat, EFEO, I, p. 953 et suiv. 

mE Groslier, Les collections khméres du Musée A. Sarraut (Ars Asiatica, XVI), p. 58, 
pl. XVI. 

m G. Cwdès, Bronzes Ichmers (Ars Asiatica, V), pl. L: Tablettes votives bouddhi 

in Éa eset, ERBO, lp. 158, ph let X- hE —* — 
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une figure féminine en qui l'on peut reconnaltre la Prajüäpäramitä ™ (pl. XXXV). 
Mais, dans certains cas, l'ordre est interverti, et c'est la Prajüápáramità qui occupe 
la place centrale (pl. XXXVI, 1); dans d'autres, le Buddha assis sur le näga, au 
centre, est Manqué de deux Lokecvara (pl. XXXVI, 2); ou bien encore, la figure fémi- 
nine qui occupe le centre est flanquée d'un personnage masculin et d'une seconde 
figure féminine (pl. XXXVII). Enfin, à côté de ces triades bouddhiques, et sans 
parler des trimúrti brähmaniques, on rencontre des groupes de trois images dont 
rien n'indique le caractère bouddhique (pl. XXXVIII) 4. 

A ces diverses combinaisons iconographiques correspondaient évidemment des 
dénominations différentes. Or, si l'on se reporte aux inscriptions des trois derniéres 
catégories (6 à 8), et si l'on examine les vocables par lesquels se terminent les noms 
des statues, le nom de base (identique ou non à celui du fondateur) restant le méme 
pour les trojs images, on observe les combinaisons suivantes : 


L *deva — "icvara — içgvart (ou "devecvari ) (BT, 2; PK, S 7). 

II. edeva — "icvara (ou °devegvara) — laksmi (PK, O 3, N 1, N 3). 
III. *igvara — "deva (ou "indradeva ) — icvari (PK, C 10, E ^). 

IV. "icvara — "icvari — "deva (BK, 3). 

V. Parama” "icvara — *icvara — "icvari (PK, E 3). 

VI. "icrara — "icvart — laksmi (PK, N 5). 


Il s'agit de chercher à quelles combinaisons correspondent ces dénominations, et 
quel lien existait entre ces triades et leurs fondateurs, lorsque ceux-ci sont nommés. 

La première question serait résolue d'elle-même si les images correspondant aux 
inscriptions avaient été retrouvées in situ, Ce n'est le cas que pour Eunique image du 
type V qui représenté un homme barbu entièrement nu (sauf un cache-sexe), ayant 
à sa droite un homme vétu du sampot et coiffé du mukuta et à sa gauche une femme 
portant une jupe et coiffée de même ©, I semble hors de doute que ce groupe corres- 
pond à l'inscription PK, E 3 (Paramahaüsecvara , Haüseçvara, Hahsegvart ) gravée sur 
le montant de la porte du passage latéral nord du gopura IV est de Práh Khán od 
elle a été trouvée (pl. XXXVIII. 9). 

Pour les autres, on peut formuler les conjectures suivantes, en tirant de l'exemple 
précédent la leçon que l'image centrale est nommée la premiere dans l'inscription , et 
en tenant compte du fait qua cette époque un nom terminé en "deva peut s'appliquer 
à une statue du Buddha (*. 

Les types I et I doivent correspondre au type classique : Buddha central entre 
Lokecvara et une image féminine, mais la terminaison en "laksmi semble indiquer 
que cette dernière n'était pas toujours une Prajüá. 





W G. Gades, Bronzes khmérs, p. 36 et suiv. - P. Mus, Le Buddha paré, in BEFEO, XXVIII, 
p. 155 el suiv. — Cost cette triade qui était représentée en bas-relief tout le long du mur exté- 
rieur de la galerie HI de Th Prohm et qui a été ensuite soigneusement büchée. 

BE Voir dans G. Groslier, Les collections khmirea du Musée Albert Sarraut, pl, X, s, un groupe 
du méme type. 

n) Pièce — h Lr Musée —— ey — A 

^ Le Sugata Viracakti de l'inscription h st. CXII et ) est ayavirn- 
caktimahädova à Pràsàt Ta An ( —— Cambodge, I, p. 367). La statue de Buddha (Buddha 
rapa), fondée en 1308 par le roi Cri Crindravarman, s'appelait Cri Grindramahädeva (BEFEO, 
XXXVI, p. 16). 

Quant à la ——— *içoara , bien qu'elle semble devoir normalement designer uns image 
de Lokecvara, l'exemple du Sugata Rájapaticrara de Vinser. de Práh Khàn (st. CXII) montre 
qu'elle était appliquée aussi à des statues du Buddha. 
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Les types IE et IV doivent correspondre à une triade composée d'un Lokecvara 
central flanqué du Buddha et d'une image féminine (probablement la Prajñá), 
combinaison dont on n'a pas retrouvé d'exemple plastique, mais dont la possibilité 
est garantie par la combinaison : Prajüa centrale entre le Buddha et Lokecvara, 
attestée par la tablette votive mentionnée ci-dessus, et par la triade installée à Práh 
Khan dans les édicules P, , P,, P, (inser. C 7, C 8, Co). 

Enfin, le type VI doit comprendre à une image de bodhisattva entre deux figures 
féminines. 

Sur le lien qui unissait la triade avec le personnage, fondateur ou non, dont elle 
portait. le nom, les inscriptions PK, C 7, C8, C 9, ont donné une première indi- 
cation en montrant les trois images nommées Nrpendrecvara, Nrpendrecvari et 
Nrpendradeva représentant respectivement le père, la mère et la ipe sonne de 
Nrpendrapandita. D'autre part, l'inscription PK, S3 dit que la triade Mahrdha- 
rendradeva, Mahidharadeva et Mahidharendrecvari représentent le guru, le père et 
la mère de Mahidharapandita, c'est-à-dire cet ensemble que la stèle du Phimänäkäs 
(st. XCI) appelle les triguravah «les trois guru» HL Cette même inscription indique 
que d'autres combinaisons étaient encore admises : sans parler de la st. XCI qui 
ouvre toutes les possibilités en montrant la reine Jayaräjadevi «érigeant partout son 
pére, sa mere, ses fréres, amis et membres de sa famille, connus d'elle ou dont elle 
avait entendu parler», la st. XCVI mentionne expressément une triade érigée dans 
toute ville par la reine Indradevi et constituée par les images de sa sœur ainée la 
reine Jayaräjadevi, du roi Jayavarman Vil et d'elle-même (9), 

J'ai indiqué ailleurs les faits qui se dégagent de l'étude de ces petites inscriptions 
et nous éclairent sur le caractère des monuments |), «Tout d'abord, ai-je dit, un 
«nombre important de statues y avaient été installées par des particuliers dans des 
"fondations royales (Tà Prohm, Práh Khán). Ensuite, le type de religion qui se 
"laisse distinguer à travers les noms des images dénote un remarquable syneré- 
vlisme (9, car des images bouddhiques y voisinent avec des images vishnouites et 
rcivaites, et il est parfois difficile de préciser de quel culte relève telle image isolée 
rou telle triade. D'autre part, ces cultes sont essentiellement personnels el c'est 
"cette particularité qui explique et justifie la présence des inscriptions à l'entrée des 
rchapelles : une image de Visnu, du Buddha ou de Lokecvara n'aurait pas eu besoin 
«d'ètre nommée, tandis qu'une inscription était nécessaire pour donner leur indivi- 
«dualité et leur personnalité à des images d'apparence peu caractéristique, sans 
parler du souci légitime des donateurs de mentionner leurs noms qui dans la 
+ plupart des cas expliquaient ceux des statues, » J'ajouterai ici que, si l'on compare 
entre elles les séries constituées par les inscriptions provenant d'un méme monu- 
ment, on constate : au Bayon, la prédominance tris nette des images im n- 
nelles, et la rareté des inscriptions mentionnant des fondateurs; à Ta Pro , la 
mention de divers fondateurs, mais Vabsence de triades et d'images isolées données 
expressément comme des portraits; à Práh Khan, la grande abondance de ces deux 
qe inconnus à Ta Prohm. Le temple de Prál; Khän étant postérieur à celui de 

à Prohm, il est possible que la mode de ces cultes personnels se soit développée 





M BEFEO, XXV, p. 391. L; Finot dit en note : esans doute mere 
combinaison qui n'est pas exclue non plus. — =: 


™ Sur ces statues élevées du vivant même des perso présen 
p. 326. Ces statues étaient considérées comme les i we —— 


Ces s ie à images futures du personnage, le présentant 
par anticipation, tel qu'il devait apparaître une fois divinisé (BEFEO, XI, p. 404 es 
Pour mieux » p. 53-54, 


Y Syncrétisme qui se manifeste aussi dans la décoration. 
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entre la construction des deux monuments, Il semble que Ta Prohm et Práb Khan 
aient été considérés comme des véritables cimetières, où les «caveaux de familles 
ont fini par envahir toutes les cours, tandis qu'au Bàyon, temple royal par excel- 


lence, la faveur d'y ériger des statues ne dut être accordée qu'à de rares privilégiés. 


BANTAY KDĚI 
(PL XXXIX) 
1. Bâtiment d'angle nord-est de l'enceinte I. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 272.) 
(1) o kamrateí jagat gritribhuvananjaya o (1) 
(a) o kamraten jagat crivrddhecvara o 9 
(3) o kamrateh jagat grivrddhegvari o ©) 
3. Bâtiment d'angle nord-ouest de l'enceinte I. Piédroit nord de la porte ouest. 
(Illisible.) 
3. Piédroit trouvé dans la cour entre les enceintes I et IÍ oucst, côté sud. 
(K. 531 = Corpus, LXXVII; Inscr. du Cambodge, II, p. 160). 
(1) O kamrateü jagat eridharmmecvara o 
(a) o kamrateh jagat cridbarmmegvart 
(3) o kamratei jagat cridharmmadeva © 
(4) o vrah kamrateá añ cridharmmasendpatindrapandita gi ta sthapa © (a) 


TÀ PROHM 
(PL XL) 
Inscnıprioss pe L'exceinre | 
1. Chapelle d'angle sud-est. Piédroit ouest de la porte sud. 
(K. 913.) 
o kamrateü jagat crikumürecvara . . . 
2. Édicule H. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 913.) 
o kamrateh jagat cridharmmarijadhipaticvara vrah vodhi o 





W Un dieu portant cè nom (Giva ou Visnu) est mentionné à deux reprises dans les inscrip- 
tions de Ta Kav (K. 276 et 277 Nord). e S 
(1 Le nom de Yrddhecvara se trouve à la même époque dans les inscriptions de Tà Nei 
(n° 4) et de Bantäy Thom; et plus anciennement à Hin Khon (K. 388 d'époque pi 
au Phnom Cisór (K. 33, ligne 2% = Inser. du „Il, p. 151; date 1017 A. D.), au 
Vihar (K. 380 Ouest, lignes 10-11; date 1037) et à 'éng Yai (K. 374, dale 1042). 
(9 Ce nom apparait à Buntáy Chmir (n° ne Bantäy Thom. e ES 
( Ce personnage avait sa statue à Tà Sòm (n° AL — Gi ta athapa ecolui qui fait la fon- 
dations. 
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3. Gopura I nord. Piédroit est de la porte nord, 
(K. 913.) 


O kamraten jagat ... çvara o 


A. Chapelle d'angle nord-est. Piédroit est de la porte nord, 
(K. 274.) 


[G kalmrateh jagat crirajatilakecvari o 


Insoniprioss ENTRE Les ENGEINTES | er (Ï 


5. Bâtiments D. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 274.) 


o kamraleh jagat eri... rindreevara o 


6. Bátiment C, Piédroit sud de la porte est. 
(K. 274.) 


o kamrateh jagal crijayecvara o 


7. Bátiment D. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 274.) 


(1) O kamrateh jagat crihrsikeevara o |) 
. (a) o Kamrateñ jagat criharivaücecvara o 


Ixscaiptions ENTRE LES ExceiNTES II er Ill 


8. Bâtiment S?, Piédroit ouest de la porte sud, 
(K. 274.) 


O kamrateh jagat crijayadeva o 


9. Bâtiment S?. Piédroit nord de la porte ouest, 
(K. 274.) 


© kamrateñ jagat crijayadeva o (% 


10, Bátiment U. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 913.) 
(1) O kamrateí jagat cridharanmdrecvari o 
(2) o vrah kamrateñ añ cridharanindrapandita ©) gi ta sthapa 





Y Cette image était peut-être une image du brahmane Hrsikeça, d'origine birmane, qui fut 
purohita de Jayavarman VII, et dont une fille devint reine de Jayavarman VIII (BEFEO. XXV, 
p. 396; XXVIII, È 99 et 102). 

® Ce nom se lit aussi au Bayon (n° 34, cf. BEFEO, XXVIII, p. 98, 113). 

" Ce personnage est aussi mentionné à Práh Khin (S 3, S 5), 
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11. Bâtiment R. Piédroit ouest de la porte sud. 
(K. 913.) 
(1) © kamrateü jagat crijayarájegvara o 
(2) o vrah bhütapati kamraten añ gi ta sthäpa o 
12. Bâtiment R. Piédroit est de la porte nord. 
(K. 274.) 
© kamrateñ jagat criindradeva o |") 
13. Bâtiment J. Piédroit sud de la porte est de la chapelle ouest, 
(K. 913.) 
© kamrateh jagat cripribivindrecvara (ou *rí ) 
14. Bâtiment V. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 913.) 
(1) © kamraleñ jagat crinarapatindrecyarí © 
(2) [o vrah ka]mrate añ erinarapatindravarmma (° gi ta sthápa o 


Ixscrirrioxs DE L'ENCEINTE Ill 


15. Gopura HI est. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 913.) 


© kamrateá jagat Iboû vesi O 
16. Gopura III ouest. Piédroit sud de la porte intérieure est, 
(K. 274.) 
© kamrateh jagat eridevatideva o © 


EMPLACEMENT INDÉTERMINÉ 


17. (K. 274.) 
o kamrateh jagat crijayarajadeva 


TA NEL 
(PI. XXXIX) 
(K. 284) 


1. Gopura I est. Piédroit nord de la porte est. 
(2 lignes effacées) 





n) Ce dieu avait aussi sa statue au Bayon, associée à celle d'Indradevi (n° 13) et à Tà Nei 
(n 1). H est probablement distinct du Crindradeva de Bantäy Chmàr (n* 1). 

Ce titre a été porté au cours des Sdn Me plusieurs — notamment par un des 
sañjak de Süryavarman II représenté à Añkor Vit. Puisque celui de Ta Prohm érige une statue 
au me tôt sous Jayavarman Vll, ce ne saurait être le méme que ce dernier. 

® Ce nom du Buddha se lit au Bayon (n° 39) et à Prih Khán (n° € 28). 
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2. Angle sud-est de la galerie I. Piédroit ouest de la porte nord (ouvrant sur la 
galerie est). 
o kamrateñ jagat critribhuvanabhimegvara o 


3. Faux-gopura I sud. Piédroit ouest de la porte nord (ouvrant sur la cour). 
(1) o kamraten jagat crimahipatindrecvari 
(2) o rapa kamrated añ crimahipatindralaksmi o 


4. Gopura I sud. Piédroit ouest de la porte nord. 
o kamrate jagat crivrddhegvara (') o rüpa *nak sañjak cui vis 


5. Galerie I sud. Piédroit ouest de la petite porte ouvrant sur la cour entre le 
gopura I sud et l'angle sud-ouest. 


(1 ligne effacée.) 
6. Gopura I ouest. Piédroit nord de la porte est. 
© kamraleú jagat critribhuvanamahàvodhi o 
7. Gopura I nord. Piédroit est de la porte sud. 


(1) o kamrateü jagat critribhuvanadevecvari 
(a) o rüpa kamrateñ añ critribhuvanadevi o (9 


8. Galerie I nord. Piédroit est de la porte ouvrant sur la cour au milieu de la 
galerie. 
(1) © kamrateh jagat critribhuvanadeveevara 
(a) o kamrateñ jagat critribhuvanasaugatecvara 
(3) o kamrateh jagat gritribhuvanasarvvajüadevesvara O 


9. Fauz-gopura I nord. Piddroit est de la porte sud (ouvrant sur la cour). 
(2 ou 3 lignes effacées, ) 


10. Angle nord-est de la galerie I. Piédroit est de la porte sud (ouvrant sur la 
galerie est). 

(1) o kamrateñ jagat criindradeva o 
(a) o kamrateh jagat critribhuvanadharmmeevara o 
(3) o kamrateh jagat critribhuvanadevecvara o 
(4) o kamraten jagat gritribhuvanayrahmendradeva o 
(5) o kamrateh jagat gritribhuvanavajrendregvara o 
(6) o kamrateñ jagat gritribhuvanavaisnavegvara O 
(7) O kamrateh jagat critribhuvanadhanafijayecvara O 
(8) o kamrated jagat gritribhuvanavrddhapuresvara o 
(9) o kamrateñ jagat critribhuvanamahendrecvara o 





M Cf. Bantäy Kdéi, n° 1. 
™ La même statue, image de la même personne, se retrouve à Bantáy Chmár (n° 11). 
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11. Bátiment dans la cour intérieure, dans l'axe des Jauz-gopuras. Piédroit nord de 
la porte est. 


( Plusieurs lignes ruinées. ) 


PRAL KHAN 
(PI. XLI) 
INSCRIPTIONS DE LA PARTIE CENTRALE 


Coun sub-esT 


C1. Bibliothèque située dans l'angle formé par le gopura | est et le bâtiment M. 
Piédroit sud de la baie ouest. — 


(K. 907.) 


(1) o kamrateh jagat crisammadadeva 
(2) rüpa kamrateh añ crisammadakumára © 


C2. Bâtiment H. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 462.) 


1) O kamrateh jagal crijavadeva O rüpa kamrateñ (2) [añ] crijayavar- 

(1) estud piala pa (2) [añ] crïjay 

(3) o kamrateh jagat eripavitradeva O rüpa kamrateh (4) añ cripavitraku- 
mara O 

(5) o kamrateñ jagat... lokadhicvaryyadeva o (6) 


LLLI 


Coun sup-ovgsr 


C3. Bátiment D. Piédroit nord de la porte est. 
(K. ^62 et 638.) 


(1) o kamrateñ jagat trailokyaräjegvara rüpa (2) vrah kamrateh añ eritrailo- 
kyarajapandita 


CA, Bâtiment E. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 469.) 


1) o kamrateñ jagat crimahidharadeva % © rüpa vrah (2) kamrateh añ 
pred dita 
pandita o 


C5. Bâtiment F. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 462.) 


o kamrateú jagat tamruñ civapura o 


C6. Bâtiment N,. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 462.) 


(1) okamrateh jagat crirajendravallabhadeva © rüpa vrah (a) o kamrateñ 
añ crirajendravallabhavarmma 





m Cf. inser. 5 6. 
(1 A Bantäy Chmir (n° 10), il y a une statue du méme nom, mois ésentant un person- 
nage différent : lo Kamrateñ añ Aso. Mahidharapandita reparait plus loin l'inscription $ 3. 
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(3) okamrateñ jagat criparvvaticvari rüpa "nak sañjak párvvati o 


C7. Bâtiment P,. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 462.) 


(1) okamrateò jagat crinrpendrecvara O 27 3 vrah kamrate(2)ħ añ ta guru- 
pada suvarnaksetra janaka [kamra](3)teà añ crinrpendrapandita 


C8. Bâtiment P,. Piédroit nord de la porte est, 
(K. 907.) 
(1) okamrateh jagat crinrpendrecvari o rüpa *nak sanja(2)k kamrateà janani 
vrah kamrateñ añ crinr(3)pendrapandita o - 


C9. Bâtiment P,. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 6^0.) 


(1) okamrateñ jagat crinrpendradeva 
(2) o rüpa kamrateh añ crinrpendra[pandita] 


Coun sonp-ovEsT 


C10, Bâtiment V. Piédroit nord de la porte est. 
(K. ^62.) 
(1) okamrateñ jagat erirüjendrecvara o 
(2) okamrateh jagat crirüjendradeva o 
(3) o kamrateh jagat crirájendrecvari o 
(^) oti vrah kamrateñ añ griräjendrapandita sthäpana 


C11. Bâtiment G. Piédroit nord de la porte est, 
(K. ^62.) 


(1) o kamrateñ jagat crivirendradeva 
(a) rüpa vrah kamrateh añ crivirendravarmma rvvyañ kran o |) 


C12. Bâtiment D. Piédroit nord de la porte est. 
(K. ^62.) 


(1) o kamrateü jagal erirájendradeva O rapa vrah kamrate()à añ crirüjendra 
pandita kanthamram ©) adhyapakadhipa(3)ti guru vrah kamrateh añ 
crinrpendrapandita o ©) 


C 12 bis, Bátiment D', Corps de bâtiment ouest. Piédroit nord de la porte est du 
vestibule. 


(K. 925.) 
(1) © kamra[ted jagat) crimahidharendradeva o 


(1) L'inseription du Bayon s4 b mentionne une statue du méme nom, mais il n'est pas cer- 
rug L is agisse du même personnage, car il ne porte pas comme ici l'épithète distinctive de 
P ran. 
0) Cette épithète sert sans doute à le distinguer du Rajendrapandita de l'inser. n° C 10, 
® Ce Nrpendrapandita est sans doute le méme que celui ecn ade C7, C 8, G e 
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(2) o kamrajten jagat] crimahidharendreevara o 
(3) ti vrah ka[mrateh a]ii crimahidharavarmma sthapana o 
C 13. Bátiment P,. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 907.) 
(1) Okamrateü jagat eriräjaprabhä rü[pa vrah kamra](2)teñ añ crirájaprabhá o 
C 14. Bâtiment P,. Piédroit nord de la porte est. 
(2 lignes effacées, ) 


C15, Bâtiment P,. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 641.) 
(1) Okamrateú jagat crisurendrecvara o 
(2) o rüpa nak sañjak vrah rsabha 
Corn wonp-zsT 
C 16. Bâtiment M'. Piédroit est de la porte sud. 
(K. 907.) 
(1) o kamrateh jagat erisu. .. laksmi 
(2) rüpa kamrateñ añ erisu....... 
C17. Bibliothèque située dans l'angle formé par le gopura 1 est et le bâtiment M'. 
Piédroit sud de la baie ouest. 
(K. 907.) 
(1) okamrateh jagal crinrpatindradeva 
(2) rüpa kamrateh añ cri nppatindrakumára 
C 18. Bátiment L. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 907.) 
(2 lignes ruinées.) 
C19. Bâtiment H. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 462 et 639.) 


(1) okamrateh jagat eri... recvara 
(2) o rüpa kamrateñ añ cri........ 
Excrinres HI 


C 20. Passage reliant la gopura I est au gopura Il est, Paroi nord. 
(K. 621.) 


(1) okamrateñ jagat criranadivyalokecvara 
(3) rapa ‘nak sañjak harisoma chveñ o 
C 21. Gopura I est. Piédroit nord de l'entrée est. 
(K. 622.) 
o kamrateú jagat critribhuvanadeva o |?) 





Œ L'image ainsi nommée devait jouir d'une faveur spéciale. On la trouve nommée à Ta Sim 
(n° +), à Bautäy Chmar (n° 11) et dans quatre inscriptions du Bayon (n 3,5, 6, 7). 


— — — 
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C22. Courette au sud du passage reliant le jropura I est au gopura IT est. Montant 


(K. 


(1) 
(2) 
(3) 
(4) 


623. 


C37. 
(K. 


G 28. 
(K. 


G 29. 
(K. 


C30. 
(K. 
(1) 
(2) 





sud de la fenêtre sud dans la face est de la galerie 1 est. 
907») 
Okamrateú jagat crijayayudhadeva 
rüpa vrah kamrateñ aii crijayayudhavarmma cas! o 
Okamrateh jagat crinarendrarájadeva uttara 2? 
o rüpa ‘nas 9) sañjak vicesa tem vo 


Galerie sud de l'enceinte I. Piédroit ouest de la porte extérieure est de la face 
sud, à l'entrée de la galerie reliant la galerie I à la galerie H (à Pest des 
gopuras Ï et IT sud). 


+ 907.) 


(3 à A lignes ruines. ) 
Gopura I sud. Piédroit est de la porte sud. 


- 907.) 


o kamrateü jagat eritrailokyecvara o rapa ‘nak sañjak devapura o 


. Gopura I sud. Piédroit ouest de la porte nord. 
- 907.) 


o kamratei jagat criparamatrailoka........ 


Gopura I sud. Piédroit ouest de la porte nord du corps central, 


+ 997.) 


o kamraten jagat criastamahübhayaprabhaüjaka o 


Galerie sud de l'enceinte I. Piédroit ouest de la porte extérieure ouest de la 
face sud. 


907.) 


..-kyaraja... 


Gopura I ouest. Piédroit nord de la baie entre les deux vestibules est. 
907.) 
o kamrateñ jagat cridevati|deva ?] 


Gopura I ouest. Piédroit nord de la baie est. 
997-) d 
(a lignes ruinées.) 
Passage axial est-ouest de l'enceinte IT. Piédroit nord de la baie est. 
907.) 
[o ka]mrateh jagal criparamadivyalokecvara o. 
rüpa ‘nak sañjak vikrama rddhipura o 


(0 Cas ele vieux. 
M) «Au nord». 
9 Sie, pour “nak, 
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G31. Galerie nord de l'enceinte L Piédroit ouest de la porte extérieure ouest de la 


face nord. 
(K. 469.) 
ono dheçvari o rüpa *nak sañjak kamrateh cridharädharapura 
AA cari o rüpa *nak sanjak ta pvas!? eridharüdharapura 


ji)... varmma o 
C 32. Gopura I nord. Piédroit ouest de la porte nord du vestibule nord, 
(K. 914.) 
Okamrateñ jagat cri... rüpa ‘nak sañjak arjuna o 
C33. Gopura I nord. Piédroit est de la porte sud du vestibule antérieur sud. 
(K. 914.) 
Okamrateñ jagat eriranarañganätha o rüpa *nak sañjak stuk sla o 
C34. Gopura I nord. Piédroit est de la porte entre les deux vestibules sud. 
(K. 914.) 
O kamrateñ jagat crisarvvalokecvara o 
G35. Galerie nord de l'enceinte I, Piédroit est de la porte intérieure est de la 


face sud. 
(K. 469.) 


(1) [o kamrateñ] jagat crisamaradivyalokecvara O rüpa "nak sañjak (2)... 
ves | 


C 36. Gopura I est, corps nord. Face nord du vestibule est. 
(K. 920.) 


(1) okamrateñ jagat eri mahädivyalokeçvara O uttara 
(a) ... *nak sañjak...........- 
C 37. Gopura I est, corps nord. Face sud du vestibule est. 
(1) okamrateñ jagat cri... 
(Plusieurs lignes ruindes. ) 


INSCRIPTIONS DE LA PARTIE EST 


E 1. Édifice cruciforme à l'est du gopura H est. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 906.) 
(1) okamraten jagat critribhuvanavarmmegvara o vralı rüpa (2) vrah pada 
kamrateh añ maháüparamanirvvanapada | © 





M «Qui est entré en religion.» 

S) Cette titulature semble indiquer une image de roi. La statue de femme qui est mention- 

MAR ee Souk ee er „e dic M Ban, ogi, tates de ja Vil, on est amend 
h voir dans ida cam le nom — de son é Dharanindravarman Il qui, 

en plus de sa statue dans le sanctuaire cen , aurait eu une autre statue à 

l'entrée du U 09: Pompe ae uA iet e la Frenos de 38 piti 

ouest de l'édifie croci cruciforme oú se trouve l'inscription. 
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(3) [o kamraten] jagat crimahidhararájacidimani (A) -........ 
E2. Gopura III est. Piédroit word de la porte est. 
(K. 463.) 
Okamrateú jagat cricaturlokanátha o 
E3. Gopura IV est. Passage latéral nord, Piédroit nord de la porte est. 
(K. 623.) 
(1) [okamrateh] jagat criparamahaüsecvara 
(3) [o kamra]teh jagat crihaüsecvara (1) 
(3) okamrateñ jagat erthaüsecvari 
(4) oti *nak sañjak hañsa msval sthüpaná o 


E 4. Gopura IV est. Passage latéral sud. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 649.) 


(1) okamrateñ jagat erisurendrecvara 

(a) okamrateñ jagat cri[su]rendradeva 

(3) okamrateñ jagat crisurendrecvari o 

(4) oti vrah kamraten añ [cr]isurendravarmma sthäpanä o 


INSCRIPTIONS DE LA PARTIE SUD 
S1. Gopura III sud. Piédroit est de la porte nord. 
(K. 907.) 
(1) okamraten jagat eriratnalokecvara 
(3)  rüpa *nak saüjak criratnavajra. . . 


S2. Bätiment R. Chapelle axiale sud. Piédroit ouest de la porte nord. 
(K. 695.) 


(1) o kamrateh jagat cridharanindradeva o rü vrah kamraten (a) añ 
— car klvän o à ange 


S3. Bätiment R. Chapelle de l'angle sud-ouest. Montant ouest-de la fenétre du 
côté nord. 
(K. 626.) 
(1) okamrateñ jagat crimahidharendradeva o 
(2) okamratei jagat crimahidharadeva o 
(3) okamraten jagat crimaliidharendrecvari o 
(4)  rüpa guru janani janaka [vrah] kamrateñ añ crima(5)hidharapandita o © 





i D. —— ce nom figure dans l'inseription 16 du Bayon, 
C'est peut-être le même ui a érigé à Ta Prohm (n° 10) une statue de Dharanindrecya 

reparait plus loin (inser. 85). är klvan — «graver (ou ciseler) le = 7, ou a: Xd 
% Sans doute le méme que celui dont la statue est nommée dans edon n' 4. 
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S eon) R. Chapelle axiale ouest, Piédroit nord de la porte est. 
. 907. 


(1) okamraften] jagat....... teñ jagat criyacovarmmecvara o 
(2) okamra[teà jaga]t cripr.... [rüpa kalmraten añ ¢ri(3)prthivindralaksmi 
(4) okamrateú jagat cribhüpe. . . . . rüpa kamrateñ añ cribhü(5)pendralaksmi o 


S5. Bâtiment R. Chapelle axiale nord. Piédroit ouest de la porte nord. 
(K. 907.) 
(1) okamrateñ jagat cridharanindregvara © rüpa (a) vrah kamrateü añ cri- 
pro poder oi" = 
(3) okamrateü jagat crisamantaprabhecvara O 
(4) okamrateü jagat cribhüratiçvart o 
(5) ti khloü vala vnur pheik sthäpanä o 
$6. Bâtiment R. Chapelle axiale est. Piédroit est de la porte sud. 
(K. 624.) 
Okamrateú jagat crivirendrecvara o rüpa *ryàm kamrateñ añ crijayavard- 
dhana (9) 


S7. Gopura IV sud. Passage latéral ouest. Piédroit est de la porte sud. 
(K. 907.) 
(1) okamraleñ jagat gridharädharadeva 
(2) Okamrateá jagat cridharadharecvara 
(3) okamrateñ jagat eridharádharadevecvari 
(4) oti vrah kamrateñ añ cridharüdharavarmma sthäpanä o 


INSCRIPTIONS DE LA PARTIE OUEST 


O 1. Bâtiment S. Chapelle axiale ouest. Piédroit sud de la porte ouest. 
(K. 634.) 


o kamrateh jagat garudaváhana o Ù 
02. Bâtiment S. Chapelle de l'angle nord-ouest. Piédroit de la porte sud. 
(K. 635.) 
ovrah bhagavatt cri o 
03. Bátiment S. Chapelle axiale nord. Piédroit est de la porte sud. 
(K. 907.) 
(1) okamraften jagat] crivijayadityadeva o 
(a) okamralten jagat crivi jayádityadevecvara © 





0 Déjà mentionné dans l'inscription n° Ss et à TA Prohm (n° so). - = F 
M Camb. mod. rien signifie mainé», mais, dans les inscriptions, il signifie simplement 
efréres. Ü s'agirait de l'image du frère (ainé ou non) de Jayavardhana mentionné supra, inser. 


n Cs. 


© Visnu sur Garuda. 
REPEO, XLIV-1. 8 
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(3) okamrate[ú jagat ert]vijayádityalaksmi o 
(4) ti kamrateh añ grivijayäditya sthäpanä o 


OA. Bâtiment S. Chapelle axiale nord. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 907.) 


0 5. Bâtiment S. Chapelle axiale est? (Emplacement douteux , inscription non retrouvée.) 
o kamrateü jagat náráyana o 
U 6. Bâtiment S. Chapelle de l'angle nord-est. Piédroit est de la porte sud. 
(K. 632.) 
Okamrateú jagat hayagira o |") 
07. Bâtiment S. Chapelle axiale est. Piédroit sud de la porte ouest. 
(K. 637.) 
(1) okamrateñ jagat ramadeva c 
(2) okamrateá jagat laksmana 
(3) ovrah bhagavati sità o 
08. Bâtiment S. Chapelle axiale est. Piédroit ouest de la porte sud. 
(K. 633.) 
o kamrateh jagat narasitha o (2 
09. Bâtiment S. Chapelle axiale sud. Piédroit ouest de la porte nord. 
(K. 462.) 
(1) [o kamra]teñ jagat erivirendráyu[dh]e. . . 
(a) [o kamratei] jagat crivirendrayu[dh]e. . . 
(3) [okamrateh] jagat crivirendrayudh. . . 
(4) [ti kama liet añ crivirendráyu. . . [sthipana] o 
0 A: a S. Chapelle de l'angle sud-ouest. Piédroit ouest de la porte nord, 
(K. 636. 
kamrateñ jagat adriväha o 9 
U c ur IV ouest. Passage latéral sud. Piédroit sud de la porte ouest. 
. 931. 
(1) [okamrateñ jalpat erirä... nao 


(N Vigna à tête de cheval : avatar de Kalki. 
9? Visou homme-lion. 
M Visou-Krena soulevant la montagne Govardhana, 
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(a) [okumrateJí jagat crirájecvara o 
(3) okamrateò jagat crirüjecvari o 
(A) "nak sañjak cu... sthāpanā o 


INSCRIPTIONS DE LA PARTIE NORD 


N1. Bâtiment T. Chapelle de l'angle nord-est. Piédroit est de la porte sud. 
(K. 630.) 
(1) o kamrateh jagat cridharapatindradeva o (1! 
(2) o kamrateí jagat gridharäpatindregvara o 
(3) okamrateñ jagat cridharüpatindralaksmi o 
(4) H vrah kamrateh añ cridharápatindravarmina sthápaná o 
N 2. Bátiment T. Chapelle axiale est. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 627.) 
(1) o kamrateh jagat senäpali gandiva o 
(2) ti *nak saüjak cren sthapana o 
(3) okamrateú jagat crisüryyacakti o (2 
(4) ti vrah kamratei añ eriyacodharavarmma sthäpanä o 
N prm T. Chapelle de l'angle sud-est. Piédroit ouest de la porte nord. 
(K. 629.) 
(1) okamrateü jagat cribhüpendradeva o ©) 
(2) okamrateú jagat cribhüpendrecvara o 
(3) o kamrateh jagat cribhüpendralaksmi o 
(4) vrah civa. . . *! mvay vrah bhagavati nárayani mvay o 
(5) ti vrah kamrateh añ cribhüpendrapandita sthapana o 
NA. Bâtiment T. Chapelle axiale sud, Piédroit est de la porte sud. 
(K. 628.) 
(1) okamrateñ jagat eri ta eren o (9 
(a) o vrah vighneca vrah gajarüpa o 
(3) okamrateñ jagat cricaükarecvara o 
(4) H *nak sañjak haricarmma vrai rui sthäpanä o 
N 5. Bdtiment T. Chapelle axiale ouest. Piédroit nord de la porte est. 
(K. 631.) 
(1) okamrateñ jagat criksitindrecvara o 
(2) okamrateñ jagat criksitindregvari o 





® La méme statue, image du même personnage, est nommée dans une inscription du 


Bayon, a4 6. S c 
Th Linseription 3 du Bäyon nomme une statue du même nom, mais qualifiés de dmab (1). 
\ Une inscription de Bantäy Chmàr (n° 6) mentionne une statue co nom. 


1) On est tenté de restituer ici cienpada, puisque la stèle (st, Vill) en mentionne un 
«au nord», c'est-à-dire précisément dans le bâtiment T, 
12) «En grand nombres. 
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(3) okamraten jagat criksitindralaksmi o 
(^) ti vrah kamrateñ añ] sarvvañijaya gunadosa catväri (5) khloü vala civa 
sthäpanä o 
TA SOM 
(PL XL) 
(K. 460) 


1. Sanctuaire central. Piédroit est de la porte nord de l'avant-corps nord, 
(1) okamraten jagat grüindresvarf (2) orüpa kamrateá añ criindralaksmi 


2. Gopura I est. Piédroit nord de la porte extérieure est. 
[oka]mraten jagat critribhuvanadeva o |! 


3. Gopura I sud. Piédroit ouest de la porte nord. 
o kamrateá jagat crivrddhecvara o ®) 


4. Gopura I ouest. Piédroit nord de la porte intérieure est. 
(1) okamrateñ jagat [cri]dha[ rm]masenapati[ nd]ra. . . . . . 
(2) orüpa mahopakára vrah kamrateñ añ cri(3)dharmmasenápatindra 
[pajudita [aJdhyäpaka o (9 
5. Gopura nord. Piédroit est de la porte sud. 
okamrateñ jagat cri sugataraja O 


6. Bibliothèque nord. Piédroit sud de la porte intérieure ouest, 
(1) [o kamra]teü jagat crinarendradeva 
(2)  rüpakamrateh afñ]........,... 


BANTÄY PREI ` 
(K. 526) 


Angle sud-est de la galerie. Piédroit ouest de la porte intérieure nord (ouvrant sur la 
galerie est). 
(1) okamraten jagat crirájacilpindrecvara 
(2) okamrateú jagat gricandregvara 
(3) okamrateh jagat cricánticvari 
(4) oti vrah amten rajacilpi sthäpanä o 


BANTAY THOM 


1. Tour sud. Piédroit sud du vestibule. 
(K. 551.) 


Okamrateñ jagat grisugatacandravodhi 
NT Prah Khán, n° C 21. 
% Nommé à Bantäy Kdéi (n° 1), à Ta Nei (n° 4), à Bantäy Thom (n° 2). 
m Le même personnage fonda une triade à Bantay Kdèi (n° 3), ` 
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2. Bibliothèque nord. Piédroit nord de la porte est, 
(K. 550.) 
(1) okamrateh jagat crivrddhadeva o 
(a) okamrateh jagat grivrddhegvara O 
(3) o kamrateü jagat crivrddhecvari o |") 


PRASAT KRALAN 


1. Tour sud. Piédroit nord. 
(K. 243 = Corpus, CXXIL, 13 Inser. du Cambodge, Ul, p. 86.) 


o kamrateh jagat grivägindradeva 


2, Tour nord, Piédroit sud. 
(K. 243.) 
(1) okamrateñ jagat cri. .. ecvaradeva 
(a) okamrateñ jagat ort... kra... ntará... dharmmegvara 
(3) o kamrateh jagat cri... mmecvari 


BANTÀY CHMAR 
(PI. XLD 


1. Gopura E-E (9), Piédroit sud de la porte est du passage central. 
(K. 227 = Corpus, CXIV.) 
(1) ota vrah grha ratna ti kantäl kamraleñ jagat cricrindradeva 
(a) rüpa kamrateh añ cricrindrakumárarájaputra O 
(3) oägneya kamrated jagat arjunadeva O 
(4) oicina kamrateú jagat cridharadevapuradeva o 
(5) onairrli kamrateà jagat gridevadeva o 
(6) o vayavya kamrateh jagat crivarddhanadeva syañ mantri © 
(Suit l'inseription publiée BEFEO, XXIX, p. 309). 


3. Tour B. Piédroit ouest de la porte nord. 
(K. 696.) 
(1) okamrateñ jagat crisüryyadeva o 
(a) rūpi kamrate añ prabhäkara O 
3. Tour B". Piédroit est de la porte sud. 
(K. 592 = Corpus, CXII, 3; Inscr. du Cambodge, VI, p. 70.) 


(1) o kamrateh jagat crivijayadeva o 
(a) rüpa kamrateñ añ crivijayavarddhana rájaputra 





m Qf. Bantiy Kdói, n° 1. < 
® Ges lettres se rapportent au plan de L. de Lajonquière, Inventaire, Ill, p. 39^. Ge plan 
est peu exact ot doit élre corrigé par celui de G. Groslier, BEFEO, XXXV, p. 183. 
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A. Gopura sud du groupe central entre B et B... Piédroit est de la porte nord. 
(K. 696.) 
(1) okamrateh ............ 
(4$) ai vrah kamrateñ añ ...... 


5. Tour G”. Piédroit est de la porte nord. 
(K. 226 — Corpus, CXII, 5; Inscr. du Cambodge, lll, p. 71.) 


(1) c kamrateh jagat crijayakirtttideva vrah rüpa dhali jeü vrah kamrafa)ten añ 
crijayakirttipandita vrah guru o (1) 


6. Galerie entre B' et G”. Piédroit ouest de la fenêtre est de la face sud. 
(K. 296 = Corpus, CXII, 2.) 


O kamrateñ jagat cribhüpendradeva o '? 


7. Galerie entre B" et G", Piédroit est de la fenêtre ouest de la face sud, 
(K. 226 — Corpus, CXIII, s; Inser. du Cambodge, III, p. 79.) 


O kamrated jagat cribhüpendrecvari o 


8, Tour située à l'intersection entre Y et R. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 226 — Corpus, CXII, 4; Inscr. du Cambodge, Il, p 70-71.) 
(1) Okamrateñ jagat critrailokyarájacidimani 
(2) mpa kanloñ vrah päda kamrateñ añ cridharanindra ... 95 
(3) odaksina o (% kamrateñ jagat erivrddhecvari o © 
(^) [o u]ttara o 9 kamrateà jagat crijayecvari o 


9. Gopura C. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 696.) 
(1) Ovrah prajñápáramitá o 
(a) odaksina o kamra[tei Jagat] ........ 
(3) rüpa kamrateh [añ] ....... 
(4) outtara o kamralteñ jagat] ...... 
(5) rüpa kamrateñ añ ....... 


10. Tour à l'intersection entre Q et B. Piédroit sud de la porte est. 
(K. 226.) 


(1) okamrateú jagat grimahiddharadeva o 0 
(3) rüpa kamraten añ ‘soo 


MH s'agit du de Jayavarman VII dont une autre statue se trouvait à Tà Prohm 
de eelle de la nr andar (BEFEO, VI, p. 75} sem 
ido (y Rao — aom à Pak Khän comme premier élément d'une 
®) Cette reine défunte (Kanlon) est la mère de J avarman VII, épouse i Dharanindra- 
varas (ck PE, Ei) ) 3 —— 
M) Au sud». 
@ Voir Bantäy Kdéi, n° 1. 
9 wAu nord», 
” A Práh Khin (n° 
pandita. 


64) une idole de méme nom est donnée comme l'image de Mahidhara- 
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11. Bâtiment K. Partie ouest de la galerie est-ouest. 

(K. 827.) 

(1) okamrateñ jagat critribhuvanadeva (Y vrah rüpa ka(2)mrateü añ vrah 
Jyestna ... 

(3) ostam™ kamrateñ jagat gritribhuvanadevegvarf rüpa kamrateh (4) añ 
eritribhuvanadevi 

(5) ochvyah (9 kamrateh jagat......... [rüpa kamrateñ] (6) añ criyaco- 
peris 


12 indéterminé (4) 


(K. 226,) 
(1) ovrab känti kamratef añ crijayamahünátha o (5 

(a) odaksina o vrah bhagavati eri o vrah bhagavati näräyani o 
(3) outtara o vrah kamrateñ añ náráyana o 


0) Sur Tribhuvanadeva, voir Práh Khän, n° C as. 

eA droite». La méme statue, image de la méme personne, se trouve à Ta Nói (n* G). 

o cA = 

“ Cette inscription n'est réprésentée que par un estampaje de la mission Aymonier conservé 
à la Bibliotheque Nationale fares (n* 5 F 7 

® Sur cette image du Buddha, cf. la stèle de Prälı Khin, BEFEO, XLI, p. 265. 


x rz 





Buiserw pe L Ecoe Prascatse p 'Extatue-Ontext, L XLIV, fase. 1%, 1951. PL ANAS 





ha 

M 

I 

T — c — 

Trade cumposte du Buddha esis sur le haya avant à sa droite Lak Gc ara el à sa gauche l'rajhapáramità. 
vince de Moñkolbúrés Musee de Phnom Pen, E. 570 


f Bronze provenant de la pre 
nerko, MAV-1, p. 140. Í 








Pi. XXXVI 


Rruga pk Econ Fussciarsg v'Extnéwe-Oncext, t XLIV, fase. 1%, 19 





1 Triade € nnposee de Pra ñapáremita ivan sa droite Lokecvara et à sá gaucho le Buddha assis 
sur lo nl. Tablette votive provenant de Vat Udvana, Muweng San Musée de Bangkok : 
Trine composée du Buddha assis sur be nay entre dens Lokeevaro. Bronze provenant de Ta Theat 


environs de Pórsát. ( Musee de Phnom Pen, E. 7^5: 
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Revers ve d'Écosse Francaise v'Exrnèue-Oniext, t. XLIV, fase. 17, 19251. 





à sa droite Lokecvara et à sa pauche Prajüäpäramitä. 
Musée de Phoom Pen, E. 63.) 
Ubert Sarraut, pl XVI, 9.1 


Triade composée d'une ligure féminine avant 
Bronze provenant du Sralı Sraíñ, Añkor, 
[ Cf. G. Groslier, Les collections khmères du Muse 





s. i951. Pí XXXVIII 


Berzerix ne v cour Fnasçaise v Extniwe-Ontent, t XLIV, fase. 1 





féminine portant toutes trois 


Triade composée de deus figures masc ulines et d'une figure 
rei Vèi, (Musée de Phnom Pen, 


les attributs de Visnu. Bronze provenant des environs de P 
E. 120). 

4 — Triade composée d'un ascéte ay 
figure féminine. Provenant de Práh Khin, 


ant à sa droite une figure masculine et à sa gauche une 
Gopura IV Est (Musée Labit, Toulouse |. 
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ETUDES BALINAISES 
par 


L.-C. DAMAIS 


I. — LA COLONNETTE DE SANUR 


En 1934, Stutterheim publiait dans les Acta Orientalia un premier déchiffrement 
d'une inscription bilingue et digraphique trouvée non loin du petit port de Sanur 
sur la côte sud-est de l'Ile de Bali). Bien qu'elle soit très abimée, cette inscription 
présente un grand intérêt et Stutterheim en a fait alors un fort intéressant commen- 


taire. Certains détails auraient besoin d'ètre repris, mais une critique constructive 
ne pourrait se faire qu'à l'aide d'estampages ou par un examen de la pierre elle- 
méme (9, N'étant actuellement en mesure T consulter ni l'un ni l'autre, nous n'étu- 
dierons pas ici l'ensemble du texte mais uniquement la date, 


ü AO, XU, 1934, 126-134 : A Newly discovered Pre-Nägari Inscription on Bali (avec deux 
planches). Cette colonnette contient en fait trois textes. Sur la partie appelée «A» par Stut- 
terheim, on en trouve deux, le premier en sanskrit, le second en vieux ven lis sont tous 
deux écrits dans une variété d'écriture qualifiée de epré-nigaris et où certains signes ont une 
forme particulière que l'on ne trouve pas ailleurs, semble-t-il. Le troisième texte ("B» de Stut- 
terheim), est de nouveau en sanskrit, mais en écriture paléo-javanaise du n° siècle saka, 

ll ne s'agit pas d'une inscription digraphique comme on en trouve au Cambodge el où le méme 
texte est simplement répété dans une écriture différente. 

Les deus premiers testes sont datés. Le troisième semble par contre ne contenir aucune dale, 
mais il est trop fragmentaire pour que l'on puisse se permettre d'étre trop aflirmatif, Notons 
comme détail intéressant que Som de l'ile y est mentionné : walideipa..- à la ligne a. C'est, 
— la plus ancienne mention de ce nom dans une inscription balinaise originale. 

ans son article, Stutterheim employa le systéme de transeription du sanskrit usuel dans les 
publications en anglais. Dans l'ouvrage — rédigé en néerlandais —, où il avait publié celle que 
nous étudions dans l'article suivant, il s'était servi d'un système légèrement différent, utilisant 
en particulier ¢ à la place de 4 et w à la place de v. Nous emploierons ici la transcription qui 
nous semble convenir le mieux aux inscriptions de l'Indonésie, soit, pour les deux phonèmes cités 
ci-dessus : á et m, 

P) Estampages n™ 2741 (texte en pré-nügari) et 27/2 (texte en deriture éo-javanaise) du 
Service archéologi de V'Indonésie. Nous n'avons malheureusement pas eu le temps de les étu- 
dier lorsque nous étions à Djakarta. La colonnette elle-même était encore in situ en 1951 lorsque 
er ide ste ene erheim la forme du caractère do la 

í Si i remarques de Stulterheim sur u ca 
ligne = du texte en args ud qu'il lit ja (page 130, dernier alinéa avant la transeriplion) 
semblent reposer sur une méprise, Ce que Stutterheim prenait pour un troisième jambage de 
Taksara «the right leg of which is not attached to the left one», est selon nous un signe de 

tuation indiquant la fin du deuxième pada de la strophe. Enfin, le dernier mot du texte 
alinais ligne 6) n'est pas écrit kabudhikabudhi comme Stutterheim le transcrit, mais how 
kaaud. Ras pau NA Digo ar Ma 
fort bien à celle que l'on trouve dans d'autres inscriptions — un peu plus récentes = 

où la méme expression est orthographiée kabudikabudi. Voir par esem le l'inscription de Air 
e P QAR qon a EB, 1, 2* inscription), plaque 2 b, lignes 4-5, et l'inscription de 
Julah 1 B de 897 saka dans, TAG, 33, 1889 : 46, plaque 4 a. ` 
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Pour celle-ci, Stutterheim ne s'était pas exprimé avec précision (!), C'est Sten Konow 
qui interpréta le ehronogramme de la partie sanskrite en écriture = pré-nagari». Il 
lisait : 


ske khecara-wahni-mürti-ganite, soit < 839 Saka équivalant à 917 EC= 2), 

Cette datation fut acceptée bien qu'avec quelques restrictions par Stutterheim dans 
son article Enkele Oudheden van Bali (9), Faisant remarquer l'apparition dès 915 EC. 
(837 saka) dans un document sur cuivre d'un Sang Ratu Sri Ugrasena, il conclut 
qu'il fallait supposer ou bien que Sri Kesari et Sri Ugrasena sont deux noms d'un 
seul et méme soliverain, ou bien qu'il y a lieu de douter de la justesse de l'inter- 
prétation de Sten Konow. 

Le D' Goris, dans son important article sur les inscriptions en vieux balinais ®), 
cite la lecture de Sten Konow sans la discuter, de sorte qu'il faut croire qu'il n'avait 
aucune objection sérieuse à y apporter. Il considère bien comme une «difficulté» 
l'existence des deux rois-ä cette période, mais il semble admettre qu'ils auraient 
pu régner à la mème époque dans différentes régions de l'ile ®©. 

Le méme auteur, dans un autre article également fort riche de renseignements 1%, 
cite de nouveau l'interprétation de la date par Sten Konow mais ne s'étend pas sur 
ce sujet M), 

Nous allons nous efforcer ci-dessous de déterminer cette date en serrant les 
données d'aussi prés que possible, I] faut être reconnaissant à Stutterheim d'avoir 
joint à son article une photographie de l'estampage dont il s'est servi, ce qui nous a 
permis de compléter sa transcription en ce qui concerne la dale, C'est à cette 
photographie que nous renvoyons le lecteur pour la vérification de ce que nous 
allons avancer. 

Si done l'on consulte cette reproduction de l'estampage, on peut immédiatement 
constater que Sten Konow a eu raison de lire, après le signe en forme de spirale 
qui se trouve au début de l'inscription '%, sake au lieu de zakar. Cette dernière 

orme, déjà bien peu vraisemblable en elle-méme, ne se trouve en fait pas dans 
l'inscription. Le trait au-dessus de l'aksara qui a fait croire à Stutterheim à l'exis- 
lence d'un -ai n'est qu'une égratignure de la pierre. Il suffit de comparer ce signe au 


! Au début de son article, il déclare que ce qui suit le mot ¿Akai ne peut être lu mec cer- 
titude, mais qu'il serait peut-être possible d'avoir une idée de la date en comparant l'alphabet 
pré-nigari employé iei avec les autres variétés de l'Inde continentale. 

A la page 197, il considère que la date de l'inscription ne peut être de érieure 
à 1000 EC., mais, à la fin de la même page, il ajoute que l'écriture ekavis (€ ire paléo- 
javanaise) pourrait dater du m* au Y siècles. 

9 AO, XII, 1934, 18, addition à la note +. En fait, comme il s'agit du mois de Phalguna 
qu * dernier de l'année luni-solaire, cette interprétation correspond au début de l'année 
91 

© Enkele Oudheden van Bali, dans Djâwâ, XVI, 1936, 76-77 (cet article est suivi d'un très 
court résumé en anglais). 

9) Enkele mededeelingen nopens de oarkonden gesteld in het Oud-Balisch dans Djämd, XVI, 1936, 
88-101 (avec un résumé en anglais). Voir par exemple la liste de la page 88, n* 8 et la note 5. 
Cet article si bref, est une véritable mine de renseignements sur les inscriptions en vieux balinais 
dont nous ne saurions trop recommander la lecture. 

“ Djámi, XVI, 1936, ga. 

(9 — peto rra rer o ema Balische oorkonden, dans TBG, 81, 1941, 
279-294. Cette étude donne une idée de tout ee que les inscriptions de Bali nous a 7 
qu'elles soient rédigées en vieux balinais ou en views javanais. 

m ee " 1941, 283. 

“ CL sur la valeur dans l'Inde de co symbole (qui présente aussi en Indonésie diverses 
S les remarques trós judicieuses de M. S Bhattasali dans El, XVII, 1923- 
tgah, 35. 
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-ai très net de la ligne a pour que le moindre doute à ce sujet soit impossible (1), 
Il est également ples n quil faut lire -hni à la place de Ami. : = 

Comme il ne semble pas exister d'autre mot sanskrit à valeur numérique se 
terminant en Ani, la restitution en malui est pleinement justifiée ©, Par contre, 
nous ne pouvons pas suivre Sten Konow dans sa restitution du chiffre des unités, 
Il ne dit d'ailleurs pas si cette restitution se justifie uniquement par des raisons 
paléographiques ou non. Jusqu'ici, on ne peut, croyons-nous, lire que 83. saka. 

Le mètre (ici sardülamikridita), si souvent utile pour restituer un texte en vers, 
ne saurait nous permettre à lui seul de déterminer avec certitude le chiffre des 
unités, car il existe de la forme métrique nécessaire — v v au moins un mot pour 
chacun des dix chiffres 9), 


Nous avons en effet : 


ambara — o sügara =å darsana — 6 
näyaka = 1 pándama — 5 parwata = 
locana — 9 márgana — 5 mangala — 
pámaka — 3 súyaka —5 antara —9 
khecara = y 


Bien que cette liste ne soit certainement pas complète, elle donne les mots les 

us couramment employés el nous pouvons nous efforcer d'opérer une sélection dans 
les lectures théoriques possibles à l'aide des traces encore visibles du premier aksara 
du mot en Jemen sur la photographie de l'estampage. 

Si Sten Konow a lu khecara, c'est probablement parce qu'il a interprété le premier 
petit trait vertical visible après sake comme représentant la voyelle +, ce qui se 
conçoit fort bien), et khecara étant le seul mot symbolique pourvu d'une voyelle -e 
à sa première syllabe, on comprend que Sten Konow l'ait adopté. Cependant, 
comme il est impossible de voir dans ce qui reste de l'aksara auquel ce + serait 
raltaché rien qui ressemble à un kha, nous ne croyons pas que la restitution khecara 
soit justifiée. Il faut ajouter que ce -e diflérant sensiblement du méme signe à la 
syllabe précédente (sake), on pourrait se demander si l'on n'a pas affaire à la partie 
gauche d'un aksara, auquel cas la voyelle serait -a. 

Examinons un instant cette hypothèse de plus prés : s'il s'agit d'un signe non 
pourvu de la voyelle -e, on ne peut guére lire qu'un sa qui serait d'ailleurs assez 
douteux. Dans la liste ci-dessus, on ne trouve que deux mots commencant par cette 
consonne : ságara — 4 et sáyaka — 5, mais ils ont tous les deux un à long. Comme 
il est impossible de découvrir la moindre trace d'un à long sur la photographie, il 
faudrait supposer que le signe en question a entièrement disparu. Si l'on passe aux 
deux aksara suivants, il faut avouer que l'on ne peut rien y distinguer qui ressemble 
tant soit peu à -gara ou à -yaka, Nous nous voyons obligé d'abandonner cette hypo- 
thèse et de considérer la voyelle -# comme acquise, 





() Stutterheim lisait wai, Une lecture eni nous semble plus probable, 
(1 Nous croyons d'ailleurs distinguer sur la photographie de faibles traces d'un wa à l'endroit 
tion, 


Noter cependant que, par suite du sandhi, les mots commencant par une voyelle sont & 
rayer de la liste. = MES < 

ü) Ainsi que plusieurs autres alphabets nágari, cette inscription présente deux variétés de -e : 
une reourte», avant la forme d'une petite boucle à gauche de la partie supérieure de l'aksara 
comme dans le mot phalruna de la ligne 1, ot une clongues, où le trait a la longueur d'un 
jambage d'aksara comme dans le mot ganita, toujours à la ligne 1. H s'agit iei de la variété 
courte. 
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Jusqu'ici nous n'avons guère avance. Il est seulement certain qu'il faut rejeter le 
khecara de Sten Konow. Une interprétation 834 ou 835, se fondant sur la possibilité 
d'un sa- comme premier aksara du mot désignant les unités reste trop fragile pour 
pouvoir étre prise en considération. f 

Mais il y a autre chose : dans ce qui précède, nous avons admis, à la suite de 
Sten Konow, que le mot désignant le chiffre des unités commençait aussitôt après 
sake. Il y a cependant une autre possibilité de restituer le mot manquant du 
chronogramme, toujours à l'aide du schéma métrique. Il existe en effet deux autres 
formules très usitées dans les dates en sanskril. Ce sont däkäbde et sake’bde. La 
première est impossible car il n'y a certainement pas dans cette inscription -ká mais 
-ke. Si Pon consulte à nouveau la reproduction de Testampage, on s'apercevra que, 
du point de vue paléographique et pour autant que les lettres sont encore lisihles, 
on ne peut apporter aucune objection sérieuse à une lecture áke'hde. Le -e que Sten 
Konow avait lu se retrouve ici et il semble bien que l'aksara ait un signe souscrit qui 
ressemble assez à un -da. 

La question change alors d'aspect. Lisant sake'bde, il ne nous reste plus que deux 
syllabes bréves pour le mot désignant le chiffre des unités. Nous ne connaissons 
aucun terme du schéma métrique nécessaire (u v) pour le zéro, mais il y en a au 
moins un pour chacun des neuf autres chiffres. Ce sont, en éliminant les mots 
commencant par une voyelle : 


jana ==1 krta =h mata — 6 gaja =` 
tam =; dadhi = 4 rasa =6 mas —8 
dasi =i yuga = h gri 7 graha =q 
kara ==92 sruti — À maga =7 nawa = 0 
yama = 2 tata —5 muni ==7 nidhi = 0 
guna = 3 fara —5 swara — 7 

suta =5 


WM faut ajouter à cette liste deux mots de trois syllabes commençant par a- : 
ambara == o et antara = 9. Comme cet a- bref devait disparaître après le + de ‘bde, 
ces deux termes sont métriquement possibles. Mais, dans ce cas, l'aksara suivant "bde 
devrait être pourvu d'un signe souscrit. Nous n'en pouvons découvrir la moindre 
trace et nous croyons que ces deux mots doivent être éliminés. 

Si maintenant Von examine les restes de la première syllabe du mot que nous 
cherchons à restituer, on s'apercevra que la seule possibilité, paléographiquement 
parlant, est un éa, ce qui nous permet de ne retenir, de la liste erg que 
sasi— 1, érutio=h et fara — 5. Tous les trois sont déjà attestés dans des chrono- 
grammes indonésiens. De ces trois termes, sruti nous semble très improbable car si 
l'on distingue bien, sur la photographie, les traits d'un sa, on ne voit absolument 
aucune trace de ce qui devrait être un -ru souscrit. La deuxième syllabe est complè- 
tement effacée et il nous est impossible de distinguer quoi que ce soit à cet endroit. 
Cependant, l'espace libre entre le a et les traces du ma- de mahni nous semble être 
en faveur d'un ra, aksara étroit, alors qu'un si devrait occuper beaucoup plus de 
place qu'il n'en reste. Nous eroyons en particulier qu'il n'y a pas assez de place pour 
une voyelle -i, si apparente dans les écritures nágari. Cet argument vaut aussi bi 
pour fruti que pour fasi. 

Il ne nous reste plus que Jara — 5 et nous pouvons maintenant pro avec 


beaucoup plus de vraisemblance 835 saka. Cette interprétation aurait toutefois besoin 
d'ètre conlirmée, 
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Par bonheur, la date est répétée dans le texte en vieux balinais, ainsi qu'en fait 
foi la mention mulan phalguna ("au mois de Phalguna=) à la ligne 4 (9, 

Au sujet de celte seconde date, Stutlerheim, á la fin de son article (p. 132), no 
s'exprime pas trés clairement, Il déclare : 


If my reading $a in A 4 is correct and this syllable belongs to the word sala, 
there is only room for one figure which must be either goo or 1000 AD. If, however, 
the syllable £a belongs to the date and has to be read as a number, this date must 
consist of three figures, the last of which is faintly visible. > 


Si le texte balinais ne commence pas au début de la ligne 4, ce qui est l'opinion 
de Statterheim, il faut considérer les trois premiers aksara de cette ligne comme 
appartenant au texte sanskrit, car le signe suivant ressemble en effet à un signe de 

nctuation (deux trails verlieaux, celui de gauche étant pourvu d'un petit trail 

orizontal allant à mi-hauteur vers la gauche‘, Nous avons ensuite un aksara qui 
a élé lu sa par Stutterheim. Il diffère sensiblement du méme 

signe du début de l'inscription mais pourrait à la rigueur repré- 

woh senter cette lettre, Le signe suivant, mutilé, est de lecture très incer- 

` — laine. Comme il n'y a pas de place pour la formule dakamarsátita, il 

faut bien admettre qu'il y a tout au plus saka et que le millésime est 

Fig- + exprimé par des chiffres O). Le chronogramme du texte sanskrit nous 
—— donne la certitude que ce millésime comporte trois chiffres 9, et nous 

ses déterminer avant d'aller plus loin l'espace qu'il doit occuper à 
‘aide du petit trait de ponctuation que l'on peut voir très net à gauche 
du mot wulan. Ceci foit, on pourra distinguer assez nettement sur la 
photographie (cf. aussi la fig. 1 ci-contre), comme deuxième chiffre du millésime, 
un 3 d'un type que l'on retrouve dans d'autres documents de Bali, par exemple 
dans l'inscription de Simpat Bunut !%. 


war 
phic de l'estam- 
mer 





Nous attirons l'attention sur l'orthographe Phalguna avec un n cacuminal et non dental 
6 en sanskrit dit ecorrects. Ainsi nous le faisons remarquer ailleurs (voir 
d'Épigrophie indonésienne , V, dans BEFEO, XLV (1951). cette orthographe est régulière à Java ot 


(€ On pourrait supposer que, par suite d'un souci de symétrie souvent présent dans les 
inscriptions, le texte sanskrit finit avec la ligne 3 et que la ligne 4 commence par le texte vieux 
balinais. L'extrémité de chaque ligne est tellement ruinée qu'on ne saurait avoir la moindre 
certitude à ce sujet, En outre, là inier pada de ln strophe en sanskrit = commence après 
puram doit avoir 19 syllubes. ll n'est pas sûr qu'il y ait assez de place à la ligne 3 pour les 
contenir toutes. Nous considérons done comme probable l'opinion de Stutterheim. Mais il n'y a 
là aucune certitude. 

@ On sait que l'expression swasti éakowarsatita, normale à Java, est à peu inconnue à 
Bali. Dans cette fle on trouve ordinairement dans les inseriptions les plus en vieux 
balinais di ¿aka tout court. La stèle de Air Hampul (du village de Manuk Aya, voir OB, 68-69 
et dans le volume de planches les fig. 105 et 106), qui a swasti dakawarsitita, fait exception. 
Un autre document (OB, 77-78, inser. ad, fig. 113) a swasti dri dakaworsdtiténagatamartamana , 
formule unique en son genre, 

W On pourrait supposer a priori que les deux dates ne sont pas forcément les mêmes dans 
les deux textes. Comme elles sont toutes les deux du mois de Phalguna, cette supposition n'est 
déjà guère vraisemblable et l'étude des éléments paléographiques restants montre bien qu'il 
s'agit de la même date. 

! L'inscription de Simpat Bunut a été publiée par Van Stein Callenfels dans EB, XVIII 
(Pura Köhön A). Voir Ja reproduction à la planche XM, ligne 15. Ce 3 a été correctement lu 
par Van Stein Callenfels qui a par contre, um peu plus lom sur la même ligne, lu 5 un chiffre 
qui est en réalité un a, e ES 

H est important de noter que ce 3, ainsi que les deux autres chiffres du millésime, sont 

et non pre-nägari. Ce détail est curicux mais nous me pouvons chercher à l'ap- 
profondir ici. 
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Immédiatement à gauche de ce 3, on peut distinguer (bien que le signe soit 
moins net) un 8 qui a exaclement la forme d'un triangle latéral ayant le 
sommet tourné vers le bas, Cette variété est d'ailleurs plutôt javanaise que bali- 
naise. Ces deux chiffres nous fournissent les mémes éléments de millésime que 
le chronogramme de la partie sanskrite, soit 83 .saka. 

Ii nous reste maintenant à déterminer le chiffre des unités. Celui-ci est en fait 
plus net que les deux premiers, ainsi que Stutterheim l'avait remarqué, mais il est 
mutilé à sa partie inférieure. C'est peut-ètre pour cela qu'il n'a pas osé le déterminer. 
N est cependant facile de constater, rien que par l'espace entre le 3 et le signe de 
ponctuation qui suit le millésime, qu'il s'agit d'un chiffre très étroit. Or, les chiffres 

étroits sont o, ^ et 5%, Il est clair qu'il ne peut s'agir d'un zéro. Le 
signe ne peut être qu'un 4 ou on 5. Ce qui en reste e srera 
val d'en deir. Le choix entre ces interprétations dé de ce 
ou de l'absence d'une boucle au-dessus du chiffre. A premiere vue, 
on est tenté de choisir un ^ et de ne pas tenir comple d'un fragment de 
Fe * courbe qui touche presque la partie supérieure du chiffre et qui est 
Km bien visible sur la photographie. Mais, en fait, ce fragment de courbe 
ne peut guère avoir été formé par l'usure de la surface de la pierre 
surtout qu'il semble bien se continuer vers la gauche oà il rejoint la partie inférieure 
de l'aksara sma à la ligne 3. Dans ce cas, il faut choisir un 5 et comme cette inter- 
prétation correspond à la restitution probable du mot désignant dans le chrono- 
gramme du texte sanskrit le chiffre des unités, c'est bien 5 qu'il faut, eroyons-nous, 
retenir ®). Nous donnons à la figure 2 le millésime tel que nous crayons pouvoir le 
reconstituer. 

Ce que nous avions déterminé avec hésitation en étudiant le chronogramme se 
trouve corroboré et précisé par l'examen du millésime en chiffres, 

On peut considérer comme pratiquement certain que cette inscription est de 
835 saka. Le texte indiquait sürement, après le nom du mois, le quantième lunaire 
el peut-être le jour de la semaine, Si ces détails étaient encore lisibles, l'incertitude 
qui existe encore pourrait être supprimée. Malheureusement tous nos efforts pour 
déchiffrer ces données dans les deux textes sont restés à peu près vains et nous 
n'avons rien pu restituer avec certitude. Le sárá que Stutterheim proposait dans le 
texte sanskrit immédiatement après phalgune, et dont il n'était d'ailleurs pas certain, 
nous semble en effet extrêmement douteux t), 


0 Il est dommage que l'inscription de Simpat Bunut (EB, XVIII) ne nous donne aucun 
exemple de chiffre 8. La comparaison avec le chiffre de Sanur en eût été facilitée. 

™ Nous nous proposons d'étudier nilleurs la paléographie des chiffres indonésiens et nous 
neus —— done * — plus — er 

™ Nous précisons : le seul élément d'incertitude vient de l'interprétation que l'on don- 
ner du —— de boucle encore visible au-dessus du chiffre. Sch le mra sas dà à 
l'usure de la pierre, il faut lire un 4. Ceci nous parait invraisemblable étant donné la forme 
courbe qu'il revét, car une telle forme ne —— des facteurs naturels de ruine dont 
cette inscription a tant souffert. Nous considérons donc comme pratiquement certain qu'il sagit 
des restes d'une boucle suserite et il est alors nécessaire de lire 5. 

M Au lieu de ce särä de Stutterheim, on peut fort bien lire sa[ p]ta car nous distin- 
guer un -fa souscrit au-dessous de l'aksara suivant, trop effacé pour être déterminé. On est alors 
tenté de restituer »e[p]ta[matithaw] ou sa[plta[myám tithau]; mais le schéma métrique exige 
———v v. Il serait évidemment possible de supprimer le mot tithau et de supposer à sa place 
un terme composé de deux brèves exprimant la quinzaine claire ou la quinzaine sombre. Mais il 
y aurait trop "arbitraire à vouloir forcer une restitution hypothétique uniquement sur le schéma 
métrique. M et M ORNA MENU suit est absolument illisible. En l'absence 
données précises sur la quinzaine, l'hypothèse de ce quantième perd beaucoup de son intérêt, 


$ 
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L'équivalent julien de la date de la colonnette de Sanur ne peut se calculer qu'à 
un mois pres. 

La néoménie de Phalguna 835 saka a eu lieu le 29 janvier 914 EC. 

L'inscription a done été gravée entre le 29 janvier et le 27 février 914 EC., avec 
une marge possible d'un jour pour le cas où le mois aurait commencé le lendemain 
de la néoménie astronomique. 

En dehors de la plus grande précision qu'il nous apporte, ce résultat est d'autant 
plus intéressant qu'il fait disparaitre l'anomalie de ce document venant s'intercaler 
entre des inscriptions du Sang Ratu Sri Ugrasena. Notre nouvelle datation place 
l'inscription de Sanur deux ans avant la premiere inscription connue de Sri Ugrasena. 

Pour terminer, nous donnons encore quelques détails sur le cadre historique de 
cette période. 

L'inscription de Sanur mentionne un nom royal. Stutterheim l'a méme lu à deux 
endroits. Une première fois dans le texte vieux balinais en caractères pré-nágari à la 
ligne 4 où il transcrit Sri Kesari. La photographie publiée ne nous permet pas de 
retrouver ce nom qui est peut-être lisible sur l'estampage lui-même. Il est par contre 
très net à la dernière ligne du texte sanskrit en caracteres paléo-javanais oü méme la 
photographie publiée permet de lire Sri Kesariwarmma. .. Stutterheim propose de 
compléter en Sri Kesariwarmmadewa car cetle terminaison se retrouve plus tard à 
plusieurs reprises à Bali. C'est évidemment possible mais ce n'est pas certain (2), Le 
titre de Sri Kesari est ici Adhipati. 

Ce n'est pas la seule inscription qui ait été retrouvée de ce prince. Stutterheim en 
a mentionné une autre, découverte dans un temple du nom de Pura Puséh à Pénam- 
pihan prés de Tampak Siring. Cette inseription semble également avoir été une 
colonnette mais elle est encore plus ruinée que celle de Sanur), Elle est inédite 
mais nous avons pu en 1947 en consulter des photographies (n* OD 10.822 à 
10.825 du Service archéologique de l'Indonésie). Il ne reste que quatre lignes 
fragmentaires. Le millésime a complètement disparu. Le mois est encore Phalguna et 
la syllabe kr (OD 10.823) qui suit le nom du mois nous donne la certitude qu'il 
s'agit de la quinzaine sombre lg eed 1, A la ligne a, on distingue très nette- 
ment le nom royal Sri Kaisari 9). Le titre royal, s'il y en avait un, a disparu. Le 
texte est en vieux balinais. L'éeriture est paléo-javanaise, mais d'un type nettement 

us archaïque que celui employé sur la colonnette de Sanur. Il aux al 

ts employés à Java dans les premières années du 1x* siècle Saka. On pourrait 
étre tenté dei la considérer comme nettement antérieure à l'inscription de Sanur, Mais 
on ne saurail étre trop prudent en se fondant uniquement sur des détails paléo- 
graphiques pour émettre des conclusions d'ordre chronologique. Il est done préférable 
de réserver la question jusqu'à ce que d'autres documents nous apportent plus de 
lumière sur Sri Kesari. — 

Ainsi qu'on le sait, les plus anciennes inscriptions datées de Bali ne mentionnent 





Œ) En comple d'années saka. En fait, il n'y a qu'un an et quatre mois de distance entre les 
6) Ligne 13. Voir la ph phie de la colonnette (dans AO face à la page 131) prise du côté 
de l'inscription en écritare pali 
XVI, 1936, CHA À 
"m Djáwá , , : . x x 
OMA indu dcn photographies permettent de lire, nous arrivons pour la 
ligne 1 au résultat suivant : ... [mjulan ma krisna]... k 
# Les alternances graphiques du T elai sont courantes en Indonésie. Un autre cie 
est celui de la stèle de Pucangan (cf. AVG, VII : 83-114) où l'inscription sanskrite orthographie 
le nom du souverain «Erlañgas alors que le texte vieux javanais écrit «Airlangga», 


javannise, La même photographie a été reproduite dans Dried. 
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pas de souverain. Elles disent seulement que l'ordre royal (aja) descend (mr) sur 


le palais (panglapuan) de Singhämandawa et wà telle date il entre en vigueur! N 
cm lam. pu étudier la date de quatre de ces inscriptions. D'une cinquième, 
mentionnée par Goris, rien n'a été publié en dehors du millésime 9. Ces cinq 
documents sont datés respectivement de 804, 818 9), 833 (deux fois) et 836. Ce 
sont tous des copies postérieures de 150 à 200 ans à la date indiquée. Une sixième 
inscription, également sur cuivre, originale celle-là est malheureusement —— 
et a ainsi perdu la date (%. La liste des fonctionnaires a permis à Goris de la dater 
entre 833 et 836 saka ©. A 

Il y a lieu de remarquer que cette facon. de da r suggere * de 
Singhämandawa n'était le siège du pouvoir politique, pui x 
= descend » sur lui. On Zara — où siégeait ce Ran M Nous 
ne chercherons pas à approfondir ce point ici. 

Le nom Sri Ugrasena apparait en 837 Saka. Nous connaissons cinq inscriptions à 
son nom, datées de 837, 839, 844, 846 et 855 Saka. lei encore, l'ordre royal, cette 
fois émanant du Sang Ratu Sri —— r descend > sur le es — 
dawa. Ce n'est done pas là que Sri Ugrasena résidait. Et il ne faut pas oublier que 
Sang Ratu n'est originairement pas un titre balinais, mais un emprunt au javanais (9). 
Nous nous contentons de mentionner ici ce détail que nous espérons étudier à une 
autre occasion. 


Siuós, 1950 — Handr, avril 1951. 





W Cf. Goris, Djdwd, XVI, 1936 : g1. On trouve une fois (EB, T, 1” inscription) Singha 
wandawa, ce qui est probablement une erreur du graveur. Stutterheim a lu —— nom- 
du palais (pura) du roi de l'inscription de Sanur. Cette lecture a été acceptée par Goris (Djáwd, 
XVI, 1936 : ga). A vrai dire seul sim est bien net. Le ha est déjà très douteux, mais Paksara est 
mutilé et une lecture ha après sim va de soi. H n'en est plus de méme pour dwála. La photographie 
nous montre un petit trait vertical en haut et à gauche du caractère et qui le rejoint à la manière 
d'un r suscrit. Du moins c'est ce qu'on est tenté de lire. Comme il ny a pas d'autre 
d'r suscrit dans l'inscription, on peut hésiter à lire ainsi ce signe. L'aksara lui-même ne 
en aucune facon à un dea, On pourrait lire rdhdhá ce qui est vraisemblable, ou reca. 
L'aksara suivant, très abimé, est peut-être un la mais ce n'est pas certain. 

m C'est l'inscription de 804 qui est d'ailleurs le plus ancien document daté de l'ile de Bali. 
Voir la liste de Goris dans Djdwd, XVI, 1936 : 88, n° 1. 

9 Cette inscription de 8:8 ¿aka manque dans la liste de Goris mais on la trouve dans celle 
de Van Stein Callenfels dans OV, 1924 : 28. 

Y C'est EB, XVIII. Voir la photographie à la planche XXI de cet ouvrage. 

© Djámá, XVI, 1936 : 95, n. 1. 

N Epi A ingen, Vi, dans THG, 83. 1949, 20, nous avons du «vieux juranais 
el vieux balinais ratu. Ce n'est pas tout à fait exact en ce sens que si le titre de ratu 
bien dans les inscriptions en vieux balinais à une époque où il n'est plus employé à Java pour 
désigner le souverain supréme, il est certain que le mot est d'origine javanaise. 


2. — L'INSCRIPTION SANSKRITE DE PEJENG 


Feuilletant un jour le volume de planches des Oudheden van Bali), notre atten- 
lion fut altirée, dans la figure 103, par le signe vocalique -au qui se révéla faire 
partie du mot tithau. Ce terme indiquant la présence d'une dale nous incita à 
vérifier la transeription de Stutterheim qui n'en a pas reconnu dans cetle 
inscription (9), 

Ayant pu obtenir quelques résultats positifs, nous donnons ci-dessous notre 
interprétation en renvoyant, pour le contrôle des nouvelles lectures que nous pro- 
posons, à la photographie de la face de la pierre qui nous intéresse tout particu- 
lièrement 5). 

En ce qui concerne l'âge de cette stèle, Stutterheim déclare : *Le texte ne nous 
donne absolument aucune possibilité d'arriver à connaitre l'époque à laquelle cette 
charte a élé promulguée el nous en sommes réduits à nous tourner vers l'écriture 
employée, si nous voulons en avoir au moins quelque idée». Et, après avoir fait 
ressortir cerlaines particularités de la paléographie qui apparentent [écriture à 
celle du temps de Airlongga, il conclut : +... de sorte que nous ne nous trompe- 
rons pas de beaucoup en plaçant notre inscription dans la première moitié du 
xi! siècle» |"), 

Ceci nous donne 1000-1050 EC. ou, en ère saka, environ 935-975 Saka, 

Ne pouvant, sans estampages, songer à donner une nouvelle transcription inté- 
grale de celle inseription fort endommagée, nous nous contenterons de reprendre 
ici en détail la strophe où se trouve la date, fait qui a échappé à Stutterheim car il 
déclare : * Les faces b et e ne nous fournissent aucun point d'appui» 9), 


Voici tout d'abord la transcription du passage en question par Stutterheim 7: 


Ligne 11. nädrigajagana(b}e(m)o(s)mämse - - 
— 4%. t(weksi)patitho . some-rä--naksi(pa) 
— 13. tekara(njakaranawajrayoge(ge) -- (ya) * 


Cette transcription nous fournit immédiatement, au début de la ligne 11, 
trois mots souvent employés dans les chronogrammes : adri, gaja el gana. A 
premiere vue, la dale semble être 7-8-6 = 687 šaka. En dehors du fait que l'écri- 
ture s'oppose à une dale aussi ancienne, le mètre nous montre que la lecture de 
Stutterheim, -gana-, est inexacte. 


W W, F. Stutterheim, Oudhenden van Bali, | (seul paru), Hot vude Rik van Pedjeng. 
Singaradja (Bali), vol. de texte 1929 et vol. de planches 1950, ` 

® La transcription et la discussion se trouvent dans le volume de texte, pages 63-67 {in 
scription m). 

2 Figure 103 du volume de planches. 

n oB: 65, avunt-dernier alinéa et 66, 2° alinéa. "WS 

V) Si nos souvenirs sont exacts, il n'y a d'ailleurs pas d'estampages de cette inscription au 
Service archéologique de l'Indonésie, 

OB : 67, ligne 4. E : 

9 OB : 64, face b. En fait, ainsi que Stutterheim le fail remarquer dans le volume de 
planches à la légende de la figure 101, il s'agit de la troisième face. 


` 
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Si, comme Stutterheim l'a fait remarquer 0), le mètre dans a, 11-13 est sardüla- 
wikridita, il est, dans la strophe qui nous occupe, une variété d'áryá. 

Reprenons maintenant celte partie du texte mol par mot. 

Le premier pada de la strophe commence à la fin de la ligne où l'on ne peut 
malheureusement plus rien distinguer après la dernière syllabe de la strophe précé- 
dente. Nous sommes done obligé, pour restituer le texte à l'aide du mètre, de partir 
du signe de ponctuation qui suit le mot tithau (transcrit tithe par Stutterheim). Nous 
avons là la fin du premier vers qui nous fournit un point de repère sir pour la 
restitution. 

Au début de la ligne 11, nous avons nádri avec un i bref et non un Y long 
comme dans la transcription de Stutterheim. Gaja est également trés net. Cos 
deux mols nous fournissent déjà deux nombres : 7 et B, et, étant donné qu'il nous 
manque un mot au début du vers, nous pouvons considérer comme certain que ces 
deux nombres représentent le chiffre des dizaines et celui des centaines, Ceci nous 
donne 87. saka. 

Stutlerheim lisait ensuite gana. Au premier abord, cette lecture semble possible, 
mais en y regardant de plus prés, on s'aperçoit qu'elle est paléographiquement très 
discutable. Comme, en outre, elle ne convient pas au mètre qui exige iei o, 
il est évident qu'on ne peut la retenir. Théoriquement, on pourrait il est vrai 
avoir trois longues, mais cette hypothèse est à rejeter — la syllabe suivante 
est elle-mème longue (elle contient un +) el que l'âryá interdit dans un pied impair 
le schéma uu. Nous reviendrons plus bas à cette partie du vers", 

Après le -be qui semble sûr, nous lisons pause (et non mose comme Stutterheim). 
Le p- est aMigé d'un trait transversal incliné qui le déforme, mais il sulit de 
comparer ce caractère avec le ma, deux syllabes plus loin, pour s'apercevoir qu'il 
en diffère nellement. Le -au ne fait aucun doule et nolre interprétation pause se 
trouve justilée par le mot qui suit : mdse. Slutterheim a cru voir un anusmára su- 
dessus du má, mois il s'agit d'un trou dans la pierre. La comparaison avec deux 
autres anuswára très nets dans la mème inseription nous montre que ce signe a = 
comme souvent dans les inscriptions les plus anciennes — non pas la forme d'un 
point mais celle d'un petit cerele'®). Les éléments certains étant -ause mdse, il est 
évident qu'on ne peut lire que pause máse, puisqu'il n'existe pas d'autre nom de 
mois de deux syllabes finissant par -ausa. La présence de ces deux mots est impor- 
lante car ellg nous confirme qu'il s'agit d'une date assez détaillée. 

La syllabe suivante que Stutterheim n'a pu lire nous semble être (sy, le s man- 
quant de netteté. Il est alors tout naturel de supposer la présence du mot sita qui 
est un des nombreux synonymes sanskrils de suklapaksa <la quinzaine claires (^), 





W OB: 66, début du dernier alinéa. 

* On rrait penser à granite, expression aecompagnant souvent un chronogramme, mais 
outre que odia solution ne conviendrait pas mieux uu mètre que gana, il est — de 
découvrir la moindre trace de -i au-dessus du prétendu ens ol l'aksara suivant n'est décidément 


as te. 
á 1) Cf. face a (en fait la deuxieme beel, ligue 11 (voir la 102), où Ton trouve mpunta- 
hyang. Stutterheim a transcrit ici ng an lieu. de m pour bien montrer quil s'agit d'un mot 
purement indonésien, Voir aussi plus loin sur la mêmo ligne sambaddah où Vanuswára est par- 
ticuliérement net. 
H faut de plus remarquer que le esignes em question, si c'en était un, devrait être place 
dans l'axe de l 


cas ici, 

® Rappelons que dans les inscriptions rédigées dans une langue indonésienne, trou 

lr euius e sa (la ani Gish at ne ——— 
en sonskri i expressions, 


aksara mä- auquel il se rapporlerail, et non pas entre wā el s comme c'est le . 
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Nous ne pouvons suivre Stutterheim dans sa transcription du début de la 
ligne 12. Nous distinguons nettement un ya comme troisième syllabe, La première 
ne peut être qu'un & ou un -t et le signe souscrit est un -r. La voyelle de la 
deuxième syllabe est un +. On ne peut interpréter le tout que trtiya. Le mot tithau 
qui suit ne laisse aucun doute à ce sujet W. 

Vient ensuite le signe de ponctuation marquant la fin du pada. 

L'interprétation du premier mot du second pada est liée à celle des caractères 
dont nous avons ajourné la discussion plus haut (le gana(bje de Stutterheim). 

Ce que nous avons jusqu'ici partiellement déchiffré nous a fourni deux chiffres 
du millésime, le mois, la quinzaine et le quantième, On s'attend done à trouver 
maintenant le nom du jour de la semaine. Stutterheim, bien que n'ayant pas 
reconnu de date, a d'ailleurs lu some (— * un lundi ») Mais la photographie nous 
montre à cet endroit, au-dessus de l'aksara, une ligne courbe qui mach s quelque 
peu au signe vocalique -au et c'est probablement pour cela que Stutterheim a lu 
some", Mais si l'on compare ce signe avec le -au de pause à la ligne précédente et 
surtout à celui de tithau juste avant le mot qui nous occupe on s'apercevra qu'il 
présente des différences notables avec ceux-ci. La ligne courbe bien visible n'est pas 
accompagnée, à l'intérieur de la courbe, d'une seconde ligne parallèle, et surtout 
elle est placée nettement plus haut que les autres signes vocaliques -au. La syllabe 
suivante est sans doule -me. Ceci restreint lo champ des possibilités car, autant que 
nous sachions, il n'y a que deux noms de jours de la semaine se terminant en -ma : 
soma (lundi) et bhauma (mardi). Ce qui reste du premier aksara ne peut se lire bha 
mais convient fort bien à la partie gauche d'un sa, Le -au étant également très peu 
vraisemblable, nous devons revenir à la lecture some de Stutterheim, bien que pour 
des raisons paléographiques différentes, semble-t-il, 

Celte lecture some laisse sans emploi la ligne courbe surmontant Paksara. H s'agit 
done d'un signe souserit, d'un gantungan ® appartenant à la ligne précédente. C'est 
ainsi que nous revenons à l'interprétation de ce que Stutterheim avait lu. gana(b)e. 
La ligne courbe en question ne peut être que la partie inférieure d'un da souscrit et 
la syllabe -bde ainsi obtenue nous conduitá restituer dakäbde, formule courante 
aprés un millésime. En examinant la photographie de plus prés, on pourra constater 
que ce que Stutterheim avait lu gana peut bien mieux se lire éakd-, Le signe diffère 
nettement du na au début de la méme ligne et le trait horizontal supérieur qui unit 
les deuxieme et troisième jambages, inexplicable dans le cas d'un na, est au contraire 
nécessaire pour un ka. De plus, et ceci est plus important, cette —— 
convient au mètre qui exige ici v ——. Le petit trait oblique ressemblant quelque peu 
à un accent grave, en dessous et à gauche de la ligne courbe du da souscrit, se retrouve 

moins accentué, il est vrai) dans un autre -da souscrit de la face a (deuxième 
(4), 
Nous donnons ci-dessous les résultats auxquels nous sommes arrivés pour le 





0) Trtiya devrait avoir un -4 long, mais nous ne pouvons découvrir le moindre point dans Je 
cerele figurant la voyelle «i. Comme cet ~i, s'il était lon , nous donnerait une mátrá de trop, il 
faut croire pour inant à une irrégularité ern an que, Ceci n'est guère satisfaisant mais 
en verra plus loin la véritable solution de cette difficulté (p. 134, n. 1). 

(9 Stotterheim a en effet transcrit -o tous les autres -au de cette inseription. 

D) I nous arrivera d'employer ce terme technique balinais (littéralement «chose suspendues) 
qui désigne les consonnes souserites, donc suivant immédiatement une autre consonne. Le 
terme technique javanais —— est pasangan (littéralement. «chose ajoutées). Cf. notre 
notice sur l'écriture javanaise Notices sur les caractères étrangers anciens el modernos. . . 
réunies par Ch. Fossey, nouvelle édition, Paris, Imprimerie Nationale, 1948 : 353-374. 

^) Voir la figure 102, ligne 9 : mardda. 


9. 
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moment en y joignant le schéma métrique qui nous a aidé dans notre essai de recon- 
stitution. 


err nádrigajatakübde pause mäse (s)i[ta]tr[t]iyatithau| some .. . .'*. 
Les données calendériques sont done : 


«87. saka, mois de Pausa, 3* jour de la quinzaine claire, un lundi.» 

Il convient maintenant d'essayer de restituer le mot désignant le chiffre des unités 
du millésime et dont nous n'avons que la dernière syllabe -pa fondue par le sandhi 
avec le a- de adri. Ainsi qu'il est facile de s'en convaincre en consultant la planche 103 
des Oudheden van Bali, la fin de la ligne 10 est complètement illisible et nous devons 
done partir de la syllabe pa pour retrouver si posible le mot que nous cherchons. 

Nous allons commencer par faire une liste de tous les termes que nous avons 
recueillir et dont la dernière syllabe est -na. Nous ne saurions prétendre être complet 
car le nombre des mots symboliques à valeur numérique peut étre augmenté e 
ad libitum par l'emploi des synonymes. Il y en a cependant qui sont beaucoup plus 
courants que d'autres et c'est parmi eux que nous avons le plus de chance de trouver 
celui dont nous avons besoin. 

Voici la liste des termes en question avec le schéma métrique que chacun d'eux 
nécessite pour le début du vers © ; 


vu 


a. ... gaganädri = 913 
MY uyu-v 

b. ... arunàdri =" 
we `W. 


t. ... karnàdri =2 


d gunädi —3 
DOC 
—— ek 
— EAM urb 
EEE 





W A la suite de Stulterheim, nous loyons ici les parenthèses indiquer les carac- 
tères de lecture incertaine. Nous —— los lettres illisibles que — 
Pa restituer —— du conteste. 

Nous rappelons que ce qui ède ma forme le premier pied, lequel doit totaliser 
Me ye arog —— ou deux longues, ete, G : 

9 L'orthographe «normaler est gagana, mais na existe aussi, iculi 
et elle est certainement possible en Indonésie où Lon écrit tinci —— —— 

(0) Dans le cas de ee mot qui commence par a-, le schéma métrique dépendrait de la termi- 
naison du mot —— Si ce dernier était un thème en -a, on aurait, après sandhi zu. w. 

© Wana ow bäna, les deux orthographes pouvant être indifféremment 
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u _ A — Y 
i ...mérganddri = 5 


mA, M WEY 


k. .. brähmanädri = 8 
Les — métriques fournies par l'âryü sont : _ | -; ea ee h wu € 


Le schéma vv est interdit dans une arya dans un pied impair. Nous ne pouvons 
done avoir : vu | — 

A première vue, il semble qu'on ne puisse rien tirer de ce trop grand nombre . 
de mots se terminant par -na. Pourtant l'interdiction de „_. pour le premier pied 
nous et déjà d'éliminer de la liste les mots : märyana (i) et brähmana (k). Le fait 
que deux autres mots, karnä (c) et warna (f), exigent un -r- suserit qui devrait se 
trouver au-dessus de la syllabe ná au début de la ligne 11 où il n'y a certainement 
rien de ce genre, nous permet d'en éliminer encore deux autres. Le sandhi rend par 
ailleurs aruna (b) peu probable car il y a des chances pour que le mot qui précède se 
termine en -a, auquel cas on aurait __v ou «—«, ce qui ne convient pas. Toutefois, 
avec une autre voyelle finale, le schéma — serait possible. Enfin la présence d'un 
-r- dans les mots trigupa (e) et prána (g) les exclut pratiquement, car il n'y a pas 
trace de ce signe qui enveloppe l'aksara auquel il est adjoint. Il suffit de comparer 
les autres cakra de l'inscription ® pour se convaincre qu'il en resterait au moins 
quelques traces s'il avait existé. 

Il nous reste done a, b, d, h et j, représentant les chiffres o, 1, 3, 5 et 6, soit 
cinq années au maximum sur les dix que ot rend théoriquement possibles. Il s'agit 
des années 870, 871, 873, 875 ou 876 $a 

Une difficulté subsiste cependant. Aucun mot ne remplit complètement le schéma 
métrique qu'il nous faut pour le premier pied. Restent en effet inemployés : 

pour a, b et A: _ où vu; 
pour e et g : = (v est impossible à cause des deux consonnes qui suivent) ; 
pour det j: _ ou vuv- 


Or, nous devons penser à la place disponible à la fin de la ligne 10. Il n'y a certai- 
nement pae s pour trois syllabes, ce qui exclut déjà le schéma vvv. 

Après la dernière syllabe de la strophe précédente lue wr(dh)ah par Stutterheim', 
nous devons penser au signe de ponctuation qui sépare les strophes et dont nous avons 
des exemples nets vers la fin de la ligne 11 de la face a (a° face) sur la figure 102; 
aux lignes 8 et 10 de la face d, ce dernier étant en méme temps le signe final de l'in- 
seription. 

di nous consultons de nouveau la planche 103, il est évident qu'après le signe de 





(N Nous ne savons si co mot est employé en Inde, H est en tout cas courant à Java. 

2) Nous indiquons ici par | la séparation entre le premier pied et le début du second, 

9 C'est justement parce que le signe enveloppe l'aksars dans les écritures javanaise ou bali- 
naise — souvent aux trois — qu'on le désigne sous le nom de cakra qui signifie eroues. 
ci. exemple la face œ (figure 103) où l'on trouve deux fois à la ligne 10 la syllabe pra. 

“ Nous profitons de cette occasion pour corriger l'impossible sa(mp précédant ridi jaih). 
ll y a nettement smighs, Ce qui suit nous semble représenter plutôt mrtah, 
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séparation dont on distingue encore quelques traits plutöt flous, il n'y a place que 
pour un seul aksara. Le schéma ~v se trouve ainsi également éliminé. 

Ceci nous amène à un autre détail : dans la restitution que nous avons proposée 
plus haut, la césure qui, dans une äryä, est placée aprés le troisième pied, couperait 
l'expression sakabde en deux, puisqu'elle se trouverait entre ka el bde. Ce n'est peut- 
être pas absolument impossible, mais normalement la césure ne coupe pas un mot. 
Nous devons done, compte tenu de ce que nous venons de dire au sujet de la place 
disponible au début du vers, chercher une autre reconstitution du schéma métrique 
de ce premier páda, l| est alors naturel de placer la césure après l'expression 
sakâbde. Cette nouvelle interprétation va nous permettre de faire disparaitre une 
autre irrégularité de notre premier essai de restitution : la voyelle brève dans trtiya. 
On nous objectera peut-être que le signe vocalique surmontant le ta est d'après la 
photographie un ~i bref. C'est exact mais il est fort possible que le point à l'intérieur 
du cercle qui caractérise l'í long se soit eflacé. La forme correelo convenant au 
mètre, il n'y a aucune raison de ne pas la restituer “Y. 


Nous croyons done qu'il faut reconstituer ainsi le premier páda % : 


T 
l al - || 2-|]--] T 


-- nádrigajasakabde pause mase (sji[teltrtryalithau 


Il ne nous manque au début (théoriquement) que deux bréves ou une longue et, 
puisque la place disponible à la fin de la ligne +0 ne nous permet pas de supposer 
deux syllabes, il nous faut choisir la syllabe longue. 

Revenons maintenant á la liste des mots utilisés dans les chronogrammes el se 
terminant par -ya : nous pouvons voir que le choix se pose d'une tout autre facon : 
sur les onze mots que comporte la liste, il n'y en a que deux qui conviennent : präna 
et mana, tout deux signifiant 5. Nous avons vu plus hant que Paksara de la ligne 10, 
s'il n'est guère lisible, ne permet pas de sup la pré-ence d'un -r- l'enveloppant. 
Un seul mot convient done au nouveau schéma métrique et aux possibilités paléo- 
gines : c'est le mot mana, d'ailleurs courant dans les dates. 

i nous donne comme seule date possible 875 saka. 

“H nous reste un détail à expliquer. On aura remarqué que dans notre nouvelle 
restitution de ce premier vers, nous n'avons pas mis sita comme dans la premiere, 
mais site. Le mètre exige en effet que l'on restitue ici le locatif car il y aurait 
autrement une brève sans emploi. Ce qui reste de l'aksara en question à la fin de la 
pe 11 ne permet pas de vérifier cette interprétation, mais rien ne l'infirme non 
plus. 

On peut maintenant approcher le probleme d'une autre facon. Le nom du jour 
de la semaine est selon nous certain el c'est un lundi. 

Nous allons done chercher à quel jour de la semaine eorrespond, pour les 
dix années théoriquement possibles (870 à 879 Saka) le 3 sukla de Pausa. Pour 
étre complet, nous y ajoutons t l'équivalent julien du 3 krena du méme 
mois. Bien que l'absence des éléments du cycle de 210 jours ne permette pas de 
trouver une solution rigoureuse, nous pourrons quand méme serrer le 





_ © C'est ainsi que le problème soulevé à la note t, p. 131, se trouve résolu. La fin de l'inscrip- 
tion nous montre un autre exemple d'un + long qui n'en a pos non plus la caractéristique. C'est 
ete ved arent 

t r plus de clarté, nous séparons ici ch i et représentons la césure 
par ||. Ces évidemment purement arbitraire, AOS 
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d'assez et ce sera un moyen de vérifier notre restitution du chiffre des unités 
du millésime par la métrique et la paléographie !!. 
Voici le tableau en question : 


ANNÉE. = NÉOMÉNIE DE PAUSA. 3 SUKLA. JOUR. 3 KESNA. JOUR. 


870 saka. — A4-xun-948 EC. 6-xn-948 Mer, — 2:948 Jeu. 


871 — ad-xrgigEC. añ-xrghg Dim. — 100-949 Lun. 
a3-xn-ghg EC. 25-xn-9^9 Mar. 91-990 Mer. 
872 —  19-xu-950 EC. 1h-mg5o Sam. 27-x0-g50 Dim. 
873 — 2-x1-951 EC. — ^-wr95:i Jeu. 19-xu-991 Vend. 
87h —  soxm-953EC. 323-959 Mer. 624-953 Jeu. 
875 — gurgb3EC. 11-xu-953 Dim. 36-xn-953 Lun. 
876 —  28-x1-954 EC. 3o-x-954 Jeu. 15-xn-954 Vend. 
28-954 EC. = 30-x1-954 Sam. 144-955 Dim. 
87 i —  17-ur995 EC. 19-1955 Mer. 34-956 Jeu. 
878 — 5-ur956 EC. — 7-ur-956 Dim. — »oxn-956 Lun. 
879 — ah-srgh7EC. 26-957 Jeu. 11-957 Ven. 
ah-su-957 EC. 261-957 — Sam. 10-958 Dim. 


Nous ne trouvons un lundi que dans trois dates qui correspondent au 3* jour 
de la quinzaine sombre de Pausa. H s'agit des années saka 871, 875 et 878. Celle 
de 871 Saka suppose d'ailleurs que l'intercalation du 13* mois n'aurait pas encore 
eu lieu et, pour des raisons que nous ne pouvons donner ici, le moment de la 
nouvelle lune dans le cours de l'année solaire rend pour Java et Bali cette suppo- 
sition trés improbable. H est plus important de noter que la seule possibilité que 
nous ayons pu obtenir au moyen du méire el de la paléographie nous a fourni 
875 Saka et que cette date se trouve confirmée par le jour de la semaine. 

En effet, si la liste des dates possibles semble être en faveur de la quinzaine 
sombre, il ne faut pas oublier que le mois commence assez souvent le lendemain de 
la néoménie astronomique. Il n'y a done aucune raison d'écarter les trois dates de la 
quinzaine claire donnant un dimanche. Ceci ne change d'ailleurs rien au résultat 
obtenu ci-dessus, car les seuls dimanches de la liste sont les 3 fukla des mêmes 
années saka 871, 875 el 878. Les mèmes raisons métriques et paléographiques 
restent valables pour choisir ici encore l'année 875 Saka. Étant donné qu'il est 
pratiquement certain que l'inscription porte site, c'est-à-dire la quinzaine claire, 
nous pouvons choisir, en admetlant que le mois a commencé le 10-xi-953 EC., 
définitivement cette année 875 aka et la date julienne est alors le 

Luxn 12 nicrunne 953 EC. 


H nous reste maintenant quelques mots à dire de la fin du second vers dont nous 
n'avons lu jusqu'a présent que le mot some. 
Reprenons d'abord la transcription de Stutterheim : 
some-ra- -naksi(pà)tekara(n)akaranawajrayoge(ge)--(yu) 


Tout en ne pouvant accepter cerlaines de ces interprétations, nous devons avouer 
ne pas pouvoir établir un texte beaucoup plus satisfaisant. 





» Pour tout ce qui touche, ici et plus bas. à la réduction des dates ——— en dates 
européennes nous ne pouvons a e brièvement article 
nous nons —— de renvoyer i nee Braden À Épigraphie indondsienne, I (BEFEO, XLV, 1951). 
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Some est acquis. Après ce mot, seul le cakra -r- est vraiment sûr, Il n'y a pas 
d'a long. Et un -ksi nous semble absolument impossible. On pourrait lire $rawana 
puisque la mention du naksatra est normale dans une date assez détaillée et c'est le 
seul nom des vingt-huit astérismes qui soit paléographiquement possible. Une 
solution heureuse serait de pouvoir compléter en srawandstha. Malheureusement on 
peut voir, au-dessus du -s- qui nous paralt sür, un sigme qui semble bien étre un 
-r- suscrit (5, et le signe souscrit ne ressemble pas à un -tha ®). Ce qui suit est encore 

lus difficile à interpréter. Nous considérons le de Stutterheim comme abso- 
oed impossible. On pourrait lire -dhe ou -me. Le dernier signe de la ligne 12 
est, soit une voyelle -e(% se rapportant au premier aksara de la ligne 13 (c'est ainsi 
que Stutterheim l'a pu car il lit te), soit un simple bout de ligne, signe qui a 
souvent la forme d'un taling. 

On s'attendrait à ce que la mention du karana facilite la restitution de son nom. 
En fait il n'en est rien car les quatre premiers aksara de la ligne 13, tout en 
semblant nets, ne donnent aucun sens satisfaisant, Les deux karana d'un 3 sukla 
sont laitila et gara. Ceux d'un 3 krsna sont wanija et misti. Si, comme il est pro- 
bable, le nom du karana débute apris la césure, taitila ne convient pas au mitre. 
Wanija et wisti iraient, mais il nous est impossible de découvrir une voyelle -i dans 
les signes visibles sur la photographie. Le mot gara est insuffisant pour le mètre. 
Il existe bien une variante javanaise garadi (% qui conviendrait métriquement, mais 
la méme absence de voyelle - dans notre texte nous force à la rejeter. Ce que 
Stutterheim a lo karana (avec un n dental) est —— * possible ( bien 
qu'incertain), mais ce n'est pas un nom de karapa, Nous n'avons aucune solution à 
proposer, 

(us mairayoge, il faut encore une syllabe finale pour dore le vers. Stutterheim 
lisait, avec hésitation, -ge. Nous croyons distinguer un -y- souscrit et le g nous 
semble bien peu vraisemblable. Une bonne solution serait de restituer wap s 
Ce n'est paléographiquement pas impossible, mais ce n'est pas certain R e d 
encore, nous devons renoncer à proposer une solution vraiment satisfaisante. 

Utilisant dans le schéma métrique de lärya les éléments étudiés ci-dessus qui se 
sont révélés sûrs ou probables, nous obtenons : 


zu SoS ees 


some (Srawana)............ karana wajrayog(akhye) 


Le fait que le sixième pied du second pada ping. daria nodos a 
qu'une syllabe brève, ne rend guère possible une autre interprétation métrique 
la fin de ce vers. De sorte qu'il faut supposer, apres ce qui est peut-être yogakhye, 
un signe de ponctuation séparant cette strophe de la suivante qui a disparu dans le 
trou que nous montre la photographie à cet endroit. La syllabe ya à la fin de la 
ligne serait alors le début d'une nouvelle strophe. 

Sauf le karana qui aurait pu nous permettre de décider d'une manière définitive 


Pagla tele) a 


0) Cf. un kai certain à la ligne 12 de la face c (en fait la première face figure 101. 

™ Pour ee Seri» st qui s cal un sr nes lapar, n 
balinais surang), il sulfit de comparer avec le mot earwendriya à la ligna 4 de he me ace. Le 
- i de Stulterheim nous semble exclu, 

i Ce epee R None rudis d ig. 108) 

0 s'appelle, en javanais et en balinais, taling, désignation commode nous 
copia signe ppell j g» désignation que 
der la trouve sur la stèle de Hering (0/0, XLVI, ligne 3), où Brandes a transerit à tort 
gradi, 
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entre la quinzaine claire et la quinzaine sombre, ces éléments ne sont d'ailleurs pas 
essentiels pour la réduction de la date. 

Hi nous semble prouvé que l'inscription est de 875 taka. Ce résultat n'est pas 
négligeable puisque, ainsi que nous l'avons vu plus haut, Stutterheim, se fiant à 
certaines analogies paléographiques, attribuait ce document à l'époque de Airlangga, 
alors qu'il se révèle être postérieur de quelques années seulement à la dernière 
inscription connue de Sindok, soit de 50 à 100 ans plus tôt. 

Stutterheim avait d'ailleurs parfaitement raison de noter la ressemblance de 
certains caractères avec ceux des inscriptions de Airlangga (©, mais il a mis l'accent 
sur cette ressemblance alors que d'autres caractères de l'inscription de Pejeng sont 
en fait plus sobres et offrent dans l'ensemble plus d'affinités avec ceux des 
inscriptions de Sindok 9, 

I serait important de pouvoir déterminer à quel souverain — balinais ou 
étranger — nous devons cette inscription. Stutterheim a fait remarquer que l'on 
pourrait supposer que le roi s'appelle Agni. I ajoute aussitôt, sans toutefois donner 
de raisons, que ce n'est guére vraisemblable 9. Le en question (mètre 
sardulawikridita) se trouve aux lignes 11 et 12 de la face a (deuxième face) : 


— - — v — YQ = yvu u=- | — — NM — => ww — 
dagdhe yadbhawane gninämanrpatis sampädayaty adbhutan 7 


«son palais ayant été incendié, leroi dont le nom est Agni fit un ige (7). . .» (9. 

Il semble indubitable qu'il s'agit d'un roi (nrpati) — — lus préci- 
sément, qui avait, parmi ses différents noms, celui de Agni. Il est bon de rappeler 
ici qu'en Indonésie les titres et noms que l'on trouve tout au long dans les 
inscriptions rédigées dans une langue indonésienne, apparaissent toujours sous une 


tt) La forme du paten (signe équivalent wa wiráma indien) de l'inscription de Pej typi 
à Java de l'époque de Kae eut s'expliquer par une rer balinaise ale Tit 
son apparition à Java qu'avec Airlangga. I y ü d'autres influences balinaises venues à Java avec 
ce prince. Nous espérons y revenir à une autre occasion, : 

% La publication par Krom des transeriptions inédites do Brandes (040), a été illustrée de 
quelques planches qui sont des photographies de fragments d'inseriptions prises sur des estam- 

ureusement bien peu nets. Beaucoup de détails paléographiques ne peuvent de cette 
Peng être appréciés à leur juste valeur et ces reproductions ne sont guère utiles pour une 
étude paléographique sérieuse. Le sombre des photographies publiées d'inscriptions indoné- 
siennes étant extrêmement limité, on pourra cependant consulter la planche B qui donne quel- 
ques fragments de lignes d'une inscription de Pu Sindok et la planche y oü se trouvent 
quelques lignes également fragmentaires d'une inscription de Airlangga. 

m OB : 66, dernier alinéa. 

M OB: 64, et ligure 102 du volume de planches. 

#1 Les syllabes -mpädaya- à la fin de la ligne 19 sont très ablmées, mais Stutterheim les a 
lues sans hésitation et rien ne s'oppose sur In —— à cette lecture qui convient au 
mètre. A la ligne 13, le texte a adóhutan, avec un a bref, et non adbhutän comme i 
a transerit, Ce qu'il transcrit ensuite ne convient pas au mètre. Son -tarthänd- est d'ailleurs 
paléographiquement impossible. Nous suggérons : 


— -=V V = V -vuu -| 


tatsthiniya mahàásu -à -awali -am 


oü athána doit avoir le même sens que le bhawana du premier vers. La ligne se termine par la 
césure du deuxième vers et la suite, qui se trouvait au début de la face suivante, est complète 
ment illisible. s 

L'orthographe adbhutantat- est surprenante, car on s'attendrait plutôt à ce que la nasale so 
transforme en anuswāra devant le tat qui suit. Il doit s'agir d'une variante orthographique. 

(N Stutterheim a traduit par «Temple lo mot bhawanam du texte (OB : 66, dermer alinéa). 
Ce n'est pas impossible, mais le sens de erésidence (royale)» n'est certainement pas exclu. Lo 
manque d'un contexte suivi empêche une traduction précise. 
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forme trés abrégée lorsque la langue utilisée est le sanskrit. Ce que l'inscription, 
dans l'état fragmentaire oü elle nous est parvenue, ne dit pas, c'est si cet Agni est 
un souverain de Bali ou un roi du dehors. 

Il est possible qu'un autre nom de personne soit mentionné à la strophe précé- 
dente. Le premier mot, lu garuli ou garali par Stutterheim, est certainement 
garuda V, 


Le mètre est de nouveau une äryä. Nous lisons : 
vw | " vuul- ev [su Ket lu -i vl. vuole 


garudadhwajaganamardda. ...ganakhyas ca tà nrpapratimah 


La première parlie du vers peut s'interpréter comme un nom zebe 
destructeur des gana, dont l'emblème est Garuda. Garudadhwaja est d'ailleurs un 
des noms de Wisnu. La partie illisible de ce pada, qui commence juste avant la 
césure, nous empêche de savoir quelle était la terminaison de ee com Le 
terme... gandkhyds-, dont le début est également illisible, étant au pluriel se 
rapporte évidemment aux nrpapratimäh qu'il faut certainement interpréter, comme 
Stutterheim l'a fait, en «statues de souverains décédés». 

li ne semble pas possible d'aller plus loin. Peut-être que des estampages permet- 
traient de combler certaines lacunes. Pour autant que nous sachions, il n'en a 
jamais été fait. 

On, peut regretter que cette inscription qui nous a conservé le nom du poète de la 
cour Sri Punaginandaya (lecture en partie douteuse) et celui du lapicide royal 
Krpäyana, ne nous donne pas celui du souverain ©. 

Cette date de 875 Saka est intéressante car elle est d'une période (entre la der- 
nière inscription de Sindok de 86g Saka et la première de Airlangga, 840 saka, 
avant qu'il ne soit reconnu roi) pour laquelle il n'a été retrouvé à Java qu'une seule 
inscription royale, de 913 Saka, qui n'a pas encore été déchiffrée convenablement 
et où le nom du souverain est peut-être illisible ®©. || existe bien, en dehors de 
millésimes sur de petits monuments, deux autres inscriptions : l'une sur cuivre 
est de 885 saka“, L'autre est une courte inscription sur un rocher de 924 saka, 
qui commémore la plantation d'un waringin, l'arbre sacré de Java 9, mais elles ne 
nous donnent aueun renseignement sur le souverain régnant à cetle e. 

Bali, au contraire, nous a conservé de la méme période (en de l'in- 
scription que nous venons d'étudier ci-dessus), quatorze inscriptions dont deux 
seulement ne nous fournissent aucun nom royal. L'inscription sanscrite de Pejeng 
vient se placer entre la dernière inscription connue du Sang Ratu Sri Ugrasena de 





T Voir OB: 65, n. 1 et da figure end a 9 

™ Voir la face d, lignes 6 et suivantes, Le Rajacitralekha de cette inscription est. probable- 
ment le méme dignitaire que celui appelé Mas 44 dans les inscriptions en vieux bali- 
"X ájñá ayant dans ce eas le sens spécialisé d'eondre émanant du Rois. Cf. Goris, Djämä, XVI, 
1936 : 90, note a. 

» Voir 010, LVII, Cette stèle est de 913 saka et la date julienne est le 20 janvier gga EC. 
e mois lunaire S ls non [Jyejstha comme Brandes l'a lu. Le nom de personne que 

andes a transerit a n'est certainement rtie d royal, mai 
— itaires de la cour. — Sani — 

Voir 0JO, LV. La est , mais certains détails vent qu'il s'agit d 
* se * la Aral À im HE Bb. pi 

9 Voir KVG, VII : 77-82. Cette inscription est un bel exemple de ce que l'on a appelé l'écri- 
ture earrée de Kadiri avant que le — Lies nn vagin — 
wait rendu les signes au premier abord si semblables les uns aux autres, qu'ils deviennent indé- 
chiffrables dès qu ils sont tant soit peu endommagés. 
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855 saka ( et celle du Sang Ratu Sri Aji Tabanendra Warmmadewa, qui gouverne 
accompagné de son épouse Sang Ratu Luhur Sri Subhadrikà Warmmadewi”, de 
877 saka, qui nous est parvenue en trois exemplaires 9. Ce sont des documents sur 
cuivre rédigés en vieux balinais. 

Un examen détaillé de toute cette période si intéressante par les problèmes qu'elle 
pose nous conduirait bien loin du cadre de cette étude, car il faudrait y examiner 
entre autres la généalogie de Airlangga telle que la stèle de Pucangan nous l'a 


conservée dans sa partie sanskrite. C'est un sujet que nous espérons avoir l'occasion 
de traiter plus tard. 


Sens, 1950 —Hänör, avril 1991. 


©) L'inscription est inédite. C'est le n° 11 de la listo de Goris (Djémd, XVI, 1936 : 89). Nous 
ne parlons ici que des documents dant nous avons pu étudier nous-même Ja date. oris mentionne 
dans sa. liste encore trois ann sys: de Ugrasena de 857, 864 et 888 saka (n™ 19, 1h et so), 
De ces trois millésimes, seul 857 ¿aka mérite vraiment confiance, Goris a déjà dit lui-même que 
Vinseription de 888 lui je esuspectes. La date est en effet bien tardive pour Ugrasena n 
également TBG, 81, 1941 : 282, note 1). L'inscription de 864, date passible en soi, nous 

` cependant douteuse car le titre de Ugrasena, au lieu d'être Sung Ratu Sri comme dans tous les 
autres documents de ce prince, est Paduka Haji (Djämd, 1936 : 95) et la date est javanaise au 
lieu d'étre balinaise. 

Nous ne — qu'observer la méme altitude d'expectativo en ce qui concerne une deuxième 
inscription de Tabanendra Warmmadewa (n° #1 de la liste de Goris) de 88g ¿aka car si Goris ne 
mentionne aucune partieularité pouvant faire douter de cette date, l'existence d'un document an 
nom d'un autre roi entre la première inscription de Tabanendra el cette inscription doit nous 
inciter à la prudence, Le document en question qui est une inscription originale sur pierre an 
nom du Sang Ratu Sri Candrabhayasingha Warmmadewa date de 884 ¿aka selon Stutterheim et 

Goris. Nous eroyons qu'il faut lire 882, Mais cette incertitude de deux ans mise à part, il est úri- 
dent que l'on doit aceorder plus de confiance à ce document original qu'à un texte sur cuivre, 
qui est probablement une copie et où une erreur peut plus facilement se glisser, On a pu voir 
comment la colonnette de Sanur, qui semblait venir s'intercaler entre des inscriptions de Ugrasena, 
se trouve, après un examen minutieux de so date, prendre une place plus logique. 

Nous eroyons donc qu'il vaut mieux no pas faire entrer em ligne de comple, tant qu'elles ne 
seront pus éditées, les deux inscriptions de 888 et 889 daka. Par contre, si 864 peut sembler 
douteux pour Ugrasena, il n'y a aucune raison de ne pas accorder foi à la date de 857 saka. 

® Dens TBG, 81, 1941 : 289, Goris lit Dharmmadewt. Les trois inscriptions de 877 sont assez 
pen lisibles et nous ne pouvons nous souvenir quelle lecture est lo plus probable sur les photo- 
graphies conservées à Djakarta. 

% Inscriptions inédites. N° 16, 17 ot 18 de la liste de Goris, 
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LES ORIGINES ET LA NAISSANCE 
DE RAVANA 
DANS LE RAMAYANA LAOTIEN 


par 


Henri DEYDIER 


L'examen des différentes recensions indiennes et extra-indiennes du Ramayana 
a montré les divergences parfois profondes qui existent entre elles et le texte de 
Valmiki. L'important ouvrage du D* Stutterheim (%), en particulier, établit nette- 
ment que : 

1° Les versions indonésiennes de la légende ne sont pas, pour la plupart, fondées 
sur l'épopée de Valmiki, mais sur d'autres versions indiennes écrites, plus primitives ; 

a” Les plus anciennes représentations javanaises, celles des bas-reliefs du Pram- 
banan (ix* siècle A. D.) sont de caractère nettement indien mais illustrent une version 
non-valmikienne de l'histoire 2). 


Étudiant «la légende de Rama dans les bas-reliefs d'Aükor Vat» (9, le regretté 
Przyluski aboutissait à cette conclusion «qu'au moyen âge on lisait et racontait au 
Cambodge comme dans l'Insulinde un Rämäyana sensiblement différent du Ramayana 
original». Les études de M. Martini?) sur le Ream-ker cambodgien ont montré 
l'exactitude de cette assertion. Mais le texte khmér, queque différent dans les détails, 
est encore trés proche du poème de Valmiki, et Przyluski supposait que l'étude des 
autres lecons indochinoises nous apporterait des éléments permettant d'établir la 

art de l'influence du folklore local sur la version indienne, valmikienne ou uon. 

Cette intuition se trouve vérifiée dans le Phrá Lak Phrá Lam, recension lao- 
tienne du Ramayana. Les profondes divergences de ce texte non seulement avec 
l'épopée de Valmiki, mais encore avec les poèmes khmers et siamois feront l'objet 





O) Rama Legenden and Rama-Reliefs in Indonesien, München, 1925. 
it JRAS, 1920, p. 362. Notons cependant que M. Mus, bien qu'admettant l'hypothèse du 
D’ Stutterheim, écrit : wa espe éléments datés avec certitude sur lesquels s'appuie M. Stutter- 
heim, les images du Prambanan, sont bien postérieurs à l'inscription sanskrite retrouvée à Trà- 
kiöu (Prakasadharma, va" siècle) qui témoigne de la grande diffusion du texte de Valmiki, passé 
robablement du Combe au Champa vers la fin du yi" siècle ou le début du vn* siècle, Le pro- 
Plime comporte done des do 
. 500. 
P (3) Arts et archéologie khmers, 1924, p. 324-335. 
(4) En marge du Ramayana cambodgien, in BEFEO, 1938, p. 385-295, et JA, 1950, 81-90. 


P 
andes complexes qui méritent d'attirer l'attention.» BEFEO, 1998, 


142 HENRI DEYDIER 


d'une étude ultérieure. Mais il importait de signaler dés à présent son caractére 
purement local dont le meilleur exemple est donné par les origines et la naissance 
de Ravana dont voici une traduction résumée. 


- Maintenant on er de Thao Maha Brahma du ciel Akanittha. Après sa mort, il 
descendit à travers les différents paradis pour aller sur la terre. Parvenu au paradis 
des Theng, les Phi du pays de Theng voulurent modeler son corps pour lui donner 
une forme humaine normale. Le Maha refusa de se laisser refondre l'âme par les 
Phi Theng Y, u'il avait déjà assez de mérites pour descendre renaltre sur 
terre. Les Phi Theng lui répondirent qu'il avait tort d'enfreindre leur recommanda- 
tion parce que s'il redescendait sur terre pour renaltre il serait obligé de revenir au 
pays des Theng pour refondre son Ame. 

—— des Phi Theng, — wn) din a se décida & Se 
dans le Jambudvipa. Il int au ville) d’Indapatta ~ 
famille d'un pr du D de Khun Ne —* qui était nt du roi Virunlaha * 
Brahma pénétra dans le ventre de la femme de celui-ei, Elle eut un songe, Un noyau 
descendu du ciel, après avoir accompli quelques circuits autour d'elle, pénétra dans 
sa fontanelle, puis lui éclaira le ventre. Cette lumière se répandit dans lout l'univers 
jusqu'au Cakravan et au ciel des Tavatimsa. Elle se réveilla et lit part du songe à 
son mari. Alors celui-ci la rassura, lui disant qu'elle aurait un fils très précieux, 
possédant une intelligence remarquable, égale à celle de Brahma, Indra et Deva- 
datta. < Vous vivrez longtemps et aurez beaucoup de biens dont les sept joyaux, à 
— des mérites de votre enfant. Vous vivrez dans le bonheur, la prospérité et la 
richesse 2. 

Aprés dix mois de grossesse, l'épouse du fermier donna naissance à un monstre 
dont le corps était arrondi comme un morceau de pierre à aiguiser les coupe-coupes. 
Il avait tous les organes d'un être humain.ıSa tête était trés petite. Les membres ; 
bras et jambes, mains et pieds, également petits et courts, contrairement à ceux d'un 
être humain, exactement comme s'il n'avait ni pieds, ni jambes, ni bras. Ceux-ci 
étaient semblables à des champignons tellement ils étaient minuscules (pl. XLII). 
Cela fit rire les spectateurs. 

Tout le monde afllua pour voir cette curiosité. C'est pour cette raison que les deux 
époux donnèrent le nom de Thao Lunlu'? à leur fils, Une deratà ayant vu Thao 
Lunlu en fit part à toutes les autres divinités habitant sur terre et les airs, 
et le bruit arriva jusqu'à Phaya Theng, roi des Phi Theng, puis jusqu'au ciel de 
Catumalarajika. Le Playa Theng devina que Thao Lunlu n'était autre que Thao 
Brahma qui avait refusé de se laisser fondre l'âme. Le bruit parvint alors jusqu'à 
Indra au ciel des Tavatimsa. Indra alla éprouver l'intelligence L Tha» Lunlu. Selon 
ses réponses, il ferait refondre son Ame par les Phi Theng. 

Un matin, le fermier, père de Thao Luntu, qui conduisait un buflle à la riziére fut 
—— par Indra : z Fermier! aujourd'hui, combien avez-vous déjà fait de sillons 
en labourant votre champ?» Puis Indra partit dans les airs sur le dos de son cheval, 

Ayant labouré son champ, le fermier regagna sa maison. Le lendemain, il revint 
comme à l'habitude au champ. Comme la veille, il fut encore interpellé par Indra 
qui disparut comme il était venu, aprés lui avoir posé la méme question. Le fermier 





N La refonte du corps de Thao Lunia dans le creuset des Phi Theng(génies du Ciel) est une tra- 
dition purement laotienne. Lorsqu'une personne est malade, on invoque le roi des Phi Theng 
afin qu'il lui refonde l'àme et la guérisse. Thao Lunlu, possédant une forme grossière, est done 
considérée comme malade, et il doit passer dans le creuset pour être guéri de son infirmité. 

^ Onomatopée : bruit d'une pierre qui roule. 
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était inquiet. Il laissa reposer son buffle et regagna immédiatement sa demeure. 
Sa femme lui demanda la cause de son chagrin. Il lui raconta ce qui s'était passé et 
lui fit part de son inquiétude parce qu'il ne pouvait pas compter le nombre des 
sillons au-delà de dix. Il craignait une mauvaise aventure. 

Sur le conseil de sa femme, il se proposa d'aller demander la clé de cette énigme 
aux habitants du village. Le résultat de ses informations l'inquiéta beaucoup, 
parce que la plupart lui dirent qu'il aurait la signification de ce mystére dans les sept 
boh aurait une bonne ou une mauvaise aventure. Thao Lunlu demanda à ses 

ére et mére la raison de leur inquiétude. Ceux-ci lui racontérent ce qui se passait. 
Thao Lunlu, grâce à son pouvoir extraordinaire, en reconnut la cause. ll assura 
ses parents qu'il pouvait répondre aux questions de tous les hommes du Jambudvipa. 
Agé de trois ans, il pouvait aider ses parents en remerciement des bienfaits reçus. H 
demanda à se rendre au champ, afin de répondre à la demande de l'inconnu à la 
place de son pére qui le t rierait puisqu'il ne pouvait encore marcher. 

Le lendemain, le fermier partit en emportant avec lut Thao Lunlu. H le déposa au 
coin du champ et laboura (pl. XLIV). Aprés avoir tracé quelques sillons, il vit arriver 
Indra sur le dos d'un cheval volant. Indra demanda au fermier : « Combien faites- 
vous de sillons par jour?» Thao Lunlu répondit pour son père : «Seigneur, combien 
faites-vous par jour de tours à cheval au cours de votre promenade? Veuillez me le 
dire, alors je vous dirai combien nous avons fait de sillons en labourant la terre». 
Indra, en entendant ces mots, ne rebroussa pas chemin comme auparavant. Il s'ap- 

cha de Thao Lunlu et se fit alors reconnaltre comme Indra descendu du ciel des 
avatimsa afin de poser des questions embarrassantes à son pére pour s'amuser à 
ses dépens. Alors Thao Luntu répondit : «Seigneur, alors que vous êtes le roi des 
devatá du ciel des Tavatimsa, pourquoi voulez-vous venir plaisanter comme si nous 
étions des enfants?» Indra lui répondit : « C'est pour éprouver votre intelligence. 
Thao Lunlu déclara : «Seigneur, si vous trouvez que j'ai de l'intelligence, que ferez- 
vous de moi?» Indra lui répondit : «Si vous êtes intelligent, je vais refondre votre 
corps, pour que vous ayiez une belle forme comme la mienne.» Alors Thao Lunlu 


lui demanda de lui poser des questions. 
Indra lui dit que la première question était la suivante : 
7 S'il en existe un, il n'en existe pas deux». 


R. — C'est le Bouddha qui est l'unique, l'incomparable, qui n'a pas son 
semblable. 


«S'il en existe deux, il n'y en a pas trois, » 

R. — Premièrement : le Rüpadhamma, deuxièmement : le Nimadhamma. 
«S'il en existe trois, il n'y en a pas quatre.» 

R. — Dukkbavedaná, Sukhavedanñ, Kammavedana. 

<S'il y en a quatre, il n'y en a pas cinq.» 

R. — Dukkhasacca, Samudayasacea, Nirodhasacca, Maggasacca. 

S'il y en a cinq, il n'y en a pas six.» 

R. Les cinq préceptes, 

»S'il y en a six, il n'y en a pas sept.» 

R. — Les six sens. 
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«S'il y en a sept, il n'y en a pas huit.» 
R. — Les sept joyaux du Cakavatti. 


«S'il y en a huit, il n'y en a pas neuf.» 
R. — Les huit préceptes. 


Aprés les réponses de Thao Lunlu, qui connaissait les sutta, Indra ainsi que les 
devata lancérent des fleurs et des baguettes d'encens pour honorer l'enseignement 
du Dhamma. Ceci provoqua un bruit semblable à celui de la terre qui s'effondre 
et il y eut des répercussions dans les différents mondes et paradis, y compris l'Aka- 
niltha Brahma Loka. 

Indra demanda à Thao Lunlu s'il consentait à monter au ciel pour se laisser 
refondre le corps. Thao Lunlu lui répondit qu'il n'en avait pas l'intention, à moins 
que ses parents ne lui en donnent l'autorisation. 

Indra demanda au fermier s'il acceptait de lui confier son enfant pour le faire 
refondre. Le fermier refusa d'abord, puis il dit à Indra de demander à sa femme. 

Il partit avec son enfant au village et raconta tout ce qui s'était passé à son épouse. 
Au bout d'un instant Indra arriva. Elle consentit à donner son fils à condition d'ob- 
tenir des richesses. Indra lui donna satisfaction. Le bruit de cette aventure parvint 
aux oreilles de Virunlaha, roi d'Indapat . Celni-ci réunit ses conseillers 
et leur exposa l'événement concernant Thao Lunlu emporté par Indra. H accusa 
Khun Na Luong d'avoir agi sans son consentement. «ll aurait dü m'en informer, 
dit Virunlaha, Selon une vieille maxime, «pour prendre du bois de chauffage il 
faut le demander au propriétaire du ray; pour prendre un sujet il faut le demander 
au rois. Pourquoi Indra et Khun Na Luong ne m'ont-ils rien dit en emportant 
Thao Luntu?» 

Les hauts dignitaires du royaume répondirent : «Indra a peut-être outrepassé 
ses droits, en raison de son autorité. Mais de toute facon, Khun Na Luong aurait dá 
dépécher quelqu'un pour nous en informer. Nous estimons préférable d'envoyer 
un émissaire pour se renseigner. Alors, le roi délégua à cet effet Kun Fa Det et 
Kun Tion. Les deux envoyés partirent rapidement à cheval et parvinrent à la mai- 
son de Khun Na Luong. ts s'étonnérent des transformations de celle-ci, parce qu'à 
la place de l'ancienne cabane, il y avait un riche prásdt étincelant d'or et d'argent, 
entouré d'arbres fruitiers. Ils pénétrérent à l'intérieur et apercurent de nombreux 
domestiques. 

Les deux messagers rencontrèrent Indra et l'informèrent de leur mission. Indra 
répondit qu'il avait l'intention de faire du bien à Thao Lunlu et non pas de l'en- 
lever à leur roi, pour en faire son serviteur. 

Les deux messagers allèrent rendre compte à Virunlaha. Ils montèrent dans le 
pe et firent leur rapport au roi. Ils expliquérent qu'Indra ferait fondre Thao 

unlu chez les Phi Theng afin de le renvoyer dés qu'il aurait une belle forme, pour 
revenir naltre dans le d'Indapattanagara. Le roi n'aurait qu'à épier pendant 
un an, s'il y apercevait quelqu'un possédant le pouvoir surnaturel de circuler dans 
l'air et doué d'une grande beauté, ce serait Thao Lunlu. Alors Virunlaha fut trés 
satisfait de la bonne intention d'Indra et réunit ses ministres : * Messieurs, notre 
pays vivra dans la prospérité, parce qu'Indra nous enverra elqu'un qui renaîtra 
dans notre pays et qui aura une puissance surnaturelle, fous allons l'attendre 
un an. 

Revenons à la maison de Khun Na Luong où la femme de ce dernier lui remit Thao 
Lunlu pour le donner à Indra. Indra, ayant enlacé l'enfant, monta à cheval et partit 
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après avoir pris congé des deux époux. Ces derniers, séparés de leur enfant, se mirent 
à pleurer à chaudes larmes et pensaient sans cesse à leur fils. 
parvint d'abord à la forêt Himavant, puis au lac Anavatta où il se reposa. 
H fit descendre Thao Lunlu du cheval pour aller s'asseoir sur un bloc de pierre, Il 
le baigna dans l'eau du lac pour le laver, puis ensuite partit avec lui et int au 
ne des Theng. Arrivé à sa résidence, il fit convoquer les sept rois des Phi Theng. 
se rendirent sans retard à l'appel d'Indra, Aprés avoir accompli les formalités 
du salut réciproque (%, selon la coutume, Indra dit aux Theng qu'il amenait Thao 
Lunlu pour faire fondre son âme et que ce Thao Lunlu n'était autre que Maha Brah- 
ma du ciel Akanittha qui, au cours de son passage au pays des Theng, avait refusé 
de se laisser fondre l'âme et était descendu naître dans le muong d'Indapattana- 


gara. 

Indra demanda aux Theng de refondre l'àme de Thao Lunlu et de l'envoyer ensuite 
pour renaître au même endroit. Ensuite, Indra regagna le ciel des Tavatimsa. 

Le roi des Theng prit un creuset et un moule en cuivre. Il mit Thao Lunlu dans 
le creuset et le déposa sur un feu (pl. XLV) dont la propriété était de rafralchir Thao 
Lunlu comme s'il avait pris un bain. Lorsque le corps du patient fut fondu, on versa 
le contenu du creuset dans le moule de cuivre, mais les Phi Theng remarquèrent 

e Thao Luntu demeurait en son état premier. Alors, le Theng prit un creuset 
‘argent et un moule d'argent pour le refondre, comme il venait de le faire, Mais Thao 
Lunlu restait toujours dans son premier état. Le Theng pris un creuset d'or et un 
moule d'émeraude, mais la forme de Thao Luntu ne changeait toujours pas. Alors, 
on décida de l'apporter au ciel des Tavatimsa pour demander à Indra lui-méme 
d'intervenir. 

Les sept Theng apportérent Thao Lunlu à Indra. Ils restérent dans la sala aux 
9.000 compartiments qui était le lieu de l'assemblée des devatä. A la demande des 
sept ponos, Visukamdevaputra (Visvakarma) les accompagna pour se rendre au 


Les princes informérent Indra qu'ils lui apportaient Thao Lunlu parce qu'ils 
n'avaient pu refondre sa forme. Indra ordonna à Visukam d'allumer un feu céleste, 
Indra mit Thao Lunlu dans le creuset qu'il avait apporté et le porta au feu. Lorsque 
le corps fut fondu, on versa le contenu du creuset [scs le moule d'émeraude. Alors 
Thao u prit une forme d'une grande beauté. Lorsqu'il parut ainsi dans toute 
sa splendeur, Indra s'adressa aux Theng en ces termes : 

M neum Thao Lunlu renaltra, il sera doué d'un pouvoir surnaturel et pourra 
voler dans l'air, comme moi Indra, parce que nous avons refondu plusieurs fois son 
corps. Il sera courageux comme les pirates, mais s'il ne pouvait réprimer sa colère, 
il n'aurait pas une longue vie, et il mourrait à cause de son désir. s 

Thao Lunlu fut envoyé sur terre pour renaltre dans le Jambudvipa, Il pénétra 
dans le corps de la reine Nang Malikaräjadevi par la fontanelle et occasionna ainsi 
la grossesse de la reine. Comme conséquence, celle-ci eut un songe : elle avait recu 
un joyau d'Indra donnant de la lumière jusqu'au Cakravan et au ciel des Tavatimsa. 
Elle réva aussi qu'elle s'habillait richement et qu'elle s'élevait dans l'air pour aller 
lier amitié avec les divinités et qu'elle retournait ensuite au präsät. Lorsqu'elle se 
réveilla, elle fit part du songe à son mari le roi Virunlaha. Ce ernier dit ä sa femme 
que son enfant aurait un pouvoir surnaturel et pourrait méme circuler dans l'air. 

Grâce à sa clairvo Indra aperçut Thao Lunlu dans le sein de la reine Malika 
et il descendit pour lá donner un arc et un sabre. Cela provoqua un autre songe de la 





i) Vieille coutume laotienne, formule de salut où l'on s'inquiète de la santé des uns el des autres, 
avant d'engager une conversation. 
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reine qui consistait en la réception d'un fil de coton noir(!) et d'une herbe, don 
d'Indra. Le roi, informé du songe, l'interpréta et dit qu'Indra donnerait un arc et 
un sabre à l'enfant. 

Au terme de dix mois de grossesse, la reine donna le jour à un fils d'une beauté 
remarquable, tenant un are et un sabre. Le roi, très content de la naissance de son 
fils, — ingi-cinq servantes pour s'en occuper. Il lui donna le nom de Thao 
Háp Na Suo 


n (Rävanäsura) (9, 





il Pour se protéger des mauvais esprits. 


Je remercie M. Phou-Vong et les Maha de l'institut Bouddhique de Vientiane de l'aide 
qu'ils ont bien voulu m'apporter pour l'examen de ce texte. 
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ALEXANDRE ET LE BOUDDHISME 


par 


Etienne LAMOTTE 


I. LE SOUVENIR D'ALEXANDRE DANS L'INDE 


C'est un lieu commun chez nos historiens de déplorer le silence gardé par les 
Indiens sur l'expédition d'Alexandre le Grand en Afghanistan et dans le nord-ouest 
de l'Inde (327-325) et leurs réticences concernant les rois indo-grees qui régnèreut 
de la Bactriane au Penjab durant les deux derniers siècles de l'ère ancienne. Les 
documents grees et latins sont les seuls à nous renseigner sur l'expédition 
d'Alexandre; l'histoire des rois indo-grecs est surtout connue par les monnaies et les 
quelques références que les auteurs classiques lui ont consacrées), Le silence 
farouche gardé par l'Inde à leur endroit n'est levé qu'en l'honneur de méridarques 
obscurs 9, de Démétrios (c. 189-166) vainqueur probable du suñga Pusyamitra ©), 
de Ménandre (c. 166-145) converti au bouddhisme © et d'Antialkidas (c. 130-100) 
dont un envoyé avail embrassé la religion des Bhägavata (9), 

Il est remarquable que les seuls souverains qui aient bénéficié d'une mention 
expresse soient précisément ceux qui s'intéressent en quelque manière à l'une ou 
l'autre religion de l'Inde. Il en sera de méme plus tard pour les sakapahlava et les 
kusäna : les écrits religieux et les inscriptions votives seuls en conservent la mémoire. 





n) Voir en dernier licu W. W. Tarn, Greeks in Bactria and India, Cambridge, 1938, 
A. Foucher, La vieille route do l'Inde de Bactres à Tacila, Il, p. 208 et suiv., Paris, 1947; 
F. Altheim, Weltgeschichte Asiens im griechischen Zeitalter, 1, p. 286-353, Halle, 1947; L. Renou 
et J. Filliozat, L'Inde classique, 1, p. 225-227, Paris, 1947. 

(9 Corpus Inscriptionum Indicarum, ll, a n™ 1-2. 

® Les Yavana, dont parlent le Yuga Purina, certaines gloses du grammairien Pataüjali 
(HL, s, m) et un passage célèbre du Málavikagnimitra de Kālidāsa (éd. R. D. Karmarkar, Poona, 
1950, p. 111) se réfèrent probablement aux troupes de Démétrios, Selon l'hypothèse de 
P. C. Bagchi, Krmisa and Dometrius, in Indian Historical Quarterly, XXH, 1946, p. 81-91, le 
yaksa Krmisa qui écrasa prés de l'Océan du Sud l'armée de Pusyamitra, persécuteur du boud- 
dhisme, n'était autre que Démétrios : cf. Tsa a han, T. 99, k. 95, p. 181 c; A yu wang tchouan , 
T. 2052, k. 3, p. 111 5 (tr. J. Przyluski, La légende de Tits Asoka, Paris, 1923, p. 303- 
304); A yu wang king, T. 2043, k. 6, p. 1^9 6 7; Divyäradana, p. 434; Chó li fou wen king, 
T. 1465, P: goo a-b (tr, P. Demiévillo, Les versions chinoises du Milindapasha, in BEFEO, XXIV, 
tgah, p. 45); Pi pe cha, T. 1545, k. 125, p. 655 b; Táranatha, p. 81. 

19 Epi ia Indien, XXIV, 1, 1937, p. 1-8; Tsa pao tsang king, T. 203, n° 111, k. 9, 
p. hus e et suiv; les diverses recensions du Milindapañhn étudiées par P. Demiéville, o. c; Ava- 
dünakalpalatà, ch. 57, v. 15. — Voir A. Foucher, À propos de la conversion au bouddhisme du ros 
i ec Ménandre, in Mém. Ac., XLIIT, a, p. 1-36. 

i 2 — ” la colonne de Besnagar, Lüders, List of Brahms Inscriptions, n° 669, Ep. 
nd., X, 1912, p. 63. 
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L'Inde a toujours soigneusement dissimulé les emprunts faits à l'étranger; il ya 
longtemps déjà que l'historien arabe Albirouni constatait : «Dites quelque chose à 
un Hindou, il vous répétera demain votre leçon en indien et vous n'y reconnaltrez 

grand choses. Les Hindous excellerent à pratiquer autour des d ynastes étrangers 
aptos du silence et de l'oubli; et, pour en elfacer jusqu'au souvenir, ils 
n'hésitaient pas à leur substituer les personnages légendaires de leur mythologie. 
Alexandre le Grand fut, eroyons-nous, la premiere victime de pareils p is. 

Cependant, malgré sa courte apparition dans l'Inde (327-325), les échos de sa 
brillante campagne n'élaient pas pres de s'éteindre : la conquéte du massif Afghan , 
la traversée de l'Indus, l'entrée à Taxila, la victoire sur Poros, la poussée jusqu'à 
l'Hyphase, la descente de l'Indus, les représailles exercées contre les rois Mousikanos , 
Oxykanos et Sambos, la reconnaissance du delta de Indus sont autant de hauts 
faits qui n'avaient pas manqué de frapper les esprits. Eút-on voulu les oublier, que 
les villes fondées par Alexandre et les trophées dinis és à ses victoires suffisaient à en 
perpétuer le souvenir. Mais ici encore les seuls renseignements dont nous disposons 
nous sont fournis par les sources grecques et latines. 

Les deux villes de Nikaia et de Boukephala fondées par Alexandre de part et 
d'autre de l'Hydaspe (Jhelum) étaient destinées à rappeler de facon permanente sa 
vicloire sur Poros. Nous y reviendrons plus loin. Plus à l'est, à proximité de la Biàs 
li ct j, douze autels, hauts de cinquante coudées, marquaient l'extrème pointe 
de l'avance macédonienne (1). Les détails fournis par les sources anciennes sur le 
camp de dimensions monstrueuses qui les flanquait n'inspirent guère confiance %, 
mais nos historiens ne mettent pas en doute l'existence de ces autels qui, selon 
l'hypothèse de Vincent Smith, auraient été détruits par une des divagations dont la 
Bids, comme toutes les riviéres du Penjab, est coutumière, Flavius Philostratus, 
auteur d'une vie d'Apollonios de Tyane rédigée peu avant 217 de notre tre, prétend 
que ees autels, situés à trenle stades de l'Hyphase, portaient les inscriptions sui- 
vantes : «À mon pere Ammon, à mon frère Heracles, à Athena Prévoyante, à Zeus 
Olympios, aux Cabires de Samothrace, à l'Hèlios Indien, à Apollon Delphiens. Au 
centre une stèle de bronze portait ces mots : elei, s'est arrêté Alexandre». 
Le témoignage de Philostrate est évidemment sujet à caution, mais ne présente en 
soi rien d'invraisemblable si l'on songe à l'éclectisme d'Alexandre en matière reli- 
gieuse; il devait en donner une nouvelle preuve, lors du départ de sa flotte en 
novembre 326, lorsqu'il offrit des sacrifices et des libations à ses dieux ancestraux, 
aux divinités qu'Ammon lui avait conseillé de vénérer, aux rivières indiennes 
Jhelum, Chenab et Indus, à Poseidon, aux dieux et déesses de la mer et à l'Océan Y, 
Plutarque, mieux renseigné sur l'Inde qu'on ne croyait jusqu'ici), signale aussi 
l'érection de ces autels «que les rois des Praisiens honoren! encore aujourd'hui en 


i Arrien, Anab., V, 29, 1; Quinte-Curce, IX, 3 et suiv.; Justin, XH, 8, 17; Pline, Nat, 
Hist., VI, 64; Diod., XVIL, 95, +. 

^ Diod., XVIL, 95, 9; Quinte-Curee, IX, 3; Justin, XII, 8, 16. 

©) FL Philost... Vita Apollonii, éd. Kayser, ll, 43, p. 84, 3 : Hlorapór dà fdpsórmw ixtpBdrres 
ati mAzie Em Fr. éyévoura xpós tae Todos, ers dè dxéyavres rubros qpidxovrz 
mois ve deisvyov, ols ¿rey ty parre: c Hasel Á uni Hoaxdel ddeAQai xal Alma Npovoia xat 
Adi Oivusian nal Espodpih KaËcipous xal ldd Milan mai AaAQG. Axdhwrin Qari dè xal erlin 
dvanciodas y2Axiv, y xrytypdQUni^ = )Eavèpos raia dorm». 

™ Arrien, Anab, Vi, 3, 1; Iod., XVII, 11. 

9 Selon les Moralia de Plutarque (821 D-E), les villes indiennes se disputérent les restes de 
Ménandre et lui élevèrent des mnémata, Les reliques de Ménandre n'ont pes encore été décou- 
vertes jusqu'ici, mais le nom du mahäräja Minedra figure sur le — bouddhique de 
Bajaur date de la cinquième année de son règne (Epigraphia Indica, + 1, 1937, p. 1-8). 
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les traversant; et ils y offrent des sacrifices à la manière des Grecs» (). Ce texte a 
été généralement mal interprété : V. Bétolaud, dans sa traduction francaise, trahit 
pe ue peu le texte en comprenant : “Alexandre dressa aussi en l'honneur des 

ieux des autels que les rois des Présiens honorent encore aujourd hui; ils passent 
tous les ans le Gange, pour y aller Faire des sacrifices à la manière des Grecs» 9. 
Les historiens en ont conelu que : «bien des siècles après, les descendants de Sandra- 
cottos, devenus des rois puissants, sont venus chaque année offrir sur ces autels des 
sacrifices à la mémoire de celui qu'ils vénéraient comme le bienfaiteur de leur 
dynasties 9, Alexandre peut passer à la rigueur comme le bienfaiteur des Taxilés, 
des Poros et des Abisarés; sa rencontre avec Candragupta (Androcottos) est dans 
l'ordre des choses historiquement possibles (l; mais on a de bonnes raisons de croire 

‘il n'entra jamais en relations suivies avec les Praisiens (de Pracya < Orientuux >) 

e l'empire du Magadha que la mutinerie de ses troupes en 326 empècha d'attaquer ©. 
Par ailleurs le présent daSalvovres (et non l'aoriste JiaGdvres) ne se réfère nulle- 
ment à une traversée du Gange — lequel n'est mème mentionné dans le texte 
— mais se rapporte directement au verbe principal o¢6ovras qui le suit immédia- 
tement. La phrase de Plutarque signifie simplement que les Praisiens honoraient ces 
autels en les traversant, cérémonie de culte, connue des Indiens sous le nom de 
pradaksina , el i consistait à tourner autour des monuments ou des personnes en 
les tenant à sa droite (9 : c'était la facon ordinaire de vénérer les stüpa, en emprun- 
tant le chemin de ronde ménagé autour d'eux à cet effet ©. Quant aux «sacrifices à 
la manière des Grecs» offerts à ces autels, ils furent sans doute le fait des gréco- 
macédoniens de l'entourage de Philippos (326-394) puis d' Eudamos (323-318) 9. 
commis successivement à la surveillance de Poros jusqu'à l'assassinal de ce dernier 
et au départ d'Eudamos qui quitta l'Inde en 317 pour aller préter main-forte à 
Eumene dans sa lutte contre Antiochos 9). 

Ces monuments n'étaient pas les seuls à perpétuer dans l'Inde le souvenir du 
Macédonien. Au dire de Philostrate, Appolonios et son compagnon, en Van 44 de 
notre ére, purent eneore admirer, dans le temple iranien de Jandial, faubourg de 
Taxila-Sirkap, des panneaux de bronze, fixés aux murs, où étaient représentés les 
hauts faits de Poros et d'Alexandre 09. Le périple de la mer Érythrée (seconde 
moitié du œ siècle ap. J.-C), signale dans la région de Barygaza "TH des traces de 


W) Plutarque, Vita Aler., LXII, 8 (éd. Ziegler, B T, 1934): ldpóraro 32 Saare obs nZ 
põr ol Hpaciwor Sarıkeie 31262ivovras ZET xri Dour Eihnvinis Hotz. 

i) Paris, Hachette, sans date, p. 263. 

i) G. Glotz, Histoire grecque, IV, p. 153; voir aussi R. Cohen, La Grèce et UHellénisation du 
Monde Antique, 1'* édition, 1934, p. flos. 

is) Plutarque, Vita Alez., LXIL, 8. 

m Cf. W. W. Tarn, Alexander the Great, Cambridge, 1948, 1, p. 275 et suiv. 
n P Ta pâli, I, p. 17: Samyutta, l, p. 138; Añgutarra, l, p. 395; M, p. st. 1825 

- P. 198. 
m A. Foucher, Art gréco-bouddhique du Gandhära, l, p. 268. 
(t) Armen, Anab,, VI, 27, 5. 
™ Diod, XIX, 14, 8. 
2 Philost, Vita Apollonia, Il, so, p. Ga : raw vw mpö T — — 

* xexpdrmrrai vrii uier pauuévor và II xti a. Cos 
Marshal” Guide to Tecla, 3" éd. 1938. p. 105-106, qui —* osé d'identifier le temple visité 
par Apollonios de Tyane avec le temple iranien de Jandiál; voir la controverse dans I. Deydier, 
bution à l'étude de l'Art du Gandhára, Paris, 1950, p- 199-133. 

19 H ne s'agit ici des environs immédiats de Barygaza Barukaccha, Broach) inconnus 

—— mais de toute la région environnante, y compris le delta de l'Indus exploré par le 
nien. 
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Vexpedition d'Alexandre en ces lieux : anciennes constructions religieuses, fondements 
de camps et puits énormes Ù, 

ll faut attendre jusqu'au vn* siècle de notre ère pour trouver une mention 
d'Alexandre dans un texte indien; encore, cette mention se déguise-t-elle sous un 
jeu de mots. Dans son Harsacarita, écrit vers 630, le poète de cour Bana met en 
paralléle les exploits fabuleux des anciens héros et la laa des souverains plus 
récents. Ayant critiqué Yudhisthira d'avoir toléré tout prés de lui le royaume des 
Kimpurusa, il poursuit : «Paresseux fut ce Candakosa qui, ayant vaincu la terre, 
ne pénétra point dans le royaume des femmes» (9. Dans le début de cette phrase 
(Alasa$ Candakosah), l'ingéniosité de S. Levi a eru découvrir le nom d'Alexandre 
aflligé pour la circonstance du sobriquet Candakosa «Au sexe redoutable» 9) : mal- 
gré son tempérament puissant, Alexandre aurait refusé, par paresse, d'entrer dans 
le royaume des Amazones, événement rapporté dans les chapitres 25 et 26 
du Roman d'Alexandre du Pseudo-Callisthène (!!, Mais le royaume des femmes, 
bien connu de la littérature indienne |), ne désigne pas nécessairement le pays des 
Amazones, En tout cas, si l'interprétation de S. Lévi est exacte, ce prouve 

i t que le Roman d'Alexandre était connu au yu" siècle de notre ère dans 
les cercles cultivés de la cour du roi Harsa. Si le souvenir d'Alexandre s'est per- 
om dans l'Inde, le fait est dà surtout aux villes et monuments élevés au cours 

son expédition, et non pas à la tradition indienne qui a tout fait pour l'effacer. 

Les douze autels érigés à proximité de la Biàs subsistaient encore au temps de 
Plutarque; quant aux villes de Nikaia et de Boukephala construites de part et 
d'autre de l'Hydaspe à proximité de Vactuel Jhelum, elles présentaient l'immense 
avantage d'étre directement reliées au grand réseau routier.de l'Inde. 

Dans trois paragraphes consécutifs de sa Géographie, VII, 1, Claude Ptolémée 
(150 ap. J.-C.) signale entre l'Indus et le Bidaspés, le pays Ouarsa et les villes de 
Isagouros et de Taxila ($ 45); le long du Bidaspés, le pays des Pandoouoi où sont 
les villes de Labaca, Sagala, appelée aussi Euthymédia, Boukephala et lómousa 
(5 46); à partir de là, dans la direction de l'est, habitent les Kaspiraioi avec toute 
une série de villes dont la dernière et la plus importante est Modoura, ville des 
dieux ($ 47-50) 9), — Les Atlas Antiqui sont à peu près d'accord situer Taxila 
(Bhir, Sirkap et Sirsoukh ) entre l'Indus et le Jhelum ; Nikaia et Bouke: respec- 
tivement sur la rive occidentale et orientale du Jhelum, à proximité de la ville du 
méme nom; Sagala entre Chenab et Ravi; lómousa sur le Chenab; Modoura est 
l'ancienne Mathura (l'actuel Muttra) sur la Jumna 7). Or cette région était traversée 





7 Périple, å: (éd. Frisk, 1927, p. 14) : XéBerzi de Eu xai viv vis. Adcbdydpou orpariás 
onusia =2pi sods róxovs (sc. prope zam), ised re dpysix xi Cepédvor vapeuSoA2e val Cpters 
péyrora. 


© Hargacarita, VII acte (éd. Parab, Bombay, 1950, p. 214) : Alasaí Candakofo yo na präri- 
kyat kemäm jitod atriräjyam. 

© S. Lévi, Alexandre et Alexandrie dans les documents indiens, Mém. S. Levi, Paris, 1937, 
p. 414-415. 

M Comparer dans le Pseudo-Call., III. 26, 1, la lettre d'A. aux Amazones : Baad ede AdzEawd pos 
uske: yaipew Taw spe pepr ris olxoundens — xal oj diedixoper iorüwres 
Tposam zari ester. òv ode fuir GxoAnQicera; dir pà ar mpós duds, 

m Ch W Kiel, Di Ka ie der Inder, Leipzi ——— lr roe 

# La Géographie de Ptolémée, L'Inde, éd. L. Renou, Paris, 1935, p. 21-33. Sur la ville de 
Sagala d Sakala, páli Sagala) identifiée sans preuve absolue avec Siálkot entre Chenab et 
Ravi, cf. A. Foucher, La ville route de l'Inde, p. 211, 236, 275, 347. Elle recut le sobriquet 
V'Euthymédia, et non Euthydémia (ibid., p. 275-5) et fut lu capitale de Ménandre et de Mihira- 
kula. Cette ville n'a rien de commun avec la forteresse de Sangala située quelque part entre 
Ravi et Bids et qu'Alexandre enleva aux Kathaioi (Arrien, Anab., V, 22, 4). 

D Of W.W, Tarn, Alexander the Great, II, p. 236-237, 
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dés la plus haute antiquité par la vieille artère impériale reliant les portes Cas- 
piennes aux bouches du Gange. Elle est décrite en détail, avec indication des dis- 
tances, par Pline l'Ancien (Y qui utilise les travaux de Diognéte et Baiton , bématistes 
d'Alexandre, les indications réunies au cours de l'expédition de Seleucos Nicator 
contre Candragupta (305-304), ainsi que les corrections apportées par d'autres 
auteurs (alii) et notamment Mégasthéne, ambassadeur des Séleucides à Pátaliputra ©. 
Partant de Bactres, sur la ligne du Trans-iranien, cette route passait à Taxila et se 
prolongeait jusque Mathura oà elle bifurquait : le tronçon oriental par Kausambi 
(Kosam) et Pataliputra (Patna), aboutissait à Tamralipti (Tamluck) sur les bouches 
du Gange; le tronçon occidental, passant par Ujjayint (Ujjain), atteignait le golfe 
de Cambay à Barukaccha (Broach) ©. Le voyageur se rendant de Taxila à Mathura 
suivait sensiblement la méme voie que celle qui est empruntée aujourd'hui par le 
Trunk Road reliant Rawal Pindi à Lahore avec des arréts à Mandra, Jhelum, Lala 
Musa, Gujrat, Gujranwala e! Muridke. C'est-à-dire qu'il traversait le Jhelum 
(Hydaspe) à proximité de la ville du méme nom, à l'endroit précis oà l'armée 
macédonienne avail jeté les fondations de Nikaia et de Boukephala. Nous croyons 
trouver une mention de ces deux villes dans un vieil itinéraire bouddhique, où elles 
sont désignées respectivement sous le nom d’Ädiräjya et de Bhadräsya, 





0) Pline, Nat. Hist., VI, 61 et suiv, 
™ Cf. F. Altheim, Weligeschichte Asiens, l, p. 256-257. 
a A, Foucher, La vieille route de l'Inde, I, p. 7. 


2. — ADIRAJYA ET BHADRASVA 
DANS LE VINAYA DES MÜLASARVASTIVADIN 


Litinéraire en question est incorporé dans le récit d'un voyage effectué par le 
Buddha dans le nord-ouest de l'Inde. Sakyamuni est mort vers l'an 478 avant 
notre ère, aprés un ministère de quarante-cing années dont le cadre s'était limité à 
la région du Gange moyen et inférieur. Le point le plus à l'ouest qu'il ait jamais 
atteint était Veraüja , localité située près de Mathura (1), Cependant, lorsque le Kas- 
mira-Gandhara, évangélisé à l'époque d'Asoka (c. 264-226) par Madhyantika et ses 
compagnons *), fut devenu la seconde terre sainte de la Bonne Loi, il convenait de 
lui conférer la consécration el la présence du Buddha. A cet efTet, on imagina d'y 
localiser les principaux exploits accomplis par le futur Buddha au cours de ses exis- 
tences antérieures ©); on inventa aussi de toutes pièces un prétendu voyage accompli 
par le Buddha dans le nord-ouest de l'Inde peu de temps avant son Parinirvana. 
On trouve des indications plus ou moins détaillées sur ce voyage dans le Samyukta- 
gama chinois), le Divyävadäna ®, la Légende d'Asoka (9) et le Prajüapáramitasastra 
de Nagarjuna (7; les pèlerins chinois Fa hien, Song Yun et Hiuan tsang qui visi- 
tèrent l'Inde du nord-ouest. clivement vers les années 399, 520 et 630, en 
ont recueilli les échos sur place (9); le poète cachemirien Ksemendra, au milieu du 
it siècle, lui consacra deux chapitres de son Avadänakalpalatä (^ et les artistes du 
Gandhära en représentèrent quelques épisodes sur leurs bas-reliefs 0%, Mais le récit 
le plus détaillé se trouve dans le nane des Mülasarvästivädin, section des Médica- 
ments ; jusqu'à ces dernières années nous en possédions seulement la recension tihé- 
taine du Kanjour !!! et la traduction chinoise par Yi tsing (A. D. 710)? : elles ont 
été étudiées par J. Prayluski qui s'est elforeé, souvent avec succès, de restituer en 
sanskrit le nom des localités 59, Depuis lors, la découverte des manuscrits de Gilgit, 
en juillet 1931, et leur publication par les soins éclairés de M. N. Dutt nous ont 


lt} Vinaya, lll, p. 1-11, Dhammapada Comm., II, p. 153; Añguttara, IV, p. 172. Voir aussi 
N, Dutt, Early Monastic Buddhism, |, p. 191-195, Calcutta, —J 

© Dipavamsa, VIIL, +4; Mahivamsa, XIL, 26; Samantapasidika, l, p. 64; Mahäkarmavi- 
bhaiga, p. 61-69; Ken pen chuuo ... tsa che, T. 1451, K. ho, p. 410 0411 b; A wang 
ichouan, T. 9042, k. 4, p. 116 b<; A yu wang king, T. 2043, k. 7. p. 156 ab; Chan Lien fin, 
T. 1469, k. 3, p. 685 b. 

9) Sur cette acclimatation des légendes, ef. A. Foucher, Art gréco-bouddhique, Il, p. his 
et suiv. 

i} Tsa a han, T. 99, k. 23, p. 165 6. 

D) Divya, p. 348 (texte corrompu). 

M A yu wang tchouan, T. 2049, k. 1, p. 102 5; A yu wang king, T. 3043, k. s, p. 135 b. 

7) Ta tche tou louen, T. 1509, k. 9, p. 126 b; (ef. Traité de la Grande Vertu de Sagesse, 1, 
p. 547 et suiv., Louvain, 1944). 

w) Fa hien tehouang, T. 2085, p. 858 a et suiv. Lo yang Kie lan ki, T. 3093, k. 5, p. 1020 4 
ët sutv.; Si qu ki, T. 2087, k. 3, p. 88s c et suiv; et les traductions de Legge, de Chavannes, 
de a Z. À Watters. 

" Ed. itra, Il, p. 136-151. Cf. P, Demiéville, Les versions chinoises du Milindapasha , i 
m XXIV, e C 36-43. ur 

soumission du dragon Apalaly en Uddiyana, près des sources du Swat, est fréquemment 
représentée : ef. Foucher, y» i AN. Ak sait 

à" Kanjour de Narthang, Dul-va, p. 231 b5 à 259 b 1. 

0% Ken pen chouo ... che, T. 1448, k. g-10, p. 37 c-h37c. 

053], Preyluski, Le Ni t de l'Inde, in JA, novaléc. 1915, p. 495-599. 
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mis en possession de plusieurs feuillets relatifs à ce voyage Y. La date exacte de la 
composition du Vinaya des Mülasarvästivädin est inconnue : elle s'étend sans doute 
sur plusieurs décades. Mais, par une bonne fortune exceptionnelle, le ferminus 
a quo de l'itinéraire peut être déterminé avec certitude : c'est le règne de Kaniska. 
Ii contient en effet une prédiction relative au caitya monumental élevé par ce sou- 
verain à proximité de Peshäwar 2) et que les archéologues ont découvert dans les 
tumuli de Shàh-ji-ki-Dherl 9), L'itinéraire ne peut donc être antérieur au règne de 
ce AO cons l'avènement se place, d'après l'hypothèse de Ghirshman, entre 143- 
15a A. D. (9. 

D'après le Vinaya des Mülasarvästivädin, le voyage du Buddha comprit trois par- 
lies : +" De Hastinapura à Rohitaka; 2* De Rohitaka aux régions du nord-ouest 
avec retour à Rohitaka; 3° De Rohitaka à Mathura. 


Première partie du voyage. — Elle comprend les étapes suivantes : 

t. Hastinapura, Glañ po chebi groù rdal, Siang tch'eng (A BR). 

a. Mahänagara (?), Gron khyer chen po, Ta tch'eng (A Ak). 

3. Srughna, Srug na, Sou lou kie Kiun (3% $ 18 #). 

^. Brähmanagräma, Bram zehi grob, P'o lo men tsiu lo (HA). 
5. Kalanagara, Nag pohi groù khyer, Kia lo teh'eng (380 MR hi) 

6. Rohitaka, Ro hi ta ka, Lou hi 16 kia tch'eng (it Aè (5 39 bk). 


Hastinapura est l'ancienne capitale des princes Kuru; on l'identifie généralement 
avec des ruines situées dans le Meerut District sur l'ancien lit du Gange, lat. 29° y 
long. 78° 3'. Le Srughna est le district de Sugh situé à 5o milles au nord-ouest à 
Sthäneévara: il est borné à l'est par le Gange, au nord par des hautes montagnes, et 
arrosé en son milieu par la haute Jumna. Le Brahmanagrama marquait la limite 
occidentale de l'ancien Madhyadesa des bouddhistes; il était situé dans le district de 
Sthüna Č’, identifié par S. N. Mazundar avec Sthänesvara. Rohitaka fait difficulté : 
Hiuan tsang signale un Rohitaka situé à 5o li environ à l'ouest de la ville de Mañ- 
galapura (Manglaor) dont il est séparé par une grande rivière; Asoka y avail érigé 
un stüpa haut de 5o pieds, que le major Deane a localisé au village actuel de 
Hazara '%- Il y a aussi un Rohitaka , aujourd'hui Rohtak, à 44 milles au nord-ouest 
de Delhi sur la voie de chemin de fer reliant Delhi à Bhatinda : c'est le pays echer 
à Karttikeya» que décrit le Mahäbhärata (Il, : 186) et qui est recensé dans la 
Mahämäyürt (21,1) 7. Mais le Rohitaka dont il est question ici était situé sur la 
rive orientale de l'Indus à deux ou trois étapes du fleuve; il faut sans dgute le ra 
procher du pays des Rohitäsva signalé par la Mahamayuri (25,2) comme voisin de 
la ville de Sakala (Sialkot). S. Levi croit découvrir dans Rohitäsva le nom de l'actuel 





WON. Dutt, Gilgit Manuscripts, UL, part, 1, p. xu à uwit, 1 à 17. Srinagar, 1958. 
90) Ibid., p. s. 
9 cf. ¡A Revealing India’s Past, London, 1939, p. 13971 ho: H. Deydier, Contribu- 


tion ..-, p. BA. 

O R. Guirshinan, Bégrdm, Le Caire, 1946, p. 10s. Cette date est généralement admise par 
les savants francais : ef. J. Filliozat, Inde classique, p. 234; L. Renou, La Civilisation de l'Inde 
ancienne, Paris, 1950, p. 350. Dans son récent ouvrage The hian Period, Leiden, 1949, 
p. 65, M** J, van Lohuizen-De Leeuw, maintient l'avènement de Kaniska en 78 A. D. 

w) Qf. Divya, p. #2; Ken pen ehouo ..- pi ko che, T. 1547, k. 1, p; 1053 0; Che song liu, 
T. 1535, k. 95, p. 189 œ 

t) J. Watters, On Yuan Cheang's Travels, London, 1905, I, p. 937-338. 

m S. Lévi, Le catalogue géographique des Talan dans la Mahamayart, in JA, janv.-févr. 1915, 
p. 68. 
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Rohtas ou Rotas “), situé à 12 milles au nord-ouest de Jhelum et surplombant la riviére 
Kahan, afluent du Jhelum; en 1549, Sher Shah y construisit une forteresse contre 
les tribus Ghakkar (2, Le contexte nous autorise à situer Rohitaka à mi-chemin 
entre Taxila et Jhelum : le Divyavadana (p. 107-109) décrit la contrée et la ville 
dans les termes les plus flatteurs. 


Deuxième partie du voyage. — A Rohitaka, le Buddha invite le yaksa Vajrapáni 
à l'aecompaguer dans l'Índe septentrionale, Les deux compagnons parcoururent suc- 
cessivement les villes que voici : 


1. Vu de loin, le Tamasavana, Ta ma sahi tshal, Ngan lin (R $&). 


2. Le «Village du Tas», Spuñs pa can, Tsi tsi tsiu lo (ft 4& Nn $). 
3. Le village de Retuka ou Netraka, Re tu ka, Ni tó 16 kia tsiu lo (JE (8 8j 
uE) 
4. La traversée de l'Indus, Sin du, Sin tou (f& JË). 
5. Rsivihära, Drañ sro rnams kyi bsti gnas, Sien jen tchou teh'ou (fill A FE 
x). 
6. Apalälanägaräjabbavana, Kluhi rgyal po Sog ma med kyi gnas, Wou tao 
tien long wang kong (MM À E $). 
7. Vu de loin, le Kasmiramandala, Kha chebi yul, Kia chô mi lo kouo (38 
¡a i s). 
8. Bhrastala, Yul güis grogs, Tsiu lou tsiu lo ( fg £i R 3⁄2). 
9. Kanthä, Yul Kan tha, Kien t'o tsiu lo (H PE 35 HE). 
10. Dhanyapura, Hbras kyi groà khyer, Tao kou leou ko tch'eng (# Y E E 
IK). 
11. Nailari, Yul Dbah idan, Li yi to tch'eng (ERS HR). 
19. Sadvala, Gsih ma can, Lou so tch'eng (# jb 5i). 
13. Palitakota (lire Palitaküta), Brisegs skyon, Hou tsi tch'eng ( Bi 3i )- 
th. Nandivardhana, Dgah hphel, Tseng hi teh'eng (38 # dix). 
15. Kunti, Mduû can gyi gro khyer, Kiun ti tch'eng (Æ E #). 
16. Kharjurika, Hbra go can, K'o chou lo tsiu lo (38 4 # R #). 
17. Retour a Rohitaka. 


Le Tümasavana a été visité par Hiuan-tsang qui le place à 500 (variante 50) li 
au sud-est de la capitale de Chinabhukti, et à 140 li au sud-ouest de Jälandhara; 
c'était un centre important de l'école sarvastivadin et, trois cents ans aprés le Nir- 
väna, Kätyäyana y avail composé son Jüanaprasthana; le monastère renfermait un 
stüpa d'Asoka marquant l'endroit oü les quatre Buddha du passé s'étaient assis 
et promenés (9), Après deux étapes de marche, où l'on cherche en vain la mention 
de Taxila, le Buddha et son compagnon atteignirent l'Indus qu'ils traversèrent 
sans doute à Udabhánda ( Waihand, Ohind, Und) où passait l'ancienne route. Hs 
empruntèrent aussitôt cette antique artère toute différente de l'actuelle route 





H S. Levi, op. cit., p. 69-70. 
1 Ci. Murrays Handbook to India ---, 16* éd., London, 1949, p. 366-367. 
95 Watters, I, p. sg. 
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britannique!" el, après avoir parcouru une cinquantaine de kilomètres, ils atleignirent 
Shäbäz-garhi. Malheureusement l'itinéraire bouddhique ne mentionne pas cette cité 
célèbre honorée par une inscription d'Asoka (9 et sanctifiée autrefois par la générosité 
du prince Visvantara ®); Hiuan-tsang la désigne sous le nom de Po-lowcha E Jig ib 
dont nous ignorons l'équivalent sanskrit); on a pensé à Palusa ou à Varsapura. 
Bifurquant à droite, les deux voyageurs pareoururent encore une quarantaine de 
kilomètres et atteignirent la grande passe de Shähkot. L'itinéraire dit en effet qu'ils 
parvinrent au Rsivihära : il s'agit presque certainement du monastère élevé en souve- 
nir de l'ermite unicorne Ekasrüga ou Rsyaspiga, ce doux innocent cruellement bernd 
par une adroite courtisane et dont les mésaventures défrayérent longtemps le folklore 
indien et universel (9), Après avoir franchi la passe de Shahkot, le Buddha et Vajrapäni, 
poursuivant leur route vers le nord, atteignirent bientòt le Swat à la hauteur de 
Chakdarra; sans traverser le fleuve ni pénétrer dans la ville, ils remontèrent le 
long de la rive gauche et, par Manglaor, parvinrent enfin aux sources du Swit. 
C'est là qu'habitait, au dire de Hiuan-tsang, le dragon Apaläla, dont ils entre- 
prirent la conversion (9, En s'éloignant les deux voyageurs purent contempler de 
loin les forêts du Cachemire (Kä$miramandala). [ls reprirent sans doute la route 
du Sud car, aprés avoir traversé les villes de Bhrastälä et de Kantha, ils arrivérent 
à Dhänyapura où ils convertirent la mère du roi Uttarasena. D'après Hiuan-tsang , 
celle conversion eut lieu aux environs de Mong kie li (Maügalapura, Manglaor) U), 
et ceci semble indiquer que Dhänyapura et Mañgalapura ne sont qu'une méme cité. 
Poursuivant leur route en direction du sud, le Buddha et Vajrapäni traversérent 
les villes non identifiées de Naitari et Sadvala. Contrairement à ce que M. Przyluski 
et moi-même avions supposé ®), le Li yi to de Yi tsing n'a rien de commun avec le 
Revata qui a donné son nom à un célèbre monastère du Cachemire : Li yi to, à 
travers les mystères et inexactitudes de la translittération, cache un original Naitari, 
en tibétain Dbaà idan, localité absolument inconnue. Par contre le village de 
Prot? ge-tas (Pälitaküta et non Kütapa comme restituait S. Lévi) peut être ile- 
ment identifié, car C'est en cet endroit que le Buddha convertit les niga Gopälaka 
et Uccitaka(%. Or, d'après Hiuan-tsang, la conversion de Gopäla eut lieu à la 
fameuse caverne de l'Ombre située à 20 li au sud-ouest de Nagarahära !'?), Les pèlerins 
Fa hien et Song Yun, ainsi que le San mei hai king, qui ne font pas mention de 





® La route britannique monte de Naoshéra par HotiMardán et Dargai pour la 
passe de Malakand et, par le pont de Chakdarra, traverser le Swat en direction de Dir et du 
Chitral. Voir la carte de l'Antichambre de l'Inde dans A. Foucher, La vieille route de l'Inde, 

. 3 

: a Cr. J. Bloch, Les inscriptions d'Añoka, Paris, 1950, p. 19. 

p) Voir la bibliographie relative à ce jätaka dans le Traité de la Grande Vertu de Sagesse, por 
Nagirjuna, ll, p. 713-715, Louvain, 1949. 

6% Si yu ki, T. 2087, k. a, p. 881 6, tr. Beal, I, p. 111-113; Watters, Ï, p. 317-218. 

Cf. Traité, Il, p. 1009. 

W Watters, l, p. 228-229. 

M Ibid., 1, p. As 

® 3, Przyluski, JA, 1914, p. 513; Traité, 1, p. 550, en note, É 

"ia hada — éd, p. xr, L 3, est corrompu, le texte porte : Sádralayam 
mahàyaksaparieürah ji i pratisthápitah palitaküto ca. Pálitaküta 
est le nom de la ville et non pas celui du naga. La version tibétaine (L shay ka d 
Gsi ma can du gnod sbyin chen po bkhor dañ beas pa skyabs su ligro ba dañ pahi gá 
rams la rab tu báag go. Brtsegs skyoú du kin Ba lai skyoñ dañ Dgar pa giis so. Ce qui donne 
sanskrit : Sádealdyám vae dae Var Pace besa ad prutisthäpitah. Palita- 
kate nàgo Gopälukas ca Uccatakas ca. Uccatakah le Parquours est la traduction du tibétain Dgar 
ba (cf. Mahävyutpatti, n° 4262); il correspond à la transcription Sou teho gg 3E de Yi tsing 
l. e, p. fit a, 11). 
C m . 2087, t p. 879 a; T. s053, k. 2, p. 299 c; Wolters, I, p. 184. 
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Gopilaka, situent également la caverne de l'Ombre à proximité de N ra 
(Jelit-Abid)(. Cette grotte, qui semble avoir frappé les historiens modernes 
autant que les anciens ©, est à chercher rle long des falaises méridionales (de 
Nagarahära) jusqu'à la coupure de Siyäh-Sang (la Pierre-Noire), au sud du village 
de Tehahär-Bägh+ (9. De là, longeant la rive droite de la rivière Caboul, les deux 
voyageurs parvinrent à Nandivardhana, entre Jelàl-Àbàd et Peshawar; le Buddha 
y convertit le roi Bhavadeva, tous les fils du Mätañga et le yaksa Bhüpo; dans un 
Mang voisin, il laissa une image de sa personne ( pratimaika dattá) aux dragons 
Asvaka el Punarvasuka et convertit les yaksint Nalt et Udarya. Nandivardhana, 
célèbre par sa caverne dite du Bhadanta ou du Thera, occupe une place de choix 
parmi les villes à pitha énumérées dans l'Avatamsaka*, le Súrya” et Candragarbha- 
sūtra ©; elle s'appelait encore Hiügumardana, lecture attestée dans le manuserit D 
de la Mahämäyüri (35,3) et confirmée par l'Avadänakalpalatä de Ksemendra, 
ch. 56, Après un arrêt à Kuntr, le Buddha atteint enfin le village de Kharju- 
rikä el annonce à Vajrapüni que, quatre cents ans après son Nirvana, le roi 
Kaniska de la dynastie Kusäna hâlira en cet endroit un stüpa qui sera connu sous 
le nom de Stipa de Kaniska ( Caturvarsasataparinirertasya mama Vajrapane Kusana- 
camsyah Kanisko nama raja bhavisyati; so’smin pradese stupam pratisthapayati; tasya 
Kaniskastipa iti samjñà bhavigyati). Ce stüpa. renfermant le reliquaire dit de 
Kaniska, a été découvert en 1908 dans les tumuli de Shäh-ji-kl Dheri au sud-ouest 
de Peshawar. De xeu ad le Buddha retourna directement à Rohitaka en retra- 
versant l'Indus, probablement à Udabhanda. Le seconde partie de son voyage était 
terminée, 


Troisième partie du voyage. — Rentré à Rohitaka situé, comme on l'a vu, entre 
l'Indus et le Jhelum à quelque vingt kilomètres à l'ouest de la ville du méme nom, le 
Maitre se reposa durant trois jours. Sorti de son repos, il proposa à Ananda de 
l'accompagner à Mathura, en pays Sürasena. Le Buddha et son disciple empruntérent 
la route traditionnelle reliant Taxila à Mathura. [ls atteignirent le Jhelum à la ville 
du méme nom, à l'endroit précis où Alexandre avait défait les armées de Poros et 
construit, en mémoire de sa victoire et de son cheval de bataille, les deux villes de 
Nikaia et de Boukephala. Les deux premières localités rencontrées par le Buddha et 
Ananda furent le village de la Première royauté (Adiräjya, Dah pohi rgyal srid, Kou 
wang tsiu lo: 7 E 38 3⁄2) et le village du Bon Cheval (Bhadraéra, Rta bzah, Hien 
ma tsiu lo FE Bj 3⁄2 FE) où il est aisé de reconnaitre Nikaia et Boukephala. Voici en 
sanskrit el en tibétain, le récit de cette étape, Mns. de Gilgit, UL, 1, p. 3 : Atha 
Bhagavdh Chitrasenesu janapadesu cärıkäm carann Adirajyam anupraptah, tatra Bhaga- 
van dyusmantam Anandam ämantrayate. asminn Ananda | pradese] Mahasammato raja 
prathamato räjyäbhisekenäbhisiktah.abhisikto ‘yam ca räpnam ádir ato 'syádirüjyah 





m T, DM 859 a 3-7; T. soga, k. 5, p. 1021 «10224 (avee les corrections de E, Cha- 
vannes, BEFEO, Ill, 1903, p. 438); T. 643, k. 7, p. 679 5-681 b. 

™ Voir en dernier lieu Alexander C. Soper, The of the Shadow, in Artibus Amae, XIL, 3, 
1949. p. 273-283 : l'auteur ne tient pas compte du manuscrit de Gilgit. 

"a. —— Notes sur l'itinéraire de Hiuan-teang en Afghanistan, in Études. Asiatiques, 1, 
p. 978, Paris, 1995, 

9 S, Le. Le Catalogue géographique des Yaksa, in JA, janv.-févr., 1915, p. 79 

9% M, Ibid., p. Ba. Mais ces deux sources ne sont pas les seules à mentionner cette ville : 
Hiügumardana apparaît encore dans les prophéties du Ta pei king, T. 380, k. 2, p. 955 « 18 
(Hing k'iu mo tan na : Q ¿E 5K fH JB) et les charmes de la Mahäpratisäravidyädhärani, 
T. 1153, k. 4, p. 621 ô, 11 (Hing yu mo t'an teh'eng : JE fy R fey dai). — Hiñgu est l'Assa 
fœtida, plante qui croit en ces régions. 
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Adirájya iti samjaa samertia. — Bhadräsvam anupräptah. tatra Bhagavan äyusmantam 
Anandam ämantrayate. asminn Ananda pradese râjño Mahäsammatasya bhadram asva- 
ratnam prädurbhütam yato ‘sya bhadrasvo Bhadrásea iti samjña samwrttà. 


Dulva éd. Narthang, Kha, p. 248 a, 7 : De nas Bcom-ldan-hdas yul dbañ sde nas 
lions rgyu ih gsegs pa na, Dañ-pohirgyalsrid du gsegs nas, de nas Beom-Idan-hdas 
lapis sobe dañ Idan pa Kun-dgal-bo la bkah sisal pa. Kun-dgah-bo phyogs hdir rgyal-po 
— lan por rgyal srid kyi dban bskur bas dba bskur ba de ni dan poi 
rgyal pa yin no, debi phyir hdi Dañ-pohi-rgyal-srid ces bya bar so. —fita-bean du 
giegs nas. de na Beom-Idan-hdas kyis tshe dan ldan pa Kus-dgal do la bkah stsal pa. 
Kun-dgal-bo phyogs kdir rgyal-po Mai-pos-bkur-bala rta bzañ po rin po che byu ste. 
dehi phyir hdi Rta-bzan ies bya bar grags so. 

Ken pen chouo,.. Yao che, T. 1448, k. 9, p. At c, 13-18 : version identique. 

Voici la traduction : «En ce temps là, le Bienheureux faisant route parmi la popu- 
lation des Súrasena, arriva à Adirajya, Ville de la Première Royauté». Alors le Bien- 
heureux dit au vénérable Ananda: +Ò Ananda, c'est en cet endroit que le roi Mahä- 
sammata, le premier de tous, a été oint de l'onction royale. Oint de la sorte, il a été 
le premier roi; c'est pourquoi cette localité est désignée sous le nom de Adirajya, 
Première royautés, = Le Bienheureux arriva à Bhadrásva + Ville du Bon Cheval 
Alors le Bienheureux dit au vénérable Ananda ; »Ö Ananda, c'est en cette région que 
le joyau du bon cheval du roi Mahäsammata s'est manifesté; c'est pourquoi cette loca- 
lité est désignée sous le nom de Bhadräsva, Bon Cheval >. 

Le texte établit un lien étroit entre Adirajya et Bhadräéva en les rattachant toutes 
deux au souvenir du roi mythique Mahäsammata : la première fut le témoin de son 
sacre; la seconde vit apparaltre son excellent cheval, l'un des sept joyaux des rois 
cakravartin ®. La position géographique des deux cités, premier relais sur la route 
joignant Taxila à Mathura, les désigne comme identiques aux deux villes de Nikaia 
et de Boukephala , érigées par Alexandre en 327 sur les bords du Jhelum. On a lon- 
guement discuté sur leur position exacte, mais les préférences des historiens vont 
actuellement à Jhelum, ville située sur le fleuve du méme nom, plutôt qu'à Jaläl- 

ur (2, Nikaia se trouvait sur la rive occidentale du fleuve, Boukephala sur la rive 
orientale ®). «Alexandre, dit Arrien, nomma la premiere Nikaia du nom de sa vic- 
toire sur les Indiens, l'autre Boukephala en mémoire de son cheval Bucéphale qui 
mourut en cet endroit, non point à la suite d'une blessure queleonque, mais de 
fatigue et d'âge » !*). A vrai dire, il ne s'agissait point de véritables fondations (xzíz«s) : 
la région entre Indus et Jhelum comportait un grand nombre de localités et Alexandre 
se borna sans doute à choisir deux d'entre elles et à les affecter d'un nouveau nom (9. 
L'armée macédonienne n'eut que peu de temps à consacrer aux travaux d'urbanisation ; 
pressée par le vainqueur, elle dut poursuivre sa route vers l'est. En tout cas, moins 





1) Les sept joyaux sont la roue, l'éléphant, le cheval, le trésor, la femme, le majordome et 
le conseiller : ef. Majjhima, Ill, p. 172; Samyutts, V, p. 99: Digha, UL, p. 59; Kosa, Ill, 
» 203, etc, 
® Cunningham et Majumdar. Ancient — of India, éd. de 193i, p. 203, se prononcent 
pour Jalálpur, ainsi que A. Stein, Geogr. J., LXXX, 1932, p. 3a; Archasolog. Heconnaiseances in 
North-Western India and Suuth-Eastern. Iran, 1937. Mais l'étude topographique de B, Breloer, 
Alexander's Kampf n Poros, Stuttgart, gs fait pencher les probabilités en faveur de 
Jhelum; cette hypothèse a les préférences de J, Allan, Cambridge Shorter History, 1934, p. 26, 
et de W. W. Tarn, Alerander the Groat, I, p. 197-198. 

9) On a souvent prétendu le contraire : d. G. Blot, Histoire Greeque, IV, p. 150; mais voir 
Tarn, L e., 1, p. 96, qui se réfère à Appien, B, 1, p. 236 el suiv., 243, 

1) Arrien, Er: V, 19, 4. 

>) Strabon, Geogr., xY. 1, 29 (C 698). 
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d'un an après, lorsque Alexandre, après la mutinerie de l'Hyphase, battit en retraite 
jusqu'à T , il trouva les deux villes de Nikaia et de Boukephala fortement 
endomma les pluies et son armée eut à les réparer (!J, 

C'est à Nikaia qu'Alexandre célébra par des sacrifices et des jeux son triomphe sur 
Poros : une monnaie fut frappée tant à l'avers Alexandre couronné par la 
Victoire et au revers le cavalier macédonien poursuivant l'éléphant de Poros 9. C'est 
à Nikaia également que le conquérant traita «en roi» ( Bazcuxós = rajavat) le sou- 
verain vaincu 9); il le confirma dans ses possessions auxquelles il ajouta par quatre 
fois des territoires nouveaux . Enfin, en novembre 326, avant de s'embarquer pour 
le retour, «en présence de ses Hetairoi et de tous les envoyés indiens qui avaient été 
dépichés auprès de lui, il nomma Poros roi de la portion du territoire indien déjà 
conquis et qui comprenait en tout sept peuplades et plus de deux mille cités occupées 
par elles» 9, On peut conjecturer sans risque de se tromper que Poros reçut en cette 
occasion solennelle un nouveau sacre royal (abhiseka) qui devait l'établir en posses- 
sion des terriloires conquis par le macédonien, Les numismates sont d'avis que la 
+ Victoires figurant sur certaines monnaies de Ménandre et de Straton représente la 
ville de Nikaia, tandis que la «Tête de bœuf» frappée sur d'autres monnaies de 
Ménandre ferait allusion à Boukephala (©. Les deux cités existaient encore aux pre- 
miers siècles de notre ère, car elles sont mentionnées dans le Roman d'Alexandre ) 
sous le nom d' AdeEdvdpeca à ém? Tespos et d’ AdeEdvdpere à éni Bond tama. 
Quant à Boukephala, historiens et hes de l'Antiquité ne cessent d'en faire 
mention ), Elle fut peut-être la capitale du roi indo-grec Hippostratos (9. 





m Arrien, Anab., V, 29, 5. 

2 A. Hill, Brit, Mus. Quart, 1926, n° a, p. 36, pl. XVIII b, 

m Arrien, Anab., V, 19, 2. 

W id., Ibid., V, 19, 3; V. 20, hs V, 21, 55 Vl, a, 1. 

61 1d, Ibid., Vl, 2, 2. 

W Cambr. Hist, India, I, p. 551, et pl. Vl, 17, 15, 16. 

7) Gf. Tarn, o. L, U, p. 243. 

!" Voir les références réunies par L. Renou, La Géographie de Ptolémée, p. 78 : Ptolémée, 
Géogr., Vil, 1, 46; Arr., Anab., V, 19, 4; Ael, XVI, 3; Plut, Aler., 61; Diod. Sie, XVII, 95; 
Steph. s, u. Bods Keala! BouxéÇados ; Strab., XV, 1, 29: Plut., Alez. fort, 1, 5; Pline, VI, 77; 
Curt. IX, 3, 23; Solin, XLV, 10; Ravenn., Jl, 1; Tab. Peut., XII; lustin, XII, 8, 9; Oros., 
— s. v.; Périple de la mer Érythrée, $ 47. 

Voir W. W. Torn, Greeks in Bactria and india, Cambridge, 1938, p. 318, 396. 





3. — MAHASAMMATA ET ALEXANDRE 


IL faut examiner maintenant à quel moment, dans quelles conditions et pour 
quelles raisons les fondations alexandrines sur le Jhelum furent attribuées au roi 
mythique Mahásammatta. 

Une telle substitution demeura impossible aussi longtemps que le souvenir 
d'Alexandre et de ses campagnes foudroyantes demeura vivace dans l'esprit des indiens. 
Mois, dans cette partie de l'Inde, l'histoire marchait à grands pas : la région du 
Nord-Ouest passa successivement aux mains de la dynastie indigène des M. , des 
souverains indo-grees et enfin des indo-scythes (Saka) avant de faire partie pa idend 
de l'empire des Kusana constitué au début de notre ère par Kujulakaplısa. Entre 
lemps, toute la région s'était convertie au bouddhisme : le Cachemire était devenu 
la forteresse de l'école des Sarvastivadin; les Mahäsämghika et la sous-secte des 
Lokottaravädin étaient solidement établis à Mathura, à Andarab ainsi qu'à Bámyán; 
les Sammatiya dominaient dans le Sind. Le Mahayana, en plein essor, comptait des 
partisans dans toutes les sectes, el ses adhérents étaient particulièrement nombreux 
au Kapisa et en Uddiyäna. Le succès sans précédent rencontré dans le milieu popa- 
laire par la littérature des Játaka el des Avadäna avait grossi considérablement la 
légende bouddhique; chaque ville, chaque localité importante du Nord-Ouest. était 
représentée dans le folklore religieux et prétendait avoir été illustrée autrefois par les 
exploits du futur Buddha, la visite de Sákyamuni ou la présence de quelque grand 
disciple. C'est dans cet état d'esprit que les villes de Nikaia et de Boukephala, fondées 
par un roi étranger, furent attribuées par les bouddhistes à leur souverain mythique 
Mahäsammata et prirent le nom d’Ädiräjya et de Bhadräéva, sous prétexte que le 
cakravarlin avait recu l'onction royale en cet endroit et y avait été doté d'un cheval 
Poules le ddhiques possédaient dans leurs archi lon d 

Toutes les écoles bouddhiques ient eurs archives une liste de 
rois donnés comme les ancêtres de la famille des Sakya à laquelle ehas le 
Buddha. Cette pepe qui sí en plusieurs points aux listes pouraniques 
des bráhmanes Das PO de a Dane bo iques du Dirghügüma (), les 
Vinaya ®), les Vies du Buddha), les Chroniques singhalaises 9) ainsi que certaines 
compilations tardives% [| est à remarquer que ces sources ne mentionnent ni le 
royaume ni la capitale des vingt-huit premiers rois (de Mahüsammata à Neru 7), 





(0 Cf. E. Thomas, Life of Buddha, London, 1931, p. 5. 

€ "Teh'ang a han, T. 1, k. 22, p. 1480; Ta Ls Van king, T. 23, k, 6, p. SoBe; Ki cho 
king, T. 24, "e T 363 e; Ki die yin pen king, T. 25, k. 10, p. 4170 

© Sseu fen liu, T. 1528, k. 31, p. 779 a; Ken pen chouo... p'o seng che, T. 1450, k. 1, 
p. 100 €. 

W Mahävastu, I, p. 348 et suiv.; Fo pen hing tsi king, T. 190, k, 5, p. 672 æ (cf. Beal, 
Romantic Legend , p: “ar Tchong hits aie de dhe. T. 191, k. 1, p. 933 A 

® Dipavamsa, Ill, ı et suiv,; Mohivamsa, Il, 3 et suiv. 

(9 Mahäryutpatti, n° 3553-3611; Che kia p'ou, T. 2040, k. 1, p. sa; Che kia che p'on. 
T. 2041, bt p. 86 a; Eee Bag es louen , e 1645, PT: p. 231 — Voir le Œ da 
synoptique de ces généalogies ochizuki, gr ig uddhism, VII, p. 4. 

e Las i singhalaises du Dipa (Ill, g) et du Mabáramsa (II, 6) oe bortent à une 
indication toute générale : ces vingt-huit princes habitaient à Kusävatı (plus tard Kusinara), 
Räjagalın et Mithila. 
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c'est seulement à partir d’Accimä et de ses successeurs que ces renseignements complé- 
mentaires sont fournis. 11 fallut done une raison précise au Vinaya des Múlasarvásti- 
vadin pour attribuer à Mahäsammata la ville d'Adiräjya comme capitale : ce fut le 
désir de parer un roi indien des gloires alexandrines. 

Mahásammata, dont le nom signifie = Grande Concorde +, vivait au début de l'áge 
cosmique : il fut élu d'un commun accord par les êtres lorsque les premieres contes- 
tations s'élevèrent au sujet du droit de propriété. Les êtres, dit le Mahävastu, se 
réunirent en assemblée et délibérèrent : «Si nous désignions, dirent-ils, l'un d'entre 
nous, plein de gràce el de puissance, pour punir les coupables , favoriser les bons et 
indiquer à chacun la portion de riz qui lui revient dans les champs?». Leur choix se 
porta sur un étre plein de grace et de puissance, — « Monsieur, lui dirent-ils. punis- 
sez parmi nous les coupables, favorisez les bons, el nous vous placerons d'un commun 
accord à la tète de tous les ¿tres (sarcasateánám agrataye sammanyema ), el nous vous 
donnerons la sixième partie du riz récolté parmi tous les champs de riz». Ainsi fut 
fait. Ce personnage fut nommé Mahäsammata parce qu'il avait été désigné d'un 
commun accord par la grande foule (mahara janakdyena sammatah ); il fut nommé roi 
(rajan) parce qu'il avait droit à une portion de riz dans tous les champs de riz (ara- 
hati salikserresa salibhayam); il fut nommé Ksatriya parce qu'ayant recu l'onetion capi 
tale il défendait el protégeait convenablement ses sujets (samyal ruksati paripaleti 
mürdhnábhisiktah )» \*). 

La figure légendaire du premier roi indien qui, moyennant quelque redevance, 
exerçait la justice el faisait régner la concorde entre ses sujets, venait se superposer 
admirablement au souvenir qu'Alexandre avait voulu laisser dans linde, comme 
d'ailleurs en fran, A cet égard, le choix des bouddhistes ne pouvait être plus heu- 
reux. Alexandre ne fut pas seulement un brillant capitaine accumulant les victoires, 
brisant les résistances el chatiant les révoltes de facon impitoyable; il était hanté par 
des raves de fraternitó universelle el eroyait tenir de Dieu la mission d'harmoniser les 
hommes et de réconcilier le monde. Plusieurs historiens mettent en doute l'humani- 
tarisme d'Alexandre et veulent que ces idées généreuses lui aient été attribuées, long- 
lemps après sa mort, par des auteurs imbus de stoicisme, ou qu'elles relèvent sim- 
plement du plan politique de fusion préconisé par le macédonien 9, Tarn, au 
contraire est persuadé qu Alexandre est le premier occidental connu de nous à avoir 

leinement concu l'idée de fraternité universelle et à l'avoir appliquée à toute la race 
humaine sans distinction de Grec ou de Barbare. Dans un entretien qu'il eut en 
Égypte avec le philosophe Psammon, Alexandre applaudit surtout à cette maxime, 
que Dieu est le roi de tous les hommes (271 wavres dvfjgarmo: Bacthevowras Und Geot) 
car ce qui commande et prévaut dans chaque étre est divin. Mais il avait lui-mème 
sur ce point, dit-on, une doctrine plus philosophique encore : Dieu, disait-il, est le 

bre commun de tous les hommes (as srar pi» bera xow2» dvÜparzuw 7 
ziv Gebr), mais il accepte particulièrement pour siens ceux qui sont les plus 
vertueux 9, y 

Alexandre, ajoute Tarn, se croyait chargé par Dieu d'harmoniser et de réconcilier 
le monde, de faire en sorte que tous les hommes qui sont frères, vivent ensemble 
dans l'Homonoia,, dans l'unité de cœur et d'esprit. Invité par son maître Aristote à se 
conduire avec les Grecs en guide, et avec les Barbares, en maitre, Alexandre, qui 





W —— 1, p. 348-349. 
* Cf. U. Wilcken, Die letzten Pläne Alexanders des Grossen, in SBAW, XXIV, Y 
a TUR. Alcedo: du cn hes SAE Ae OE: 


H. * Welt als Gesch , 5, < 171 et suiv. ; F. AM t y Welt 
2 Plutarque, Vita Alex., xxi (source inconnue ). geschichte Asiens, T, p. 295. 
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connaissait mieux les choses, répondit que la véritable distinction entre les hommes 
n'était pas une distinetion de race, mais une différence de valeur morale, puisqu'il y 
a du bon et du mauvais en toute race. Alexandre croyait en effet qu'il avait de Dieu la 
mission d'harmoniser les hommes en bloc et d'étre le réconciliateur de tous, en ame- 
nant à l'unité les hommes de partout eten mélant leurs vies et leurs coutumes, leurs 
mariages et leurs usages comme dans un cratère d'amitié (2334 xoiwès fers Oeóbev 

s xal demddaxtis tov Bow vouiCam, . ., sls tauro auveveyxom ta mavra- 
xther, domep dv xparips Piornal pilas trols Blous xal và ñón xal tods yduous 
xal tas Siairas) N, 

Ce cratère de l'amitié, Alexandre eut l'occasion de le partager avec ses commensaux 
lors du banquet de réconciliation qu'il offrit aprés la mutinerie d'Opis ? : au 
moment de la libation, soucieux d'établir parmi tous les hommes la concorde, la 
paix et le partage mutuel “), il fit une prière demandant entre autres biens la Concorde 
et la communauté dans l'état entre Macédoniens et Perses (edyero de rd te Da 
dyalà xal ¿góvosdo ze xal xowwrian tis dpy3s Maxedéor xai Négoass) l). 

Cet idéal humanitaire était en fin de compte la transposition sur un plan pure- 
ment théorique de la «Politique de fusion» (Verschmelzungs-politik) qu'Alexandre 
fut amené par les circonstances à appliquer dans les pays conquis, l'Inde aussi bien 
que la Perse. Alexandre maintint dans leurs possessions les rája locaux Taxilés, Poros 
et Abisarès, non sans les surveiller par des «résidents» macédoniens, comme Phi- 
lippos et Eudamos. Non content d'introduire dans son train militaire les éléphants 
présentés par Taxilés el Abisarès ©, il forca les habitants de Nysa à lui fournir un 
corps de cavalerie ( et fit lever des troupes indigènes par les soins de Poros V); à son 
départ de l'Inde, Tarmée. grossie des contingents étrangers, ne comportait pas moins 
de 120.000 lanlassins el de 15.000 cavaliers (. Les troupes entrainaient à leur 
suite quantité de femmes et d'enfants indigènes et, quand leurs uniformes vinrent à 
manquer, les soldats n'hésitérent point à revétir l'habit indien %, 

` Cette absence tolale de préjugés racistes et sociaux tranchait singulièrement sur 
les conceptions et les usages indiens strictement réglés par les devoirs de la caste. 
Elle ne manqua pas d'impressionner la population indigène. Lorsque les bouddhistes 
en eurent connaissance, ils établirent un rapprochemententre l'égalitarismed'Alexandre 
et les antiques traditions relatives à la royauté primitive telle qu'elle avait été exercée, 
au début de l'âge cosmique, par Mahasammata, le prince de la concorde. La figure 
mythique du premier roi vint se superposer au souvenir laissé par le conquérant 
étranger et finit par l'absorber : l'orgueil national était sauf. 

Pareille substitution était dans le goût et les habitudes du temps. Selon Quinte- 
Curce, quand Alexandre eut traversé la frontiere de l'Inde, les divers roitelets locaux 
vinrent à lui pour faire acte de vassaux, lui rappelant qu'il était le troisième rejeton 
de Jupiter arrivé an eux : le Vénérable Liber et Hercule, ils ne les connaissaient 
que par réputation; lui, il était la, en face d'eux, et ils le voyaient !), Les épisodes 
de la visite à Ammon, de la proskynesis de Bactres et de la déification de 344 


M} Plutarque, De Alex, Fortuna, I, G, p. 329 b (source + Ératosthène }. 
1%) Arrien, Anab., VIL, 11, 8 et 9. 

9» Plutarque, De Alex, Fortuna, 1, 330 E. 

(M Arrien; Anab., VIL, 11, 9. 

w pd. bul, V, 3, 5-6; V, 20, 5; V, ah, ^. 

8 Id., lbid., V, 2, 2. 

m uL, Bi. Y. 1,2 

(^ Plutarque, Vita Alez., LXVI, 5. 

9 Diod., XVI, 9^. 

on Quinte-Curee, VIIL, 10, 1 (tr. H. Bardon), 
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prouvent qu'Alexandre, dans un but politique, se prèta à pareilles flatteries (%. Mais 
le procédé devait se retourner contre lui : le troisième rejeton de Jupiter fut absorbé 
dans la légende bouddhique et les fondations macédoniennes sur le Jhélum furent 
altribuées au cakra ta considéré lui-même comme une «vie anlé- 


rra 
rieure» du buddha Sákyamuni Y. 





m Cf. Tarn, Alerander the Great, Il, p. 347-373. 
2) Mahavamsa Tika, p. 121 el salvo; Ta e tou louen, T. 1509, k. 21, p. 2190 9- 


LA CONCEPTION DU DROIT 
DANS L’INDOCHINE HINAYANISTE 


par 


Robert LINGAT 


La pénétration du droit hindou — nous entendons par là du droit écrit des 
dharmasastra et des commentaires — dans les pays de Indochine htnayániste pose 
un probléme qui ne parait pas avoir été remarqué jusqu'ici. On admet comme 
une chose qui va de soi que la littérature juridique de l'Inde ait exercé son influence 
sur la formation du droit dans ces pays, et l'on ne s'étonne pas que Manou y soit 

artout regardé comme le premier législateur. C'est oublier que les prescriptions 

es dharmasästra sont des obligations de nature religieuse et qu'elles ne s'impo- 
sent à l'Hindou que parce qu'il y voit l'expression de l'ordre moral essentielle- 
ment lié à son salut la Loi révélée par Brahma à Manou et transmise incomple- 
tement aux hommes dans ces ouvrages n'ordonne et ne défend que pour ceux qui 
recherchent leur salut dans la voie de la tradition brahmanique. Elle n'est un 
devoir que pour eux. Elle a du reste son fondement dans le Véda, révélé et non 
révélé, source inépuisable de la vérité, et dans la sainte coutume des anciens sages 
de l'Aryávarta. On comprend que les règles des dharmasástra aient gardé leur 
valeur, au delà du continent indien, dans les États qui, bien qu'ils fussent indé- 
pendants de l'Inde politiquement, étaient restés spirituellement unis avec elle. Il 
est naturel que les souverains de ces États, Hindous de culture sinon de race, se 
soient inspirés, pour rendre la.justice, des préceptes des livres sacrés de l'Inde, 
et que le droit se soit organisé peu à peu dans les cadres des codes hindous, comme 
ende voit à Java, et comme on le devine, à travers les inscriptions, au Champa et 
dans l'ancien Cambodge (1). TI ne semble pas que l'intervention du maháyánisme 
ait pu gêner cette influence, car le mahäyänisme, surtout celui de l'Inde extérieure, 
est tout pénétré d'hindouisme. Mais, là où s'est répandu le bouddhisme pâli, 
comme en Dirmanie, au Siam, au Laos et, à date plus récente, au Cambodge, une 
telle influence paraît avoir dà rencontrer un obstacle insurmontable. Le boud- 
dhisme pili, en effet, rejette l'autorité du Véda. Il n'y voit qu'une source de connais 
sances secondaires. Il répudie la doctrine du salut par les actes d'où résulte le 
caractére obligatoire attaché aux injonctions des dharmasástra. Le Dharma, c'est la 
Bonne Loi préchée par le Bouddha. H n'y a qu'elle qui puisse sauver les hommes 
et non les préceptes de Manou et des codes brahmaniques, On devrait donc 





(0 V. R. Lingat, L'i juridique de l'Inde au Champa et au Cambodge d'après l'épigraphie, 
in J.As., C VII, 1959, p. 373. 
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s'attendre à une rupture complète avec les institutions et les lois de l'Inde brahma- 
nique), Pour le bouddhiste, les prescriptions des dharmasistra ne peuvent avoir 
aucune valeur. Elles ont cessé d'étre un devoir pour lui. Elles ne peuvent plus 
exercer aucune action sur le développement du droit. On se trouve donc en pré- 
sence d'un probléme bien digne de retenir l'attention, qua on constate qu'au 
contraire la législation, dans tous les pays hinayánistes de l'Indochine, porte incon- 
testablement la se = egress indienne. 
Remarquons que, dans | ropre, la question, pour autant que l'on puisse 
s'en mi ciet se ders ‘une maniére différente. La Bonne Loi que 
préchait le Bouddha s'adressait bien à tous. Mais elle ne devenait véritablement 
une loi et ne portait pleinement ses fruits que pour ceux qui, entièrement convertis 
à la religion nouvelle, abandonnaient A, ada et répudiaient leurs droits et leurs 
devoirs de chefs de maison pour adopter la vie de moine mendiant au sein d'une 
communauté bouddhique. Pour ceux-là, le bouddhisme avait constitué peu à 
et de bonne heure un ensemble de régles formant un véritable code et se substi- 
tuant aux régles des dharmasástra. Désormais, en dehors de la société indienne, 
le bhikgu cessait de relever de la loi de Manou, mais il appartenait à un groupe- 
ment qui, aprés tout, ne différait essentiellement des confréries d'ascétes que 
le droit is Sa a toujours libéralement admises et auxquelles il co i 
une large autonomie. Il pouvait dès lors vivre en marge de la loi du siècle, Mais, 
pour le fidèle resté dans le monde, la conversion au bouddhisme n'apportait 
aucun changement de statut. Le Bouddha, pour qui la premiére condition du 
salut était la sortie de la maison, ne pouvait se poser en réformateur social et il 
n'y a jamais songé ?). Il s'est toujours attaché, au contraire, à éviter les conflits 
avec le pouvoir temporel, comme en témoignent notamment les règles d'admis- 
sion dans l'ordre). I] abolissait bien les distinctions de caste, mais à l'intérieur 
de ses communautés seulement, Il se désintéressait des obligations rituelles; il 
niait seulement qu'elles fussent suffisantes pour assurer la délivrance. Il n'a pas 
prescrit de cérémonies spéciales pour la naissance, la puberté ou le mariage, et 
il y a tout lieu de croire que, dans l'Inde ancienne, comme à l'heure actuelle au 
Siam ou au Cambodge, les familles bouddhistes célébraient ces événements en se 
conformant à l'usage. Les exhortations adressées par le Bouddha à ses zélateurs 
laïques ne concernent que la conscience du fidèle et ne lui imposent aucune modi- 
fication extérieure à sa maniére de vivre. Elles n'ont rien de la précision qui serait 
nécessaire pour former les articles d'un code *, Elles se concilient même avec les 
pratiques du culte domestique hindou, qu'elles tendent seulement à vider de leur 
valeur rituelle pour les charger d'une valettr symbolique nouvelle, Leur objet 
essentiel et souvent — est d'éveiller chez le fidèle la vocation qui le déta- 
chera peu à peu du monde et lui fera finalement chercher un refuge dans la société 
des fils de Sakya. Mais, tant qu'il n'avait pas revétu la robe jaune et pris le bol 


,U) C'est ce qu'a entrevu Ad. Leclère, Recherches sur les origines brehmumiques des liis combod- 

ge in Nour. rev. hist. de droit, 1898, et ce qui lui a fait présumer que l'avènement du boud- 

e au Cambodge avait entralné une revision complète des codes brahmaniques restés 
jusque-là en usage. 

(7) Ces conclusions sont déjà celles de R. Fick, Soziale Gliederung im Nordastlichen Indien 
Buddha's Zeit, Kiel, 1897. Cf. A. Foucher, Vie du Bouddha, p. 250. y E 
: l^) Défense d'ordonner les hommes au service du roi, les prisonniers ¿vadés, les individus ayant 
été condamnés au fouet ou portant des marques de flétrissure, les debiteurs, les esclaves, les fils 
de m o rer autorisés par leurs parents. T 

i Is pour s'en convaincre, de comparer les conseils moraux du Si alovâdasuita, tend 
Vinaya des laïques, avec les prescriptions du véritable Vinaya. Ç — 
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des moines mendiants, le bouddhisme ne constituait encore pour lui qu'une 
discipline intérieure, qui ne l'empéchait pas de vivre comme il avait été accoutumé 
de faire avant sa conversion. Il continuait à être soumis à la même condition juri- 
dique, c'est-à-dire aux régles de sa caste, de sa corporation, de sa famille ou de sa 
province (1), 

Il ne pouvait pas en être de mème dans les pays de l'Inde extérieure dont le 
bouddhisme yau allait faire son domaine. Là, le bouddhisme devait nécessai- 
rement jouer le rôle civilisateur que le brahmanisme avait joué dans l'Inde. Rôle 
civilisateur, done non plus seulement religieux, mais aussi social. Il ne pouvait 
pas laisser se prolonger indéfiniment la dualité entre la vie laïque et la vie reli- 
gieuse, Il devait chercher à exercer une action sur la coutume et les mœurs des 
populations autochtones. D'ailleurs, pour ces populations, la conversion au boud- 
dhisme impliquait une certaine imitation des traditions indiennes, une aspiration 
vers un idéal de vie plus élevé. Il importait de leur offrir un cadre qui ne les égarát 
point, de leur pro des règles de conduite propres à des sociétés devenues 
exclusivement bouddhistes. Bref, le bouddhisme devait avoir, lui aussi, ses dharma- 
sástra. 1 paraît assez naturel qu'il soit allé chercher ses modèles dans les codes 
hindous. Mais il fallait faire subir à ceux-ci une transformation profonde, et surtout 
il s'agissait d'assurer aux règles du droit nouveau l'autorité dont jouissaient dans 
l'Inde les règles des dharmasástra. 

Cette adaptation délicate a été l'œuvre des Möns du Rämaññadeia. On connaît 
l'importance du rôle joué par les Móns, ou Talaings, comme véhicule de la culture 
indienne sous sa forme bouddhique dans la partie occidentale de la péninsule 
indochinoise ‘*), Ce rôle a été particulièrement considérable dans le domaine du 
droit. Ce sont eux qui ont fourni au monde bouddhiste de l'Indochine des traités 
en pâli similaires aux dharmasastra sanskrits et appelés dhammasattham, du terme 
páli correspondant. 

On s'est proposé dans les qui suivent de rechercher comment s'est formée 
cette littérature juridique pile ot quelle a été son influence sur le développement 
du droit en Birmanie et au Siam), Dans ces deux pays, en effet, on rencontre 
des dhammasattham d'origine móne à la base des législations locales. Mais les codi- 
fications qu'ils ont e drées s'éloignent des conceptions indiennes, que les 
auteurs des dhammasattham avaient essayé de maintenir. Elles s'en éloignent inéga- 
lement, le Siam ayant seul réussi à poursuivre presque jusqu'au bout une évolution 
qui lui a fait rejoindre la notion occidentale du droit. Si l'étude de l'influence 
móne permet de comprendre la part que l'Inde a prise dans la formation de légis- 
lations qui auraient dà —— um rester fermées, elle fait aussi assister aux 
déviations que la pensée indienne a subies et à son épuisement final. 





(1) Môme en droit moderne, plus marqué de sectarismo que le droit des dharmajástro, la conver- 
sion d'un Hindou à l'Islam ou au christianisme n'entralne pas nécessairement un changement de 
mua. Cf. Mayne, Hindu Law and Usage, par. 56-59; Gnanon Diagou, Principes de droit hindow, 

+ p. 03-94. 

5 L — exercée par la civilisation móne sur lo population birmane à la suite de la conquête 
du Pégou par Anóratha Wr ng longtemps connue. Pour le Siam, il a fallu attendre les découvertes 
archéologiques de M. G, Cordes, qui ont révilé l'existence de royaumes môns dans le bassin du 
Ménam avant l'arrivée des Tus, pour pouvoir se rendre compte de l'importance du facteur món 
dans la formation de la civilisation siamoise. 

1! On a laissé de côté le Laos, faute de renseignements assez précis. Pour le Cambodge, il suffira 
d'observer que les Codes cambodgiens que nous avons trouvés lors de l'établissement du Protec- 
torat ont pour cadre le ssa a-e jaiet que l'ancien code siamois. La législation eambodgienne 
s'est formée suivant le méme processus que la législation sinmoise. 
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1. — LA FORMATION DES DHAMMASATTHAM®) 


Le premier témoignage que nous ayons de l'existence d'un dhammasattham nous 
est apporté par une tradition birmane suivant laquelle un bonze món, a 
Sariputta de son nom de religion, aurait composé un code en pili dans le dernier 

du xn* siècle à la demande du roi de Pagan Narapatizithu. Le roi aurait 
alors conféré à l'auteur le titre honorifique de Dhammavilisa, nom sous lequel 
l'ouvrage aurait été désigné par la suite. Bien que cette tradition nous soit par- 
venue par une source très tardive, il n'y a pas de sérieuses raisons pour la rejeter, 
d'autant plus qu'on en trouve un écho dans les célèbres inscriptions de Kalyani, 
qui sont de la fin du xv" siècle (2), D'autre part, un document épigraphique remon- 
tant à l'époque méme de Pagan atteste l'existence à cette vr d’un 
sattham et son emploi courant dans la procédure judiciaire. Il s’agit d'une inscrip- 
tion en birman datée de l'année 590 sakaraja (1928 A. D.) m relate une affaire 
de succession. Le roi ordonne aux juges de se référer au «Dhammasit» pour le 
règlement du litige/?. On ne saurait conclure, bien entendu, qu'il s'agit iei du 
Dhammaviläsa de la tradition. Mais le fait important pour nous est la prati 
avérée d'un dhammasattham à une époque faisant précisément suite à celle oà l'on 
place la composition du premier ouvrage de ce genre. 

Une autre tradition, dont l'authenticité ne paraît pas soulever de doute'*), 
place sous le régne de Wagarü (ou Wärerü), peu aprés qu'il se fit proclamé roi 
du Pégon (1287), la composition en món d'un dhammasattham basé sur des maté- 
riaux en 

Enfin, la littérature juridique birmane, qui a t plusieurs siécles tard, 
s'appuie sur d'anciens dhammasattham ci en D dont certains —— cer- 
tains passages sont souvent reproduits dans leur langue originale, conformément 
à l'usage des traducteurs et commentateurs asiatiques. 

Il résulte de ces divers témoignages qu'il a existé en Birmanie, antérieurement 
aux codes indigènes, des dhammasattham composés en pâli, dont les plus anciens 
étaient déjà connus à l' e de Pagan et dont l'influence s'est prolongée durant 
toute la — de formation du droit birman. 

Aucun de ces ouvrages ne nous est parvenu sous sa forme originale (9), Leur 
contenu s'est déversé dans la masse de la production birmane, et leur titre a parfois 
été repris par des auteurs birmans pour désigner leurs propres compilations‘). 





(1) Nous sommes toujours redevables de nos connaissances sur la littérature juridique 
en Birmanie aux travaux de Sir John Jardine, Notes on Buddhist Law, 8 fase,, 1882- 
1883, et de E. Forchhammer, dont l'ouvrage sur les origines du droit birman, The Jardine Prize, 
Rangoun, 1885, reste capital. H convient toutefois de tenir compte d'un important article de 
J. S. Furnivall, Manu in : some Burmese Dhammathats, publié dans le Journ. of the Burmese 
Resoarch Society, vol XXX, part. a, 1940, p. 351-370. 


a —— e * ner ag. Cf. Aer MR 355. 
* - Musée Pagan, stèle est. i z 43: 
de M. G. H. Luce 7 ois œ renseignement à l'obligeanee 


( Elle est rapportée dans la chronique móne, Sikaraiadhirajonciisa, édit. Paklat, 2914, p. 122. 
y — op. cit., p. 356, 

*) C'est à tort que R. Halliday, The Talaings, un, 1917, p. 136, menti di 
sattham pâli dans le fonds de manuscrits môns har atn Pres Library de Boop kened 
comme les trois autres du méme genre qu'il —* sont en món. 

(4) Tel parait être le cas de l'ouvrage intitulé ilāsa qui, contrairement à ce que it 
Forchhammer, n'est nullement une rer ` code pâli attribué à Sariputta. H s'agit, en réalité, 

"un original composé en 1637. Maung T i trepris la traduction. - 
lera sans La une compléte certi — pala: —— jou 
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Nous n'aurions aucun moyen de nous faire une idée des anciens dhammasattham 
si un heureux hasard ne nous avait conservé le code de Wägarü dans une version 
birmane trés voisine du texte origi 

Le code de Wagarü a été traduit du món en birman sous le régne de Bayin- 
naung, dans la seconde moitié du xvi* siècle, Cette premiere version a été revisée 
en 1637, et c'est dans cette seconde version seulement que le texte nous est par- 
venu. les craintes exprimées par M. J. S. Furnivall, il ne semble pas 
que la revision de 1637 ait dà modifier sensiblement la version antérieure. Le 
code de Wägarü se présente, en effet, non comme une adaptation, mais comme 
la traduction mot à mot d'un dhammasattham pâli dans la forme du nissäya géné- 
ralement usitée pour la traduction des textes religieux. Les traducteurs birmans 
ont à leur tour observé la méme forme, au point que leur version apparait comme 
si elle avait été faite directement sur le texte pâli. Dans ces conditions, il est peu 

robable que les deux traductions successives aient altéré le sens primitif de 
Saree ‘autre part, le contenu méme du code, tel qu'il nous a été transmis, 
alteste une haute ancienneté et le distingue nettement des codes purement bir- 
mans qui nous sont parvenus. C'est donc avec raison que Forchhammer a accordé 
à cet ouvrage une attention particuliére'*), Le code de Wägarü reste, dans l'état 
actuel de nos connaissances, Pani ue source d'information que nous possédions sur 
l'ancienne littérature juridique mone. 

L'ouvrage est très court (39 pages dans la traduction anglaise) et il est parfai- 
tement o * Il commence par la —— near bouddhique aux Trois 
Joyaux, | e est suivie d'un préambule qui donne l'origine dne ayy, ser 
———— le livre et sur l'importance daquel on reviendra plus loin. 0 énu- 
mére ensuite les dix-huit de À ar correspondant, avec quelques variantes, 
aux —— du era u), Ces —— ensuite autant de 
titres suecessifs sous chacun sont rangées les di gone i s'y ra 

rtent. Après le dix-huitième titre sont formulées des règles sur n nci Sos 
Doria ur tocata pur de sismos: de last poer: lec jage qui GU REOR ai 
la justice conformément à ses prescriptions. 

Forchhammer s'est attaché à comparer les dispositions du code de Wägarü 
avec celles des dharmasistra. H en relève un assez grand nombre qui se retrouvent 
en substance dans les traités hindous. Il y a une certaine exagération de sa part 
à conclure qu'eil y a trés peu de passages du Wägarü qui ne soient clairement 
et distinctement du droit hindou tel qu'on le trouve dans le code de Manou ou 
les autres codes de l'Inde» "Y. Il reste vrai néanmoins que le Wägarü se signale 
tout d'abord par une té évidente avec les dharmasästra, iculi t 
avec les deux versions du code de Manou, la Manusmrti et la Naradasmrti. Cette 
parenté apparait manifestement dans un important trait commun : la classifi- 
cation de toute la matiére juridique en dix-huit types de litiges. 

Forchhammer insiste en second lieu, avec raison, sur l'absence presque totale 
d'élément religieux. D'abord, aucune trace de religion brahmanique n'est visible. 
ell n'y est pas fait mention, écrit-il, des Védas, ni de Brahma, ni de la classe 





(1) Article cité , p. 356. 
(2) Hena une édition accompagnée d'une traduction anglaise et de notes sous le titre 
King Wagaru's Manu Dhammasatiham, Rangoun, 1899. 

On sait a le code de Manou (VIII, 4-7) ramène l'ensemble des contestations qui peuvent 
s'élever entre des particuliers à 18 types de litiges qu'il appelle märga echeminss. Cette classifi- 
cation a été adoptée par tous les traités postéricurs et constitue un trait caractéristique du système 
hind 


W) The Jardine Prize, p. 58. 
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sacerdotale avec ses rites et ses privilèges innombrables, ni du feu sacrificiel, ni 
d'aucun point marquant l'influence des brahmanes et des institutions civiles et reli- 
gieuses particulières à l'Inde brahmanique !). » Le champ du Wägarä suffit du reste à 
expliquer cette différence notable avec les codes hindous. Tandis que ceux-ci com- 

ortent généralement trois grandes parties : l'acira, la sainte coutume, le vyava- 

ra, le contentieux, et les präyañcitta, les pénitences, le code món ne traite que 
des matiéres, d'ordre —— juridique, rangées dans la seconde partie, 
Mais la religion bouddhique, comme le remarque encore Forchhammer, est, elle 
aussi, presque entièrement absente de ce code qui commence pourtant par la 
formule d'adoration aux Trois Joyaux. Aucune a Dap ne s'appuie sur la parole du 
Bouddha, ne se réclame de l'autorité du canon bouddhique. C'est méme à tort, 
semble-t-il, que Forchhammer attribue à l'inspiration bouddhique l'absence quasi 
complète de pénalités corporelles dans les prescriptions du code de Wagarü(?). 
Les crimes mémes graves, comme le meurtre, ne donnent lieu qu'à des compo- 
sitions pécuniaires. Mais il n'est pas certain du tout que cette solution ait été 
inspirée au rédacteur du code par la morale bouddhique —— aux 
chátiments corporels et particulièrement à la peine de mort. Elle trahit plutôt un 
système pénal primitif, un stage de civilisation peu avancé, où les délits sont encore 
regardés comme une affaire privée. Quoi qu'il en soit, le code de Wägarü appa- 
ralt bien, ainsi que le dit Forchhammer, comme un code civil, ou plutót laique. 
Le droit hindou qui y est incorporé y revét un aspect purement —— L'am- 
biance brahmanique fait défaut. D'un autre côté, l'inspiration bouddhique est 
également absente. De la religion du Bouddha que professait son auteur, l'ouvrage 
porte tout juste l'estampille. 

Forchhammer a émis sur les sources du code de Wägarü une hypothèse qui, 
si elle était vérifiée, ferait de cet ouvrage un document capital pour l'histoire du 
droit hindou. Il croit, en effet, à l'origine indienne du dhammasattham sur lequel 
ce code est basé. Selon lui, l'original pâli Strait l'œuvre, la seule qui aurait —— 
d'une école Manaya bouddhique ayant fleuri dans l'Inde entre les vn* et 1x* siècles 
de notre ère, et il serait parvenu au Pégou, avant la conquête birmane, par Käfer 
ou Ceylan, plus probablement par Känei, étant donné le rôle de centre culturel 
de ce port et Jes relations qui se sont établies de bonne heure entre le Dekkan 
et le Pégou. L'ouvrage ne devrait rien aux codes brahmaniques, et la parenté qui 
le rattache à ces derniers serait due à ce que son auteur aurait puisé à la même 
source, c'est-à-dire à la coutume indienne antérieure au triomphe du néo- 
brahmanisme. | n'hésite pas, en effet, à reconnaître dans les dispositions du 
Wagarü les conditions politiques et sociales qui prévalaient dans l'Inde à I’ e 
où le bouddhisme dominait dans toute la péninsule. « ll serait étrange, écrit-il, que 
l'Inde bouddhique, qui a cultivé toutes les branches du savoir, donné naissance 
aux plus puissants et aux plus vastes des empires indigènes, et couvert le pays 
de monuments d'une grandeur merveilleuse et étonnante, ne nous et laissé aucune 
trace de ses institutions civiles (3), » 

Bien que l'hypothése ainsi avancée par Forchhammer ait séduit des auteurs 
comme Julius Jolly et M. H. Bode *), elle apparaît à l'examen comme fort peu vrai- 
semblable. On n'insistera pas sur l'invraisemblance d'une école Minaya boud- 
dhique qui aurait conservé, par delà l'école brahmanique, des traditions plus 





t) The Jardine Prize, p. 58. 

(2) Ibid, p. 59-62. 

P) Ibid., p. 38. 

™ J. Jolly, Hindu Law and Custom, p. 91-93; M. H. Bode, The Pali Literature of Burma, p.86. 
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voisines que l'enseignement original de son fondateur. Même si l'on ramène 

thése à l'existence d'une école nk * le aux praes bouddhistes du oa 
et ayant rayonné dans tout le sud de l'Inde, on ne s'explique que son act 
vite n'ait laissé aucune trace ni suscité aucune allusion dans la littérature pâlie. 
On n'a retrouvé aucun dhammasattham dans l'Inde ni à Ceylan. Le terme lui- 
mème, dans le sens de code de loi particulier aux bouddhistes, est ignoré des 
dictionnaires pâlis 0). Tout fait présumer qu'il s'agit d'un genre littéraire de portée 
locale, 

La simplicité des règles exprimées dans le code de Wägarü par rapport à celles 
des traités Goins en ps forcément une marque de l'antériorité des tradi- 
tions consignées par son auteur, comme le croit Forchhammer. Elle peut s'expli- 

uer aussi bien par la nécessité oü se trouvait l'auteur de simplifier les règles des 
decida s'il voulait faire œuvre pratique. On ve dire qu'il y a réussi. Son 
code est clair et bien ordonné. Mais au prix de quel appauvrissement de la pens 
an se On n'y trouve rien des contradictions des traités hindous, mais rien 
non plus de leurs distinctions subtiles. C'est du droit hindou, mais trié à l'excés 
et réduit à la régle nue, de maniére à étre aisément compris et appliqué par des 
juges peu savants, ignorants des finesses de la dialectique indienne. Par rapport 
aux dharmasastra, le code de Wagarü — toutes proportions gardées — se tient un 
peu à la manière des Sentences attribuées à Paul par rapport aux ouvrages originaux 
du grand jurisconsulte romain. 

Enfin, tout n'est pas droit hindou dans ce code, et ce qui ne l'est pas e 
un milieu social et des mœurs bien différentes de l'image que les écrits bo i 
ques eux-mêmes nous donnent de la société indienne. Le contraste est particu- 
lièrement frappant pour ce qui touche le droit familial. Tandis la famille 
indienne appartient au type patriarcal, les époux forment, dans le code de Wagarü, 
une cellule distinete, ayant son patrimoine propre, divisible entre les conjoints en 
cas de séparation ?), Le régime matrimonial est un œ ev de communauté tota- 
lement inconnu dans l'Inde, qui donne à la femme des droits presque égaux à ceux 
du mari ?), Le mariage se dissout avec une grande facilité, non seulement par le 
consentement mutuel des époux, mais aussi par la volonté unilatérale de l'un ou 
de l'autre, de la femme comme du mari‘). Aucune entrave n'est apportée aux 
secondes noces. [I peut exister, à côté de la femme principale, des épouses jouis- 
sant d'un statut inférieur‘), Tout cela nous plonge dans une ambiance «anstro- 
asiatique» qui nous éloigne du continent indien. 

Dès lors que l'on abandonne l'hypothèse de Forchhammer et que l'on ne voit 
dans le dhammasattham du roi Wágarü qu'une œuvre de provenance locale, il 
devient aisé de se rendre compte de la naissance de ce genre de littérature. Les 
colons hindous qui sont venus s'établir dans le Ramafifiadesa ont continué à y 
pratiquer leurs coutumes. La justice était administrée parmi eux suivant les régles 
des astra, Quand le bouddhisme est devenu leur religion dominante, rien 
n'a été changé en ce qui concerne le statut du laique : il est resté soumis à la loi 
du siècle, à 5 législation de Manou. Les communautés bouddhiques ont, de leur 
côté, bénéficié d'une protection plus complète qui leur a permis de se constituer 
sans obstacle suivant les prescriptions du Vinaya. Avec le temps, l'influence 





') G, P. Malalasekera, Dictionary of Pali proper names, 4, v, dhammasattha. 
(3) Wagaru, Aa, 43, 34. 

0) Ibid, 7, 8. 

t) Ibid., 53, Aa, 

(t) Ibid., 10. 
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hindoue s'est fait sentir parmi la population möne. Celle-ci était régie par ses cou- 
tumes, adoucies sans doute au contact de la civilisation indienne, mais elle n'avait 
point de droit écrit. Cette situation s'est probablement prolongée fort longtemps, 
et il est même vraisemblable que, conformément à la tradition birmane, le pre- 
mier dhammasaitham n'ait été —* qu l'époque de Pagan, au moment oú se 
développe une littérature pälie locale, c'est-à-dire a res le y d’Andratha. Alors, 
comme Java au temps d'Airlangga ou de l'empire de Mojopahit, le royaume món- 
birman, depuis longtemps indianisé, a voulu posséder son code de lois propre. 
Le besoin s'en faisait d'autant plus sentir que le pays tout entier ne professait 

lus que le hinayänisme et que les habitants n'avaient aucune raison pour a 
Fenseignement es dharmaiästra, dont l'autorité repose sur le Véda. Les colons 
hindous s'étaient fondus depuis longtemps dans la population indigéne. Les 
bonzes môns qui furent chargés de préparer un code n'exhumérent done pas un 
dhammasattham venu autrefois de l'Inde ou de Ceylan. Ils le fabriquèrent de 
toutes pièces en prenant naturellement leur modèle dans les codes brahmaniques, 
ou plutàt dans quelque traité en usage au Dekkan dont les colons hindous s'étaient 
servis et qui servait peut-étre encore aux juges de leur tem . Car le vyarahära; 
la partie da codes brahmaniques qui traite du réglement des procés, est avant 
tout un manuel technique, étranger aux spéculations brahmaniques sur le dharma, 
et c'est dans cette partie seule, on l'a noté plus haut, que les compilateurs du code 
pili ont puisé. Leur travail, qui a consisté à «débrahmaniser» les codes hindous, 
était done relativement aisé. Il avait été facilité par le travail opéré par les auteurs 
hindous dans cette branche de l'enseignement qui, avec la Naradasmyti, s'était 
détachée des deux autres parties proprement religieuses des dharmasastra. ls ont 
achevé cette œuvre de laicisation. Ils ont dégagé un ensemble de règles appro- 
priées aux besoins de leur temps et de leur pays. Là oà les prescriptions des traités 
hindous se heurtaient aux traditions locales, ils ont fait une place à la coutume. 
Ils ont réalisé un travail d'adaptation qui ne laisse pas d'étre fort méritoire, qui 
témoigne méme d'une véritable intelligence juridique, mais qui n'était pas au-des- 
sus des forces de religieux instruits et doués pour le droit. 

ll leur restait toutefois une difficulté d'un autre ordre à surmonter, celle-là 
méme qui a été exposée au début de ces . Par quel moyen allaient-ils assurer 
aux dispositions de leur code l'autorité dont jouissatent dans l'Inde les 
des dharmasistra? La laicisation qu'ils avaient entreprise n'allait-elle pas priver 
leur œuvre de toute efficacité? Sans doute, les règles relatives au règlement des 
procès dans les dharmasastra apparaissent bien dénuées de fondement religieux. 
Ce n'est là cependant qu'une apparence. Elles appartiennent comme les autres 
au dharma, elles s'imposent aux juges en tant qu'elles expriment le devoir qui 
leur incombe comme juges, et la sanction de ce devoir est essentiellement reli 

ieuse. Les détacher de l'ensemble des règles prescrites par Manou, c'est donc 
eur enlever tout caractère obligatoire et laisser aux juges le pouvoir de décider 
des affaires entièrement à leur gré. Il importe peu d'observer que le dhammasat- 
tham a bénéficié de l'appui du roi Wägarü, comme le dhammavilasa de celui du roi 
de Pagan, car s'il en est ainsi, c'est que ces rois eux-mêmes reconnaissaient la 
valeur intrinsèque des règles formulées dans le texte original. Dans la conception 
indienne, la mission du prince n'est pas de légiférer, mais de — par sa 
politique, l'avènement de la Loi telle qu'elle a été révélée dans les écrits inspirés 
de la smrti. Cette loi seule a le caractère ent et immuable qui convient au 
nom de Loi, et elle est la seule garantie de la paix, parce qu'elle est l'expression 
de l'ordre moral inhérent au monde depuis sa création. En dehors d'elle, il n'y 
a plus que des usages, essentiellement variables selon les lieux et les temps, masse 
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informe sur laquelle s'exerce l'action de la Loi, Si donc les auteurs des dhamma- 
sattham voulaient attribuer à ces ouvrages la portée des dharmasástra, ils devaient 
chercher à attacher aux prescriptions qu'ils contenaient un caractére de transcen- 
dance qui les rendit indépendantes de la volonté des hommes. Il ne leur était 

ére possible de les placer sous l'autorité du Bouddha. Non qu'ils eussent reculé 
dirent la fabrication d'un sutta apocryphe. Mais il est probable m leurs yeux 
la loi du siècle était la loi de Manou et non celle du Bouddha, et d'ailleurs c'était 
bien des codes brahmaniques qu'ils avaient tiré le plus clair de la Loi qu'ils pro- 
posaient à la société móne-birmane. Dès lors, ils devaient être conduits à associer 
à leur œuvre le nom de Manou. 

C'est ce qu'ils ont fait dans le préambule qui a été mentionné plus haut. Ce préam- 
bule rappelle d'abord très brièvement la légende, consacrée par la tradition boud- 
dhique, du roi Mahasammata, élu à l'unanimité par les premiers habitants du monde 
pour qu'il mette fin à leurs querelles et assure l'ordre sur la terre (1). Puis il ajoute 

ue le roi Mahüsammata avait pour conseiller un sage appelé Manou, expert dans 
l'art de rendre la justice. «Ce sage Manou, désirant le bien de tous les hommes, et 
sollicité également par le roi Mahasammata, s'éleva dans l'espace céleste et, arrivé 
jusqu'au mur de montagnes qui entoure le monde, il y lut, gravées en lettres de 
la hauteur d'un bœuf, toutes les prescriptions contenues dans ce livre; il les apprit 
par cœur et, à son retour sur terre, il les répéta au roi Mahäsammata (%. n 

Ce serait une grave erreur de prendre cette addition à la légende pour un simple 
enjolivement. Si naive qu'en paraisse l'invention, elle est d'une grande importance 
pour le dévelop t ultérieur du droit dans les bouddhistes de l'Indochine. 
Elle tend, en effet, à maintenir dans le monde bouddhiste la notion indienne d'une 
Loi liée à l'ordre —— source et modéle constants du droit positif. Les pré- 
ceptes de Manou recueillis dans le dhammasattham ne sont pas plus l'expression de 

la volonté du prince que l'énonciation de règles entrées dans l'usage. Ils expriment 
des lois fondamentales, existant de tout temps, qui s'imposent même à un rot comme 
Mahásammata, s'il veut réussir à faire régner la justice parmi les hommes. Sans 
doute, la fiction qui matérialise ces conceptions nous semble bien puérile. Mais 
on ne saurait en mesurer la portée que d'après le degré de crédulité de ceux auxquels 
elle était présentée, et le succes que la fable du Manou volant a rencontré en Bir- 
manie, au Siam et au Cambodge, montre assez que nos auteurs ont été de bons 
psychologues. Grace à elle, les dhammasattham vont apporter aux nations boud- 
dhiques un instrument pour l'organisation et le perfectionnement de leur droit. 
Dans des sociétés encore primitives, susceptibles d'évoluer, qu'il aurait été dange- 
reux d'enfermer dans leurs coutumes, ils pourront constituer une sorte de droit 
idéal qu'il appartiendra à la sagesse des princes de concilier avec les nécessités 


UJ Cette légende est contée tout au long dans l'Agoññasutta (Rhys Davids, Dialogues of the Budhha, 
IN, p. 88) et le Mahänastu (édit. Senart 1, p. 347-348). est passée dans le Dae tibétain 
(Rockhill, Life of the euge d SEC rega (chap. n) donne la deseendance de Mahasam- 
mata, qui est le fondateur de la dynastie solaire à laquelle se rattache le Bouddha. On remarquera 
qu nous cut axe de Manou dans ces récits, pas plus que dans les traditions cingha- 
laises même tardives (Cf. Spence Hardy, A manual of Buddhism, p. 1 25 et suiv.). En revanche, Manou 
apparaît dans les parties tes du Cülavaiza comme l'auteur d'un traité de politique dont s'in- 
spirent les rois de Ceylan pour le gouvernement de leur royaume. Il s'agit bien de notre Manou, 
mais le lien avec la légende du roi Mahäsammata fait toujours défaut. L'addition à cette légende 
semble donc bien l'œuvre des auteurs de dhammasatthom, et le fait qu'elle est complètement 
— nl node argument de plus en faveur de l'origine locale de ce genre de 
térature. 


(2) D'aprés la traduction de Forehhammer, p. 1. 
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du moment. Bref, c'est le systéme hindon qui se trouve introduit, ou plutót main- 
tenu, dans un milieu que ses aspirations et ses mœurs éloignent et vont toujours 
éloigner davantage de l'Inde propre. 


3. — LA LITTÉRATURE JURIDIQUE BIRMANE 


Il est possible, et même probable, que le dhammasattham que nous connaissons 
grâce au code de Wägarü n'ait pas été le seul de son espèce. Rien ne permet d'aflir- 
mer que ce fut précisément celui dont s'était servi Dhammavilása à la fin du 
xin* siècle. Rien n'autorise non plus à mettre en doute la tradition birmane qui attri- 
bueà un chef de Toungou qui it au milieu du xrv* siècle l'initiative de la compo- 
sition d'un päsädadhammasattham \*). De même, une inscription découverte à Pagan et 
datée de 1442 A.D. donne une liste de prés de 300 ouvrages sanskrits et pális 
offerts à un monastère. Il y figure un dammasatta qui n'est pas forcément le dhamma- 
sattham de Wägarü (2). Le genre dhammasattham une fois introduit a dû proliférer, 
comme les dharmasästra dans l'Inde. 

Seulement, tous ces dhammasattham étaient destinés à se fondre dans la uc- 
tion birmane postérieure, à l'exception du seul Wägarü, que les Birmans ient 
tenir dans une estime particuliére, car il figure en bonne place dans toutes leurs 
compilations. On a signalé que le Wägarü avait été traduit deux fois en birmane, 
une première fois à la fin du xvi* siècle, une seconde fois en 1637. Ce fait témoigne 
éloquemment de la faveur dont jouissait le Wagari, en méme temps que de la 
persistance de l'influence móne en matière juridique. Il semble bien que les Birmans 
aient longtemps vécu sur les een i de ceux qui étaient devenus leurs 
ennemis héréditaires, se bornant à en tirer des versions à leur usage. La première 
traduction du code de Wagara parait cependant avoir été le point de départ d'une 
littérature juridique nationale qui ne devait plus cesser qu'avec l'occupation anglaise. 

Cette littérature est fort abondante. Une liste qui figure dans le Pifakat Thamaing, 
histoire de la littérature birmane publiée en 1888, énumére plus de cent dhamma- 
sattham, en pâli ou en birman, en vers ou en prose ©). Une quarantaine existent 
encore de nos jours in ertenso ou en extraits, et sont toujours en usage devant les 
tribunaux (+), La date de leur composition est souvent difficile à établir, car ils pré- 
tendent tous, comme les dharmasästra, exprimer la Loi qui n'est d'aucun temps. 
Comme les traités hindous, plusieurs d'entre eux portent le méme nom ou, ce i 
n'est pas mieux fait pour faciliter la recherche, le méme ouvrage est désigné — 
sous des noms differents. En outre, une bonne partie des archives birmanes a 
disparu à la suite de la prise d’Ava par les Möns au milieu du xvm* siècle. Nombre 
de vieux dhammasattham remontant à la période précédente ou même plus haut 
ont at détruits. —— des copies en get a — dans les monastéres 
répandus par tout le pays. C'est ce qui explique sans doute, ainsi que le suggére 
M. Furnivall 5), le nombre Kn e POR dhammasattham don b rédaction 
est placée sous le régne d'Alaungpaya et de ses successeurs, c'est-à-dire aprés la 
restauration de l'empire d’Ava. Beaucoup de ces ouvrages, récents en apparence, 





(4) E, Forehhammer, op. cit., p. 65; Furnivall, op. cit.; p. 957. 

(=) M. H. Bode, op. cit., p. 100, n° 189. 

09) Furnivall, op. cit., p. 359. 

(t) Le Digest d'U Gaung, dont il arlé plus loi tient des extraits à 
£^ ig Ae g, dont il sera parlé plus loin, contient des empruntés 

($F Article cité spra, p. 370. 
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ne font que reproduire d'anciens textes perdus. Ces diverses circonstances rendent 
malaisé le classement chronologique des œuvres. La difficulté paraît avoir échappé 
à Forchhammer, qui, le premier, a cherché à présenter une vue d'ensemble de la 
littérature juridique birmane (!), Les critiques adressées par M. Furnivall à la chro- 
nologie adoptée par le savant allemand laissent heureusement subsister quelques 

ints de repére suffisants pour nos recherches. Elles ne portent pas atteinte d'ail- 
eurs aux conclusions générales que Forchhammer a formulées sur l'évolution 
du droit birman. 

Cette évolution peut se résumer de la maniére suivante : le droit des dhamma- 
sattham, qui était principalement du droit hindou, mais laicisé, va reprendre une 
couleur religieuse, mais c'est le bouddhisme qui sera désormais la source d'inspira- 
tion. En méme temps, le droit va s'ouvrir à la coutume et revétir un caractóre bir- 
man de plus en plus prononcé. 

Ces changements se sont effectués sans que la conception du droit elle-méme ait 
varié. Tous les dhammasattham birmans, les plus récents comme les plus vieux, 
reproduisent l'histoire de Manou, conseiller du roi Mahäsammata, s'envolant par 
les airs jusqu'au Cakkaväla et en rapportant, pourle bonheur des hommes, le texte 
immuable de la Loi. Cette histoire, qui tient une douzaine de lignes dans le Wägarü, 
donne lieu à de longs développements dans la littérature du xvm“ siècle, Elle s'est 
enrichie, chemin faisant, d'éléments d'origines diverses. Par un curieux rappel de 
la tradition hindoue, certains ouvrages présentent Manou comme une incarnation 
de Brahma lui-méme qui a consenti à naltre dans la famille d'un conseiller du roi 
Mahäsammata, tandis que d'autres, plus voisins encore de la tradition indienne, 
en font le fils de Brahma, incarné dans la personne d'un ermite. D'autres lui don- 
nent un frère, appelé Mano (abréviation probable de Manosára), qui l'accompagne 
dans son voyage aérien — vague réminiscence peut-être des différentes versions 
du Code primordial enseigné par Manou aux deux grands rishis : Bhrgu et Narada. 
Certains textes, au contraire, agrémentent l'histoire d'éléments empruntés à des 
traditions locales. Manou devient un gardien de troupeaux, re ué pour sa 
sagesse précoce. Tout jeune, il sert d'arbitre entre les hommes pour le règlement 
de leurs différends. Le roi Mahäsammata lui demande d'être son conseiller. Manou 
accepte, mais seulement aprés qu'il aura été mis à l'épreuve pendant une semaine, 
Chaque jour, il a une affaire nouvelle à régler. Les six premiers jours, il rend 
des sentences que tout le monde approuve. Mais, le dernier jour, saisi d'une affaire 
oà deux voisins se disputent la propriété de concombres, il manque à sa perspicacité 
habituelle, et juge mal 2). H s'en rend compte, et sollicite du roi la permission de 
se retirer dans la forêt pour vivre en ascéte. Íl acquiert ainsi les pouvoirs surnaturels 
mi li permettent de voler jusqu'aux confins du monde, Et le récit rejoint celui 

u Wägarü 


Tous ces éléments divers se trouvent combinés, ou plutót superposés, dans la 
version que nous donne de cette histoire le Manu-Kyd, dhammasattham dont la com- 
pilation est attribuée à un ministére du roi Alaungpaya, en 1756. Cet ouvrage, 
très représentatif de la littérature juridique birmane, a été édité et traduit en anglais 
dés 1847 9), Cette traduction lui a valu de jouir d'une grande autorité auprés des 





ü) Le titre complet de l'ouvrage de Forchhammer est : The Jardine Prize, am Eu on the sources 
and development of Law from the era of the first introduction of the Indian Law to the tine 
of the British occupation of Pegu. 

(2) On relövern, à titre de curiosité, que la question de droit que Manou avait 4 résoudre dans 
cette affaire s'est posée récemment devant un tribunal francais (Jugement du tribunal de paix de 
Longjumeau du 13 janvier 1944, Gaz. Pal., 1944, 1°" semestre, Jurisp., p. 85). 

(3) D. Richardson, The Damathat, or the Laws of Menoo, Rangoun. 
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tribunaux anglo-birmans, autorité qu'il conserve encore en partie aujourd'hui en 
raison de l'abondance des matériaux que son auteur a utilisés. C'est un véritable 
digeste, une somme des dhammasattham antérieurs dont il copie et — les 
dispositions, le plus souvent sans se soucier de conclure. Ce défaut d'originalité 
en bit l'intérêt principal pour nous. Tout le ier chapitre est consacré à l'his- 
toire de Manou. I débute par une genèse puisée directement aux itures boud- 

: Agaññasutta, Visuddhi et Sáratthadipani. Grice à ce majestueux 
exorde, le code de Manou birman na plus rien á envier désormais à son modèle 
hindou. Ensuite est introduit Mahäsammata, le premier roi du monde, et le gardien 
de bœufs qui devient le rishi Manou, son conseiller. 

Le but de cette histoire n'a pas Il s'agit de donner aux ions consi- 

des dans l'ouvrage un caractère obligatoire à la manière dharma hindou. 
Ros auteurs n'ont pas été sans s'apercevoir que cette histoire n'était qu'un conte, 
étranger aux écritures bouddhiques. Celles-ci, on l'a vu, ne connaissent que le roi 
Mahisammata qui, en tant que premier roi du monde, est vis identifié dans les 
commentaires avec le Manou de la tradition indienne, Le Manu-kyé lui-même iden- 
tifie d'abord Mahäsammata à Manou, ce qui ne l'empàche pas, dans la suite, de 
réserver ce nom au rishi qui a rapporté le texte du dhammasattham. Ces flottements 
sont bien significatifs. Il était tentant, à première vue, de mettre les préceptes dans 
la bouche de Mahäsammata, dont la tradition a fait un futur Bouddha. Ils auraient 
alors fait partie de la Loi que les Bouddhas ignent au monde et ils auraient par- 
ticipé du caractère transcendant de la révélation bouddhique. Mais, aux yeux des 
bouddhistes eux-mêmes, Mahäsammata devait rester surtout le premier et le modèle 
des princes. Conformément à la doctrine indienne, il apparaissait essentiellement 
comme le protecteur des hommes, investi du droit de punir et d'arbitrer les difé- 
rends. Son rôle était de gouverner avec sagesse, non de fixer le droit. ll aurait été 
fort dangereux de lui attribuer les prescriptions du code, car les rois historiques, ses 
successeurs, n'auraient pas manqué de s'autoriser de son exemple et de pr 
à leur tour au róle de législateur sans que rien püt désormais venir limiter leur arbi- 
traire. Aussi, nos auteurs ont-ils, en g , Soi t conservé l'histoire du 
rishi manou. Malgré le trouble apporté par la religion bouddhique dans la wra A 
tion indienne du droit, elle leur permettait, sous le nom de Manou, de dicter la loi 
aux princes et de maintenir l'idée profonde des dharmasastra, qu'il y a des règles 
nécessaires qu'un prince ne saurait enfreindre sans trahir sa mission. 

Cette loi supérieure, le dhammasattham de n l'avait cherchée surtout dans 
les codes brahmaniques qui représentaient, en eflet, à leurs yeux, la loi du siècle. 
Cet ancien fonds sera conservé dans la littérature postérieure, comme sera toujours 
observée la division du droit en 18 chefs fondamentaux de litiges qui avait été 
empruntée aux protot hindous. Mais la source en est maintenant tarie. Pour 

i dhammasattham 


ont dà proposer des distinctions et des règles nouvelles uy n'était plus ion 
de demander aux traités hindous. Ils se sont tournés vers i i 
qe religieux pour la ed sm et écrivant souvent en pâli, ils connaissaient bien. 
doute, les Écritures bouddhiques ne contiennent guére de règles de droit à 
l'usage des laiques. Mais, à la longue, on a bien fini par s'apercevoir qu'elles ren 
fermaient toutes sortes de définitions et de classifications nt le juriste pouvait 
trer parti, et de nombreuses exhortations susceptibles d’entrainer ou d'appuyer 
une règle juridique. C'est cette exploitation des textes bouddhiques qui caractérise 
la nouvelle phase du droit birman. Les ds centres d'études de — Pégou, 
Thaton, | Ava, fete, étaient bien outi pour celle tâche. Peu à peu, les 
dhammasattham, tout en continuant à faire parler le rishi Manou, introduiront 
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dans le droit laique des notions empruntées au canon páli el aux commentaires, 

Cette influence bouddhique sur le droit s'est fait sentir de bonne heure dans les 
dhammasattham, sans doute dis l'origine. Le Wagarü a déjà des règles qui trahissent 
la religion de son auteur. Mais cette influence s'exerce alors trés timidement, et 
davantage sur le vocabulaire que sur le fond, qui restebien indien. En revanche, 
elle s'est donné libre cours dans une autre branche de la littérature juridique bir- 
mane qui a contribué puissamment au renouvellement du droit. Parallélement aux 
dhammasattham, et à une époque bien postérieure aux plus anciens, s'était déve- 
loppée la littérature des räjasattham , consacrée à la science des princes, c'est-à-dire 
à Part de gouverner et plus particulièrement d'administrer la justice. Le rájasattham 
diffère du dhammasattham en ce qu'il montre la justice telle qu'elle est ou doit être 
positivement rendue, et non plus dans ses principes. On pe e comment un roi 
intelligent et soucieux de bien administrer pan se tirer i d'un procés. 
Le rájasattham compléte donc le , pui celui-ci ne saurait agir sur 
les hommes que si le détenteur du pouvoir temporel le sanctionne de son autorité. 
Mais c'est aussi une science différente du droit pur, du dhammasattham, puisque le 
roi, dans ses jugements, doit décider sur des cas concrets où il doit tenir comple, 

ur ètre équi des divers motifs de la conduite humaine et non pas 

principes abstraits du droit, On reconnait ici —— indienne du dharma 
et de l'ajña, du pouvoir spirituel et du pouvoir temporel, mais singulièrement altérée, 
puisque la norme des dhammasattham est une règle laïque, tandis que le rüjasattham, 
par ba détour curieux, va introduire l'élément religieux qui manque aux dhamma- 
sattham. 

Les rajasattham birmans se présentent comme des recueils de décisions (hpyat- 
hton, d'où le nom qui leur est aussi donné) rendues par des rois ou des personnages 
renommés pour leur équité dans une suite d'affaires difficiles qui leur ont été sou- 
mises, Ces recueils sont assez nombreux. Forchhammer n'en énumére pas moins 
de 94, dont 17 antérieurs au xvm" siècle (2, Encore ne fait-il pas entrer en compte 
des ouvrages qui portent le Neu do eee dn de dhammasattham et qui 
rentrent en réalité dans la classe des raj Un certain nombre de ces rüjasat- 
tham sont des œuvres purement littéraire, comme le Sudhammacári-hpyat-hton, 
traduit partiellement et « trés librement» en francais par L. Vossion sous le titre de 
Contes birmans. Les décisions des räjasattham ne sont en effet que des contes, même 

elles sont attribuées à un roi historique, comme Alaungsithu, le pieux roi 

e Pagan, ou Dhammacedi, le pieux roi du Pégou qui purifia l'Église bouddhique 
à la fin du xv* siècle, Certains recueils attribuent du reste des hpyat-hton à des person- 
nages légendaires, comme Duttapaung à qui est attribuée la fondation de Prome 
au v" siècle avant notre ère, ou comme Vidhura ou Mahosadha, le Bouddha lui-même 
dans deux de ses existences antérieures oú il remplissait les fonctions de conseiller 
du roi. Dans tous ces ouvrages, l'auteur exerce son ingéniosité à tirer d'une contes- 
tation compliquée une solution élégante et équitable (^). Or, à côté des rüjasattham 
a pour l'amusement p Mes. pour son ee aussi, il y as a qui sont 
es ouvrages sérieux, dans els l'auteur propose de véritables régles juridiques. 
C'est pet du aeo. que — a —— pris ps 





(1) Par exemple, la distinction des biens en choses animées et inanimées, qui est substituée à la 
distinction indienne en meubles et immeubles, l'ébeuche d'une théorie de la lores majeure par une 
référence aux bhaya. 

(2) The Jardine Prize, p. 76-77 et 108-109. 

(3) Ce genre de littérature est répandu dans toute l'Indochine. Cf. le Mullatantai laotien et le 
Keng Kantray cambodgien. Au Siam et au Laos, il existe méme des recueils appelés Kotmay priep 
tiep, elllustrations de la lois qui formaient comme des annexes des codes. 
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un dhammasattham, erreur qui vicie le tableau qu'il a tracé de l'évolution du droit 
birman). Le Mahariiasattham a été composé par Kaingzä, ministre du roi Thalun 
qui régna de 1629 à 1648. Kaingza l'écrivit au début du régne de Thalun, à la 
requête de son ami le religieux Tipitakalaikara, haut dignitaire ecclésiastique en 
méme temps qu'auteur d'ouvrages pális et birmans qui font de lui un des grands 
noms de la littérature birmane. Kaingzä, qui avait été dans les ordres, était un juriste, 
Le roi Thalun lui avait décerné le titre de Manuraj pour la perspicacité dont il 
avait fait preuve dans le jugement d'une affaire difficile. Il est aussi l'auteur d'un 
dhammasattham, appelé Manusära-shwe-myin, qui ne nous est parvenu que dans des 
versions de la seconde moitié du xviu* siècle. Au contraire, son räjasattham nous a 
été transmis dans sa teneur originale, et Forchhammer en donne une analyse assez 
détaillée (2), 

L'ouvrage comprend 24 chapitres oà l'auteur, sous le nom de Manou, répond 

à des questions que lui pose le roi Mahäsammata sur des — de droit qui ne sont 

as traités dans les dhammasattham ou ne le sont que d'une manière insuffisante, 
I se fonde done, en partie, sur des dhammasattham antérieurs, qu'il dit être au nom- 
bre de neuf, mais pour les concilier et les compléter, Mais, plus libre qu'un auteur 
de dhammasattham, il appuie au besoin les solutions qu'il sb de sur des textes 
bouddhiques ou sur des concepts moraux introduits par le bouddhisme, Ainsi, 
la dévolution de la succession, dans le code de Wa + tout en présentant bien des 
traits originaux, puise ses principes dans le droit hindou qui fait re la vocation 
héréditaire sur l'aptitude à participer au culte domestique. Ainsi s explique le pré- 
ciput accordé au lis ainé et la part supérieure qu'il prend dans le partage. Ainsi 
s'explique également la distinction entre les diverses sortes de fils suivant les mérites 
spirituels que leur naissance a apportés au défunt. Wägarü avait conservé ces prin- 
cipes, bien que leur fondement ait disparu ©). Kaingzä n'hésite pas à formuler de 
nouvelles régles de dévolution, fondées sur l'idée, empruntée au Vinaya et aux règles 
de succession des religieux, que l'hérédité doit aller à celui ou à ceux qui ont pris 
soin du défunt durant ses derniers jours. Idée qui aboutit à tenir compte, pour le 
réglement de la succession, des sentiments d'affection qui unissent les me de 
la famille (Y. On voit par cet exemple que le rájasattham ne complète pas seulement 
les régles du dhammasattham. — il en propose de nouvelles au juge. Ces 
solutions nouvelles ne sont pas théoriques, car l'auteur les e te en réalité à 
la coutume. Mais en leur donnant pour fondement une disposition des Écritures, 
il les justifie et les élève en mame temps à la hauteur d'une régle de droit. 

Le rajasattham de De fut trés apprécié dans * milieux cultivés. Pour les 
juristes, son autorité fut tres grande, au point qu'on le regarda resque comme un 
dhammasattham. Elle se prolongea fort tard. En 1 771, wh decida pâli renommé, 
Vannadhamma-kyaw-htin, en donna une version en pâli, la Vini isani. 
Le même auteur avait produit, huit ans plus tôt, une édition revisée de l'autre 
ouvrage de Kaingzä, le Manusi yin, version appelée Varnadhamma-shwe- 
myin, du nom de l'auteur. Il devait encore, en 1772, publier un ouvrage resté non 
moins célèbre, la Manurannand, qui est un dhammasattham basé sur tous les ouvrages 
antérieurs de ce genre Ù), 





$) Furnivall, op. eit., p. 300-304. 
The Jardine Prize, p- 78-90. 
91 Wagoru, 74, qa et 84. 

Ò The Jardine Prize, p. 82. 


#1 La chronologie de ses œuvres a été établie par J. S. Furaisall dans l'article cité plus haut, 
p. 366-368. 
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Ainsi qu'on Je voit par cet exemple, les deux branches de la littérature juridique, 
et rüjasattham, ont continué à être cultivées parallèlement, Mais 
l'œuvre de Kaingzä n'a pas nianqué d'exercer une influence profonde sur le dévelop- 
pement ultérieur des tree V Elle a incité les juristes à puiser plus largement 
et plus franchement aux sources bouddhiques. Les dhammasattham de la dynastie 
d'Alaungpaya, comme le — le Manusära-shwe-myin et la Manuvannaná, qui 
viennent d'étre mentionnés, le anu-yin (ou ring) encore appelé Sonda-manu, du 
nom de son auteur, Hson-Ta, dignitaire ecclésiastique qui Pécrivit vers 1780, 
pour ne citer ou ver mmt que les plus importants (2), sont envahis par les textes 
sacrés, introduits le plus souvent pour légitimer une règle coutumière, is aussi 
pour préconiser une solution nouvelle. Le bouddhisme prend enfin place et s'ins- 
talle dans la législation de Manon : 

Ainsi, le Manu-kyd, avant d'en venir à l'histoire du roi Mahasammata et du rishi 
Manon, expose une cosmogonie que son auteur, comme on l'a indiqué plus hant, 
a lirée directement des sources bouddhiques. Les arbitrages rendus par le jeune 
Manou avant d'étre distingué par le roi sont illustrés de récits pris dans les Jatakas. 
On cite le Vinaya quand il s'agit de régler la succession des religieux (2), On em- 
prunte à la tradition palie une nouvelle classification des fils (5), Pour justifier que 
les enfants sont tenus de payer toutes les dettes de leurs parenis décédés, méme 
quand ils n'ont pu en avoir connaissance, on ne craint pas de faire approuver par 
Manou un rprócédent» extrait des Jütakas!*), C'est ement à un précédent de 
ce genre que Manou se référe pour expliquer l'obligation, déjà consacrée par le 
Wiigarú, pour celui qui fait procéder aux funérailles d'un ami, de participer au 
payement de ses dettes (5), Dans le premier chapitre du livre V, qui traite du meurtre, 
Manou prononce un vrai sermon uddhique contre la peine de mort, en vue de 
justifier la vieille régle des compositions pécuniaires(%. Souvent, le Manu-kyé se 
contente d'affronter le droit ancien et le droit nouveau sans chercher à les accorder, 
C'est ainsi que les régles du Vinaya relatives à la succession des religieux font sim- 
plement suite aux rigles des dhammasattham plus anciens, et les quatre classes de fils 
de la tradition pälie à la classification que le Wagara avait empruntée aux codes 
indiens. Mais parfois aussi il interpréte et conclut. Ainsi, le code de Wagara per- 
mettait au mari de répudier sa femme pour le seul motif qu'elle ne lui avait donné 
que des filles (7). La régle vient visiblement des dharmasastra (Cf. Manu, IX, 81) où 
elle s'expliquait par la nécessité d'assurer la continuité du culte domestique, En la 
maintenant, l'auteur du Wägarü n'avait probablement en vue que de restreindre les 
cas où la femme pouvait être répudiée, Í obligeait du reste le mari à remettre à la 
femme non fautive la moitié des biens communs, afin qu'elle püt pourvoir à sa subsis- 
tance. Les dhammasattham postérieurs précisent que le mari n'est autorisé à se sépa- 
rer de sa femme qu'après un délai de dix années, Le Manu-kye reproduit la régle que 
lui ont léguée les anciens auteurs. Mais il y voit moins un droit unilatéral de répu- 
diation ouvert au mari qu'une faculté pour celui-ci de prendre une seconde femme 
sans que la première puisse se plaindre. Il est, en effet, visiblement hostile à cette 
cause de répudiation. Il soutient qu'une femme qui n'a donné naissance qu'à des 





(13 Pour la production birmane à l'époque d'Alaungpaya, cons. Furnivall, op. cit., p. 384 el 
suiv, 

(2) Manu-kyd, p. 322-323. 

© Ibid,, p. 315. 

t) Tbid., p. 86-87. 

(5) Wagaru, — p. 105. 

Ul Manu-kyé, p. 199-131. 
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filles ne saurait étre considérée comme inférieure aux autres femmes, car une fille 
tout aussi bien qu'un fils peut être une source de mérites spirituels pour son père, 
Et il cite à l'appui de son opinion une histoire empruntée une fois de plus aux 
Jatakas, celle d'un roi de Bénarès qui avait eu huit filles, dont trois sont devenues des 
saintes dans des existences postérieures. Il conclut en recommandant aux juges de 
n'appliquer la vieille règle qu'avec vio grande circonspection (1). c 

Ce dernier exemple fait ressortir la diflérence de ton et d'esprit qui existe entre les 
anciens dhammasattham et les modernes. Ceux-là, qui appartiennent à ce l'on 
peut appeler la période móne du droit birman, sont encore trés voisins de leurs 
modèles hindous. L'influence bouddhique ne s'y fait sentir que trés discrètement, 
elle est completement fondue dans le texte. Les prescriptions sont rédigées dans le 
style aphoristique des dharmasastra. Elles s'expriment dans des formules brèves, 
impératives, rarement justifiées autrement que par l'affirmation + Ainsi en a décidé 
le rishi Manou!», correspondant au Manur abrarit, Manu dixit, des codes hindous. 
Les dhammasattham de la période proprement birmane conservent bien des stars 5 
tions anciennes. Mais il s'y ajoute une masse de dispositions où l'influence 
bouddhisme se traduit ouvertement. La règle de droit est justifiée, quand elle n'est 
pas su contraire amendée, au moyen d'arguments et d'exemples puisés dans les 
écrits bouddhiques. Ce changement de ton se comprend aisément. Pour entrainer 
l'adhésion aux règles édietées par les codes, l'autorité du rishi Manou devait à la 
longue paraître quelque peu précaire. La meilleure manière de convainere le roi 
n'étai de le persuader que les próceptes de la justice s'accordaient avec 
les régles de la religion dont il se déclarait 5 rotecteur? H en résulte que les 
dhammasattham birmans ne sont plus les Sed s concis et clairs d'autrefois. Ils 
sont prolixes et diffus. Ils expliquent et commentent, Ils dissertent et discutent au 
lieu de prescrire. Mais ils sont aussi beaucoup plus riches de substance, et l'on a pu 
avec raison parler du caractère encyclopédique du Manu-Iye, étant donné l'abondance 
des sujets dont il est traité dans cet ouvrage et la masse d'informations qu'il contient 
sur la religion, les mœurs et les usages de la société birmane. D'autre part, il n'est 

douteux que les auteurs des nouveaux dhammasattham n'aient essayé, au nom de 
a morale bouddhique, d'agir sur la coutume. Leur méthode les conduisait, en effet, 
à filtrer les usages, à ne laisser s'inscrire dans la loi que ceux qui pouvaient trouver 
leur justification ou au moins un point d'appui dans les Écritures. Par lá, ils main- 
tenaient l'esprit des dharmasästra hindous. Mais leurs œuvres avaient cessé d'en 
avoir l'autorité. Leur droit, régle laique malgré tout, ne s'imposait lus de lui-méme 
comme une révélation. Ils devaient le justifier, en montrer le bien fondé. Les 
nouveaux codes ne sont plus des livres sacrés. On se trouve désormais en présence 
d'ouvrages dont l'autorité n'est guère supérieure à celle que nous reconnaissons 
aux ouvrages de doctrine. 

Tout imparfaits qu'ils soient à ce point de vue, les dhammasattham birmans n'en 
ont pas moins joué un ròle essentiel dans l'élaboration du droit positif. Au-dessus 
des coutumes et des ordres des rois, ils ont continué à représenter l'ordre, l'élément 
traditionnel et stable, dont le juge ne peut s'écarter sans péril. Le Manu-ky?, à 
plusieurs reprises, rappelle aux rois qu'ils ne maintiendront la paix dans leur 
royaume qu'en respectant les prescriptions des dhammasattham et en les faisant 
respecter. Dans un passage, il oppose aux décisions rendues en conformité avec les 
dhammasattham celles dont l'autorité ne repose que sur la force, et qu'il flétrit en 
bloc du nom de päpasattham, «science du mal, art du péché» (%9. Toute décision 


U Manu-kyé, ls 355-356, et U Maung, Digest, 11, sect. 266, 
555 Ibid., p. 149. 
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qui ne se fonde pas sur l'enseignement des dhammasattham n'est qu'arbitraire et ne 
saurait constituer un précédent. Aussi, les traditions indiennes de droit public 
se —— et le pouvoir législatif continue d'échapper aux rois Moin Lin 
0 doivent ètre exécutés sans discussion, mais ce ne sont que des ordres, non 
des lois, On ne retrouve même plus la théorie subtile de l'artha, de l'intérêt social, 
qui servait aux juristes hindous à légitimer la toute-puissance du prince, mais en 
méme temps la dirigeait et la transformait en art. Les auteurs des dhammasathham 
ne voient la — des rois que caprice, púpasatiham. Le spectacle que la cour 
et les pratiques du gouvernement offraient à leurs yeux ne leur donnait que trop 
souvent raison. L'instabilité des constitutions royales était telle qu'elle était presque 
devenue un système. L'avenement d'un nouveau roi entrainait la caducité de tous 
les droits et priviléges conférés par son précécesseur, à moins que le nouveau sou- 
verain n'ait consenti à les rétablir. Les ordres du roi, ne puisant de force qu'en 
lui, devaient forcément tomber à sa mort. Rien ne garantissait d'ailleurs ceux qui 
en bénéfeiaient qu'ils ne seraient pas modifiés ou rapportés de son vivant"), 
Ce système a été conservé sans doute pour des raisons politiques. Il apparaissait 
au roi birman comme le seul moyen d'affermir son autorité, en coupant à la racine 
toute institution capable de développer une puissance rivale de la sienne. Mais 
appliqué trop souvent sans intelligence, il n'aboutissait en réalité qu'à l'anarchie (2), 
Jusqu'aux rapports entre particuliers se trouvaient atteints par ce défaut de conti- 
nuité dans les institutions royales. C'est ainsi que les instances en cours devant les 
tribunaux étaient périmées à la suite d'un changement de régne. Elles devaient 
être renouvelées sur de nouveaux frais devant les tribunaux du nouveau roi”). 

On comprend dés lors l'importance et la valeur des efforts entrepris p les 
auteurs des dhammasattham pour sauvegarder la notion d'une loi intangible, Les rois 
birmans n'ont laissé aucune législation. Les meilleurs se sont eontentés de faire 
préparer de nouveaux dhammasattham par leurs conseillers. Encore aucun d'entre 
eux n'a-t-il attaché son nom à un code (Wagarü n'était pas birman). Certains dham- 
masattham sont même attribués à d'obscurs religieux ou à de petits fonctionnaires. 
Spiritus ubi eult spirat! Les rois birmans se sont cantonnés dans leur róle de juge. La 
justice était rendue en leur nom par le Ilut-taw, sorte de conseil des ministres, qui 
cumulait les fonctions judiciaires et administratives, et à qui incombait le véritable 

ouvernement du royaume tt}, Rien n'indique que les décisions de ce conseil aient 
formé ce que nous appelons une jurisprudence. 

Au moment de la conquéte anglaise, les dhammasattham constituaient toujours la 
seule législation écrite. Pour toutes les questions relevant du statut personne! des 
sujets birmans de religion bouddhique, ils sont restés jusqu'à nos jours l'uni 
source écrite du droit. En vue de faciliter la tâche des juges, le gouvernement anglais 
a, comme dans l'Inde, fait procéder à la compilation d'un «digest», c'est-à-dire 
d'un recueil d'extraits tirés de tous les dhammasatiham jouissant d'une certaine auto- 
rité, el rangés dans un ordre méthodique. Malgré son caractère officiel, ce digeste 
n'est pas un code. Instruits par leur expérience de l'Inde, les Anglais se sont gardés 





111 Sur le despotisme des rois birmans, cf. Forchhammer, op. cit., p. g1, et G. E. Harvey, Ilis- 
tory of Burma, p. 356 et swiv. 

11! G. E. Harvey, op. cit., p. dag, 

™ Cette règle nous est connue par les dhammasattham de l'époque birmane quí ont essayé d'en 
restreindre l'application, CE Munu-kyé, p 43-44. Même certains contrats devenaient eadues à la 
suite d'un changement de règne, Cf. les dispositions de la Manwoannana citées par Forchhammer, 

. cit., p. 9 1, et celles du denial. analysé par Sangermano, A Deseription of the Burmese 
impire, Rome, 1833, p. 174-175. 


IN Sur ce conseil, cf. Harvey, op. cit., p. 329. 
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d'attribuer aux prescriptions des dhammasattham un caractère impératif à la manière 
des dispositions de nos codes. Leurs dispositions sont done, à propos de chaque 
espèce, examinées à la lumière des conditions actuelles. Une coutume bien établie 
y fait échec(!), En d'autres termes, le droit positif est demeuré un droit non écrit, 
sans cesse en formation, oscillant entre la coutume essentiellement variable et 
diverse et la tradition fixée dans les dhammasatham (2, 


3. — LA LEGISLATION SIAMOISE 


A la différence du droit birman, le droit siamois nous est parvenu dans un code 
unique, compilé en 1805 sur les ordres du roi P'ráh P'ütth'á Yôt Fa, le fondateur 
de la dynastie actuellement régnante des Cakkri ©), 

En dépit de sa date tardive, ce code constitue un document important pour nos 
recherches. Il ne se présente pas, en effet, comme une œuvre nouvelle, mais comme 
une simple revision des recueils de lois existants. Or, une e partie de ces 
recueils contenaient des textes qui avaient été en vigueur à Ayuthia, l'ancienne capitale, 
avant sa destruction par les Birmans en 1767. Ces textes nous ont été ainsi conservés, 
beaucoup d'entre eux avec des préambules datés. Les dates s'échelonnent de la fon- 
dation d'Ayuthia, au milieu du xiv* siècle, à sa chute. Le code de 1805 renferme done 
le résidu de toute la législation antérieure. Il est d'ailleurs notre source à peu prés 
unique d'information sur l'ancien droit siamois. Il ne nous est parvenu, en elfet, 
aucun document législatif de l'époque d'Ayuthia que l'on puisse rattacher sürement 
à une source indépendante, à l'exception d'un texte épigraphique dont il sera parlé 

lus loin. 

é L'étude de ce code montre la survivance au Siam, jusqu'au début du xix* siècle, 
de la conception indienne du droit, telle qu'on l'a retrouvée en Birmanie, mais avec 
des déviations nouvelles, qui la rapprochent sensiblement de la conception moderne. 
La Birmanie vivait toujours à cette époque sous l'empire des dhammasatiham, loi 
écrite échappant à la volonté royale mais ne s'appliquant que gráce à cette volonté, 
Le Siam avait réussi à tirer du dhammasattham des régles impératives et vivait déj 

en somme, sous l'empire d'une législation. C'est là un aboutissement — 
mais qui suppose une longue évolution, dont le précédent birman aide à comprendre 
les étapes et que la structure même du code siamois met parfaitement en lumière. 

Le code de 1805 est formé de deux parties bien distinctes. Une partie, compre- 
nant environ le tiers des textes, contient essentiellement des édits royaux, c'est-à- 
dire des mesures générales rédigées sous forme d'instructions notifiées par le roi 
à de hauts fonctionnaires. Ces édits sont datés. Un certain nombre sont du roi 
P'räh P'ütth'à Yót Fa lui-même. D'autres sont dus à des rois de l'époque d'Ayuthia, 
surtout de la fin. Ces édits touchent aux matières les plus diverses, mais principa- 
lement, et en particulier ceux d'Ayuthia, à des questions de procédure. 

L'autre partie, la plus im rtante et aussi la plus ancienne, constitue un véri- 
table code, c'est-à-dire qu'elle se présente comme un arrangement méthodique et 





Gi Chan Toon, Principles of Buddhist Law, Rangoun, 1903, p. 30 el 33; S. C. Lahiri, Prin 
ciples of mudern Burmese ist Law, Rangoun, 1930, p. 31. 

(2) Pour l'époque moderne, il faudrait tenir te pe rôle fixateur joué par le système du 
case law introduit par les tribunaux anglo-birmans. ll faudrait également tenir co mpte d'un cou- 
rant d'opinion en faveur de la codification qui s'est fait jour bien avant la nouvelle Constitution 
birmane. Mais il s'agit là d'influences ¢trangéres au système traditionnel, 

(^) Les références au Code siamois seront faites d'après l'édition en trois volumes publice à 
Bangkok en 1938 et 1939 par les soins de l'Université des Sciences morales et politiques. 
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exhaustif des régles légales, Elle commence par un texte intitulé dhammasattham, qui 
n'est en réalité que le début ou le prologue habituel d'un traité de ce genre. On y 
trouve l'histoire de la création du monde, du roi élu Mahäsammata et de son ministre 
Manou (appelé Manosära), de la découverte par celui-ci du texte du dhammasattham 
écrit sur la muraille entourant le monde, enfin l'énumération des diverses + racines 
(ou sources) de Litiges» (múla-attha) auxquelles se ramène tout le contentieux et 
qui correspondent aux * du code de Manou, mais qui sont beaucoup plus 
nombreuses que dans le code hindou. Aprés ce livre préliminaire viennent les dis- 
positions légales. Elles sont rangées sous un certain nombre de laksana ou titres, 
tels le Titre de la recevabilité des demandes, le Titre des témoignages, le Titre 
des époux, le Titre des esclaves, le Titre du prét, eto., chaque titre se rattachant à 
une ou plusieurs des sources de litiges énumérées dans le dhammasaliham. Sous 
l'intitulé de chaque source de litige, on donne, en premier lieu, les règles de prin- 
cipe énoncées dans le dhammasattham; souvent on se borne à les rappeler en citant 
les premiers mots du texte; aprés quoi, viennent les lois, les prescriptions ordon- 
nées par les rois sur la matière. La plupart de ces lois comportent un préambule 
daté qui précise l'occasion à propos de laquelle elles ont été promulguées. Les plus 
anciennes dates du code se trouvent là. ines se placent sous les premiers rois 
d'Ayuthia. A la différence des édits rangés dans la partie non codifiée, leurs dispo- 
sitions sont édictées sous une forme abstraite, à la manière de nos articles de lois. 
Elles constituent les sakha-atths, ou «ramifications du contentieux», par opposi- 
tion aux müla-attha, ou racines du contentieux, dénombrées dans le dhammasattham, 
Le lien entre ces deux sources du droit est indiqué dans le livre préliminaire. Les 
müla-attha, c'est la loi transcendante révélée à Manou et rapportée par lui en vue de 
servir de base à l'administration de la justice entre les sujets de Mahüsammata. 
C'est donc le dhammasattham proprement dit. Les sakha-attha, c'est le rajaxattham, 
les décisions rendues par les rois siamois en conformité avec cette loi transcendante, 
ce sont les régles qui ont été dégagées peu à peu à la suite de l'application à des 
litiges réels des normes exposées par le premier législateur. Au cours de tout le code, 
en effet, les articles des lois sont annoncées comme dérivant des préceptes du dham- 
masattham. Suivant une formule qui revient souvent dans les préambules, ils ont 
été inspirés aux rois par une réflexion approfondie sur le texte sacré. La partie 
codifióe du corpus siamois apparalt donc comme une législation positive, mais 
coulée dans le moule d'un dhammasattham préexistant et tirant son autorité de sa 
conformité aux régles de Manou. 

Le dhammasattham qui encadre les dispositions du code siamois est incontesta- 
blement une production móne. Les stances pâlies qui J'introduisent avouent for- 
mellement son origine. Elles disent que l'ouvrage, écrit primitivement en pili, puis 
traduit en món pour l'usage des gens du Rämannadesa, a été traduit du món en 
siamois afin d'être aisément compris de tous au Siam). On relévera l'analogie 
singulière des vicissitudes de cette transmission avec celle du Wägarü qui, ayant 
été, lui aussi, traduit du páli en món, nous est parvenu dans une troisiéme langue. 
Les analogies de fond entre les deux ouvrages ne manquent pas non plus. On 
retrouve dans le dhammasattham siamois — —— "origine indienne 

ui présentent les mêmes particularités que e Wägarü et qui impli de 
ama évidence la méme tradition juridi u a1, — — 





1!) On trouvera le texte de ces stances dans It. Lingat, L'influence hindowe dana le vieux droit sia- 
mais, Études de sociologie et Kara ih ere Conférences 1936, p. 8. 

(2) À —— que nous avons cité L'exlaeage privé dans le vieux droit siamois, p. 25-96, 
et repris dans la conférence qui vient d'ètre mentionnée, p. :3, concernant la classification des 
esclaves, nous en ajouterons un autre, tout aussi probant : la liste des trente-trois personnes 
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Toutefois, le dhammasattham que nous fait connaitre le code siamois ap ralt à 
l'examen comme une œuvre beaucoup plus récente que le Wagarü. D'abord, l'his- 
toire de Mahäsammata et de son conseiller Manou y tient une place beaucoup plus 
grande, sans toutefois atteindre les développements qu'elle occupe dans la litté- 
rature birmane du xvm" siècle, Ensuite, et surtout, le dhammasattham siamois 
témoigne d'un progrès important dans la technique juridique, par les divisions et 
classifications nouvelles qu'il introduit. Ainsi, les régles pour la solution des litiges 
müla-attha sont subdivisées en deux catégories : celles qui intéressent les juges, 
telles que celles qui traitent de la compétence du tribunal, de la recevabilité des 
d es, des moyens de preuve, etc., d'une part, et celles qui intéressent les 
plaideurs, c'est-à-dire celles qui portent sur le fond méme du litige, d'autre. part. 
Cette division, qui dénote une analyse assez poussée des questions juridiques, 
puisqu'elle fait une pee spéciale, à côté des règles de fond, aux règles de procé- 
dure, est inconnue des traités de droit birman qui nous sont parvenus. En outre, 
tandis que le Wägarü et les traités birmans postérieurs en sont restés au chiffre de 
18 types de litiges comme le code de Manou, le dhammasattham siamois en disti 
jusquà 39 : 10 pour les régles de procédure et 29 pour les régles de fond. 

y a done lieu de présumer que ce Frid dn sous sa forme actuelle, est 
un ouvrage relativement récent, par rapport au Wägarii. 

Les historiens siamois estiment que le dhammasattham n'a été introduit dans leur 
pays qu'au cours de la seconde moitié du xvi* siècle, à la faveur de la premiere 
conquéte birmane, Cette opinion est peu vraisemblable), L'ensemble de la légis- 
lation siamoise est trop uée par l'influence móne pour que l'on puisse admettre 
die n'a commencé à se faire sentir que plus de deux siécles aprés la fondation 

'Ayuthia. On est porté à croire, au contraire, que les Siamois ont utilisé de trés 
bonne heure un dhammasattham du type du Wagarü. On sait maintenant que le 
royaume d'Ayuthia s'est formé sur l'emplacement d'un ancien royaume món, qui, 
bien qu'il eût été rattaché à l'empire khmér, avait conservé sa culture propre 2. 
Les Siamois, ou plutót les T'ais, au cours de leur lente infiltration dans la vallée 
du Ménam, ont longtemps vécu en contact avec des populations mónes. C'est 
bablement dés cette époque qu'ils leur ont emprunté leur système de législation. 
Une inscription découverte à Sukhothai, siège d'un puissant royaume Cal antérieur 
à celui d'Ayuthia, apporte à cette hypothése un commencement de preuve. Elle 
contient, chose rare, sinon unique en Extréme-Ürient, une série de dispositions 
de caractère législatif. Or, ces dispositions sont placées sous la double autorité du 

-rijasattham. Sa date, il est vrai, est difficile à préciser, mais elle 
remonte sürement au début du xv* siècle au plus tard). On a donc Já, pour une 
époque relativement haute, et, en tout cas, voisine de la fondation d'Ayuthia, 
le témoignage de l'existence, en pays t'ai, d'un dhammasattham déjà couramment 





incapables de témoigner en justice qui figure dans le ule du titre des témoignages ( Code de 
1806, 1, P. 333-334. CL Ree ha my Kram saksey, art. 1). Cette liste a beauco us de 
points de similitude avec le —— (184), qu'avec les codes hindous (Manu, VIH, 64-68) qui 
ont varer lo Lu 4 «Wood. À 

1!) Cette hypothèse, avancée par le prince Damrong, est admise par W. A. ood, A History 
of Siam, Bangkok, 1933, p. 127, qui —— d'ailleurs le p "ucar a-h avec le code de Manou. 

lle est discutée = longuement qu'on ne l'a fait ici dans la conférence précitée, 

i) G. Cadés, États hindouisés de l' Indochine et de UIndonésie, p. 131-130. 
„(9 Cette — découverte en 1930 et déposée au Musée de Bangkok, n'a toujours fait 
l'objet que d'un déchiffrement provisoire siamois. Les traducteurs ont lu, au début du texte, la 
date de 1466 mahäsakargja, soit 1344 A. D., mais la graphie paralt appartenir à un type bien 


postérieur, 


LA CONCEPTION DU DROIT DANS L'INDOCHINE HÍNAYANISTE 183 


employé comme principe de droit, ce qui laisse supposer que son introduction 
remontait à une époque plus haute encore. 

Nous croyons done que les Siamois du bassin du Ménam ont utilisé de bonne 
heure, peut-être avant méme In fondation d'Ayuthia, un dhammasattham qui leur 
venait du pays món, soit du Rimafifiadesa proprement dit, soit de l'ancien royaume 
món sur l'emplacement duquel allait se former le nouveau royaume t'ai. Mais nous 
devons admettre en méme temps que le dhammasattham qui figure en téte du code 
de 1805 et qui forme toute l'armature de la partie codifiée est bien postérieur à 
la fondation Tayuthia. 

La contradiction est aisée 4 résoudre, si l'on admet que les Siamois, comme les 
Birmans, ont utilisé plusieurs dhammasattham qui leur sont parvenus à différentes 
époques de leur histoire. On trouve quelques traces dans le texte actuel de ces 
apports successifs. La plus visible se rencontre dans le récit de la descendance de 

ahäsammata qu'un passage appartenant à une version différente continue mala- 
droitement ©). H y en a d'autres. La même source de litiges est quelquefois désignée, 
dans le corps des lois, d'un terme páli autre que celui sous lequel elle figure dans 
l'énumération du livre préliminaire. Un laksana est fondé sur une source de litiges 
qui ne figure pas dans cette énumération !*. Il est de la nature des dhammasattham, 
comme des dharmasistra dans l'Inde, de proliférer, de donner lieu à des révélations 
successives qui se donnent pour des expressions mieux comprises ou plus complètes 
de la loi primordiale. Le Siam ferait une exception difficilement explicable s'il n'avait 

eu, comme la Birmanie, plusieurs recensions de son code de Manou. Mais, à 
a différence des Birmans, les Siamois ont réussi à fusionner ensemble ces diverses 
versions et à les combiner dans un code unique, dont la version la plus récente a 
probablement constitué la base. Il n'est pas impossible que cette fusion n'ait été 
réalisée qu'à une date tardive, mais sürement bien avant 1805. Il résulte, en effet, 
de l'examen du contenu du code siamois et des conditions dans lesquelles a été 
effectuée la revision de 1805 que la partie codifiée de ce recueil se présentait 
déjà sous cet aspect codilié dans les anciennes collections législatives que les com- 
missaires du roi de Bangkok avaient regu mission de reviser. 

Cette simplification dans la littérature des dhammasattham, ainsi réduite à l'unité, 
est liée à une autre particularité, plus importante encore, du droit siamois ; le ratta- 
chement aux régles du dhammasattham de la législation positive émanant des rois. 

Mais là encore, le code de 1805 ne présente que le dernier état d'une évolution 
qui a dà se poursuivre durant des siècles, Au Siam comme en Birmanie, le roi com- 
mande et juge, mais il ne légifère pas. La royauté est un pouvoir attaché à la personne 
du prince et conféré par le couronnement. Entre chaque règne, il y a discontinuité. 
Comme en Birmanie, les fonctionnaires du feu roi doivent étre nommés de nouveau 
par son successeur, Les poursuites judiciaires sont arrétées et doivent étre reprises 
sur de nouveaux frais). Les commandements du roi n'ont par eux-mêmes aucune 

moe. ls deviennent nécessairement caducs à sa mort. 

Toutefois, les rois de Siam paraissent avoir senti de bonne heure la nécessité 
d'assurer une certaine continuité dans les institutions. Dés les débuts de l'épo 
d'Ayuthia, ils ont pris l'habitude de confirmer les constitutions de leurs prédéces- 
seurs qui présentaient un intérêt général, et de recueillir les décisions qu'ils avaient 
été amenés à prendre à l'occasion des affaires dont ils avaient été saisis, afin de 





O) Früh Th'ämmäsat, 3, Code de 1805, 1, p. 10-11. 

157 Le détail de ces anomalies est relevé dans notre Cours d'histoire du droit siamois (en siamois), 
Bangkok, 2478 (1935), hr 98-99, et le tableau donné à la fin du volume. 

(2) Trálakan, 110, Code de 1805, 1, p. 419. 
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pouvoir s'en inspirer à leur tour, ll se forma de la sorte, à côtés des dhammasattham , 
une collection d'ordonnances et de précédents judiciaires destinée à servir de com- 
plément et de commentaire aux préceptes de la loi, collection analogue à la littéra- 
ture du räjasattham que l'on a vu se développer en Birmanie parallèlement aux dhamma- 
sattham, et portant d'ailleurs au Siam le méme nom, Mais, tandis qu'en Birmanie, 
les traités de rájasattham n'étaient que des œuvres littéraires ou doctrinales tendant 
à rivaliser avec la loi de Manou, le räjasattham siamois, plus prés à cet du sens 
vrai du terme, renfermait une suite de mesures réellement prises par les rois dans 
l'administration de la justice. Mais, en dépit de la permanence qu'il avait acquise, 
il restait l'expression L la volonté royale, et son autorité reposait en définitive sur 
le bon vouloir du roi régnant. Ses dispositions pouvaient étre modifiées ou abrogées 
à tout moment. Seul, le dhammasattham représentait la règle immuable, la véritable 
source du droit. — Kac <r — 

Il est probable que, t lon ces recueils de décisions es ont 
coexisté hai les — — Cet ainei, semble-t-il, que l'on peut re 
que beaucoup d'actes des rois d'Ayuthia soient dans le code avec leurs p 
bules originaux, malgré la transformation que leur texte devait subir en vue de son 
insertion dans le dhammasattham. Les indications chronologiques qui nous sont 
fournies dans ces préambules sont malheureusement trop incertaines pour servir 
à déterminer l'époque à laquelle ces recueils de jurisprudence et de législation 
royales ont disparu et ont été intégrés dans le dhammasattham. Les révisions succes- 
sives dont le code siamois a été l'objet par la suite rendraient au surplus cette recher- 
che difficile, Les Annales siamoises notent pour la premiére fois en l'année 957 
cullasakarája (1595 A. D.) une promulgation de lois. La mention est trop vague pour 
apporter aucune certitude sur la nature du travail législatif qui fut alors entrepris. 
La date indiquée peut cependant ¿tre retenue provisoirement comme se rapportant 
à la première application de l'ingénieux système qui caractérise la codification 
siamoise“), Elle correspond à une période de la littérature juridique birmane à 
laquelle on est tenté de rattacher la composition du dhammasattham siamois dans sa 
forme actuelle. Elle se place, au surplus, dans des conjonctures politiques favorables 
á un renouveau de d wek mone. Le Pégou, l'ancien royaume món du Ramañña- 
desa, venait d'étre libéré du joug birman par les armées siamoises et de passer sous 
la suzeraineté d'Ayuthia. Il n'est pas interdit de penser qu'à la faveur de ces cir- 
— une nouvelle et derniére version du dhammasattham ait été introduite 
au Siam (?), 

L'idée de rattacher les décisions royales, le rájasattham proprement dit, aux 
ceptes du dhammasattham est en germe dans le tall birmans (8), Mais a 
auteurs ne paraissent pas avoir aperçu le parti que l’on en pouvait tirer, et la volonté 
royale est demeurée chez eux le siège de l'arbitraire. Le Manou siamois, au contraire, 
enseigne que les décisions royales, elles émanent d'un prince investi de la 
pleine souveraineté, et qu'elles ont été rendues en conformité avec les prescrip- 





(11 Observons toutéfois que la chronologie des Annales, cette ie de l'histoire du Siam, 
«s; en sujette à cautio * =e? = a 

d L'influence móne à la cour d'Ayuthia à cette ue est uée par un ——— ificati 
que mentionne une version des Annales à l'année 4 re ae: —— dignitaire de l'Église 


möne aux fonctions de patriarche ( aja) avec autorité sur toutes les communautés du nord 
du Siam (Annales, version du roi Mongkut, Bangkok, 1913, I, p. 114). 

| Vlad rro. delen orbc Aie 000000006 ren À à guider les 
juges, aux décisions rendues par les rois du temps présent en conformité avec les du dhamma- 


sattham. De même, le dhammaaattham anal Sangermano, op. eit., p. 173, est dit avoir été 
refandu et complété par les successeurs Fir Maie * YE- 
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tions du dhammasattham, contribuent à l'enrichissement de la Loi. Pour qu'elles 
puissent participer de l'autorité de celle-ci, il importe toutefois de les revétir de la 
méme forme qu'elle. A cet effet, les règles qu'elles expriment doivent être dégagées 
de leurs motifs et rédigées dans le style abstrait et concis des dispositions légales. 
L'équivalence sera alors complète ), Pour achever l'assimilation, et vérifier en même 
temps la conformité des décisions royales avec les principes de la Loi, il n'y avait 
plus qu'à rechercher dans le dhammasattham le texte auquel elles pouvaient être 
rapportées et à les écrire à la suite de ce texte. Ces opérations avaient lieu, en prin- 
cipe, à chaque changement de règne, C'est au roi nouveau qu'incombaient le soin 
et le devoir de faire procéder à un examen et à une refonte des actes de son prédé- 
cesseur, en vue de leur incorporation dans le code. Un édit attribué à l'un des 
derniers rois d'Ayuthia et conservé dans le code de 1805 nous fournit un exemple 
de l'application de cette procédure. Il montre qu'elle était entourée d'un certaine 
solennité, On y voit que la mission de reviser les ordonnances laissées par le feu 
roi et ses écesseurs et de les rédiger sous forme d'articles était confiée aux 
membres de la Haute Cour de Justice, composée principalement de brahmanes 
versés dans le droit, et que leur insertion dans le livre de la loi était prononcée par 
le roi’), La source du droit n'est plus unique. A côté des müla-attha, des règles de 
base, qui ont été proclamées une fois pour toutes, il faut faire une place aux sákha- 
attha, aux règles qui découlent de la jurisprudence royale et dont le nombre ne 
saurait être fixé à l'avance 9), 

Ainsi se sont formés peu à peu les laksana, les divers titres qui composent la partie 
codifiée du code de 1805. Le rajasattham, distribué sous les rubriques correspon- 
dantes du dhammasattham et à la suite des préceptes qui en sont la « racines, a fini 
par tenir la place principale et par recouvrir presque entiérement l'ouvrage primitif 
sous les «ramifications» que l'arbre avait produites. 

Il n'est guère douteux que cette procédure d'incorporation des décisions royales 
dans le texte du dhammasattham n'ait été le plus souvent qu'une formalité. Mais cette 
formalité présentait de grands avantages. D'abord, elle permettait seule d'assurer à 
Ja volonté royale la stabilité et la permanence de la loi. Désormais, la décision faisait 
corps avec le dhammasattham et se transmettait avec lui aux rois futurs. Ensuite, 
elle avait l'avantage de soumettre les ordonnances royales à des revisions périodiques 
à la suite desquelles le texte primitif, élagué des motifs qui l'avaient occasionné, 
était réécrit dans une forme aussi concise que possible, mettant en évidence la règle 
de droit que le juge devait appliquer. Enfin, elle avait l'utilité de classer les règles 
nées au hasard des circonstances dans des cadres préparés à l'avance, où il était aisé 
au juge de les retrouver. Gráce à cette procédure, le droit siamois de l'époque 
d'Ayuthia a pu se présenter de bonne heure sous l'aspect d'un code, au lieu du 
désordre qu'offrent trop souvent les législations anciennes, Le dhammasattham 
constituait une sorte de fichler, dont les diverses sources de litiges fournissaient 





I) P'räh Th’sminäsat, 10, Code de 1805, I, p. 3o. 
ial Kat sam sip hak khô, Code de 1805, II, p. 55. e 
(9) P'räh Th’ämmäsat, 7, Code de 1805, I, p. 19 : 


Tatıha attha deidhà vutt@ in 
Malattha deidha vutta sakhattha ca anckadha. 


«Le contentieux est formé de deux parties, ü dit Manou, il comprend les racines et les bran- 
ches, Les racines du contentieux sont formées de deux parties [allusion à la division des malatthe 
en règles de fond et en règles de procédure], mais les branches sont innombrables.» Le dhamma- 
sattham siamois insiste encore plus loin (10, p. 30) sur cette opposition entre le nombre fixé 
ne varietur des mülattha et le nombre au contraire indéterminé des sakhattha. 
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“les rubriques sous lesquelles on inscrivait périodiquement les dispositions nouvelles. 
Les a d'Ayuthia, cependant, —*— pes méconnu ou perdu de vue ces 
avantages, puisque au moment de la prise de la capitale par les Birmans, il existait, 
à côté d'un code proprement dit, une masse de textes demeurés dans leur rédaction 
originaire. Les commissaires du roi de Bangkok, qui avaient pourtant reçu l'ordre 
de poursuivre la codification, ont reculé devant la tâche, ou plutôt ils ne l'ont accom- 
plie que trés imparfaitement, car ils n'ont inséré que trés peu de ces textes dans la 
partie codifiée, sans même prendre le soin de les rédiger en forme d'articles. Le sur- 
plus est demeuré sans étre-classé, comme il était parvenu, et mis simplement à la 
suite de In partie codifiée, Ainsi, les exigences anciennes étaient tombées en désué- 
tude. : 

Pourtant, méme à cette époque, la conception traditionnelle du droit, venue de 
l'Inde par le dhammasattham, n'avait pas entiérement perdu sa valeur. Au contraire, 
officiellement, elle n'avait pas changé, comme il apparait aux motifs mis en avant 
par le roi P’rälı P'ütth'à Yöt Fa lors de la revision de 1805, la dernière que devaient 
subir les collections législatives. Une affaire de divorce qui avait été portée devant 
lui avait permis au roi de Bangkok de se rendre comple que les vieilles lois ne cor- 
respondaient plus aux mœurs et aux opinions de son temps, et qu'elles avaient 
besoin d'étre revues de prés. Il n'a pas osé pourtant se poser en réformateur de la 
loi. Dans l'acte par lequel il nomme les commissaires chargés de In revision et les 
instruit de leur tâche (1, il affirme que le texte original des lois a été altéré par ceux- 
là mêmes qui en avaient le dépôt, en vue de servir leurs passions ou leurs intérêts, 
Il * qu'au début de son règne il avait dû intervenir dans les affaires de l'Église 
bouddhique pour lutter contre le relâchement de la discipline dans les monastères, 
Son premier soin avait été alors de convoquer un concile pour procéder à une revi- 
sion des saintes Écritures qui, elles aussi, s'étaient altérées entre les mains de dépo- 
sitaires infidèles, La méme œuvre s'impose sur le plan laïque. Il s'agit de restituer 
le texte des lois dans sa pureté premiere, afin de fournir aux juges des règles süres 
p le réglement des litiges. Ainsi, pour justifier les retouches qu'il désire —— 
e roi doit recourir à un biais et présenter la revision des lois comme le rétablisse- 
ment de leur teneur originale, Simple fiction, sans doute, mais qui lui était im 
par l'importance de l'œuvre à entreprendre, et le caractère définitif qu'il voulait y 
attacher, Le ton solennel qu'il —*— dans Vacte montre qu'il était anxieux de 
s'entourer, dirions-nous, de toutes les garanties constitutionnelles, La doctrine offi- 
cielle était bien demeurée la méme, et l'assimilation de la codification nouvelle à la 
erécitation» des Écritures bouddhiques le met clairement en lumière : les collec- 
tions législatives, où le dhammasattham et le rájasattham s'associent, sont tout aussi 
intangibles que les textes sacrés, parce qu'elles sont l'expression, directe ou dérivée, 
de la loi éternelle enseignée par Manou. 

Il n'empêche qu'à la différence des rois birmans, les rois siamois étaient parvenus 
à tirer du dhammasattham le germe d'un pouvoir législatif qui, avec le temps, s'était 
beaucoup —— A la condition que leur volonté pit être rattachée à un pré- 
cepte du livre, elle avait force de loi. Qu'un roi secoue cette exigence, devenue une 
simple formalité, et il jouira du pouvoir législatif comme nous l'entendons. Le pre- 
mier roi de Bangkok n'a pas osé aller jusque là. Au moins en théorie, il n'a pas voulu 
légiférer. Un demi-siècle plus tard, son petit-fils, le roi Mongkut, n'aura pas ces 
scrupules, Il n'hésitera pas à railler les règles désuètes du code et à les dene. 


D1 Sur cet acte et les circonstances de l'affaire qui a donné licu à la codification de 1805, 
cf. M. Lingat, Note sur la revision des luis siamoises en 1805, in JSS, XXIII, p. 1. 
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Ii tiendra pour une fable l'histoire du dhammasattham découvert par Manou et ne se 
croira pas obligé d'en respecter les préceptes. Souverain éclairé et müri par l'expé- 
rience d'un long stage monastique, il comprendra que le Siam ne pourra échapper 
aux ambitions des puissances occidentales qu'en entrant lui-méme dans la voie des 
pays -civiliséss (comme on appelait alors les pays de l'Occident). Il en résultera 
une législation qui ne sera plus basée que sur la volonté royale, mais qui sera loin 
d'atteindre la valeur technique des anciennes lois, législation désordonnée et souvent 
puérile, plus moralisante et explicative qu'impérative, littérature juridique plutót 
que législation, au demeurant inspiré par les meilleures intentions (1), Les rois 
siamois devront rapprendre de l'Occident l'art de légiférer. Mais ils avaient déjà en 
mains les pouvoirs indispensables pour moderniser leurs institutions. 


21 On prendra une idée de cette législation dans l'article de M. R. Seni Pramoj, King Mongkut 
as a Legistator, in JSS, XXXVIII, p. 32. 





APERGU DE LA GLYPTIQUE D’OC-EO 


par 


Louis MALLERET 


L'existence d'un art ancien de la glyptique dans Je delta du Mékong constitue 
pour l'Indochine, l'une des plus importantes nouveautés de ces dernières années, 
par le nombre et la diversité des pierres gravées que nous avons pu réunir à l'issue 
de la découverte de la ville enfouie d'Oc-2o 0, On sait que cette cité occupait une 
position maritime, sur les rivages du golfe de Siam. Elle a tenu la fonction d'un 
grand port dont les relations océaniques semblent avoir englobé une bonne partie 
de l'Asie du Sud-Est, avec des prolongements à grande distance, vers les ports de 
l'Inde méridionale, le Haut-Gange, et peut-être même la Méditerranée. 

Si l'on apparente à la gravure en pierres fines, six fausses intailles et un cabochon 
en verre moulé, le nombre des menus monuments qui proviennent d'Oc-bo ou des 
sites voisins situés dans le Delta, s'élève pour le présent à soixante-neuf. Parmi 
les gemmes, cinquante-six sont gravées et six sont demeurées à l'état d'ébauche. 
Trois ont été sculptées en camée, tandis que cinquante-trois autres ont recu 
une image en intaille. Dans une répartition en variétés minéralogiques, 
on trouve quarante-six cornalines, deux fpes dont l'un de coloration noire n'est 
peut-être qu'un silex résinite, un rubis balais grossièrement travaillé en raison de 
sa dureté, huit cachets en cristal de roche et cinq agates à deux zones, dont deux 
sont demeurées en ébauche et trois autres ciselées en camée, Pour ce qui concerne 
les lieux des trouvailles, cinquante-huit objets proviennent d'Oc-èo, huit du Me 
de Ta Kèo, ancien — la ville, un de la colline du Bathé qui domine Oc-ào, 
enfin deux du site de Pá-nôi qui fut une agglomération considérable, à une vingtaine 
de kilomètres dans l'Est. 

Ce sont pour la plupart des cachets plats à contour circulaire, elliptique, rectan- 
gulaire ou carré, dont la plus grande dimension reste inférieure à trois centimètres 
et la plus petite peut s'abaisser à moins de sept millimètres. Sous un aspect morpho- 
logique, le se répartissent en trois catégories, selon la nature des minéraux qui les 
constituent. Un type coniforme qui, en d'autres lieux, a été qualifié de scarabéoide, 
est en réalité dérivé d'un sommet prismatique de cristal de quartz bipyramidé. H 
se présente comme un solide à pointe arrondie avec une base de contour voisin 
de l'ellipse, tandis qu'un orifice de suspension, obtenu par deux perforations 





0) La ière mention en fut faite dans les C. It. de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres. 
séances le 14 et 21 juin 1946. — Cf. également à la séance du 35 mars 1949, une brève ana- 
lyse d'une communication présentée par nous sur la glyptique d'Oc-éo. — Les conditions difficiles 

lesquelles nous travaillons à Hanoï ne nous ont pas permis d'utiliser ici toutes nos notes, 
notamment celles qui concernent les intailles et romains sur lesquels nous avons amassé 
une importante documentation. Que l'on yeuille bien nous en excuser, en attendant la ublication 
d'un ouvrage sur la civilisation d'Oc-&o ou d'autres articles qui contiendront des éléments de 
comparaison plus explicites, avec références précises. 
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convergentes, traverse la masse dans sa surface courbe. Ce aa de forage par deux 

canaux opposés est le mème que celui des grains d'enfilage. Il est aussi vieux que 
le monde et il n'y a rien de particulier à en retenir. Quant à la forme sub-conique, 
elle apparalt, comme on sait, de haute époque dans des sceaux de l'Asie antérieure, 
et peut résulter d'un même mode d'utilisation de la structure minérale. H n'y 
aurait guère à s'y attacher si, comme on le verra, elle n'était liée à une représenta- 
tion humaine qui peut suggérer à Oc-èo un rapprochement iranien. 

Dans le cristal de roche, furent faconnées aussi de minces lentilles d’ 
semi-convexe, d'un assez grand diamètre, gravées sur leur face plane‘). Enfin, 
un dernier type plus banal correspond à des chatons de bague munis d'un chan- 
frein pour le montage qui ont tous été taillés dans de la cornaline, des jaspes, un 
rubis et des agates. Généralement, ils possèdent deux faces planes. Plus rarement, 
ils se présentent comme des cabochons et le sujet est alors gravé sur la surface arron- 
die. Pour le rubis qui a été attaqué par une série de morsures tangentes á la cour- 
bure, il n'y avait pas d'autre solution, à raison méme de sa dureté. 

On relève de grandes inégalités dans la qualité des pierres. La cornaline est sou- 
vent veinéo, avec des taches, un ton jaunâtre et des zones nébuleuses. Seules, comme 
toujours, les plus belles réalisations du lithoglyphe sont inscrites dans des matériaux 
de choix. On peut se demander d'où les anciens habitants du Delta tiraient ces 
minéraux. Le quartz hyalin est abondant, parmi les pointements granitiques de la 
région, où il se présente en géodes ou en druses. Au cours de nos fouilles, nous avons 
rencontré souvent des cristaux qui peuvent désigner des ateliers locaux, et il est 
possible que les graveurs d'Oc-èo aient utilisé cotte matière, sans valeur marchande, 
pour obtenir un abrasif. Les rubis balais ou spinelle, qui sont assez nombreux i 
nos perles, pouvaient provenir aussi du sud de l'Indochine où des gites sont con- 
nus, notamment dans le massif des Cardamomes et le Sud du Laos, Pour la eornaline, 

contre, il semble bien qu'elle ait été demandée à des importations de source 
probablement indienne et peut-être aussi Vagate. 

L'existence de pierres demeurées à l'état d'ébauche, aussi bien pour la gravure 
des intailles que pour celle des camées, tend à indiquer une industrie locale, D'autres 
yes demeurées inachevées permettent de discerner les principales phases de 
‘@ération technique. L'image pouvait être obtenue par une première esquisse 
à la pointe ou au burin. Une seconde étape consistait à creuser les masses profondes 
à la bouterolle, ce qui implique l'emploi d'un touret, à tout le moins d'un archet, 
et l'on discerne dans la représentation d'un bovidé, les points d'application de 
l'outil (pl. XLVI, 1 1 et 13). Entre ces alvéoles, la forme générale était ensuite déga- 
gée au burin, par de courtes morsures, conduites is avec des préoceupations 
plastiques poussées fort loin (pl. XLVI, 19 et «6; XLVH, s; XLVIII, 1). En somme, 
ces moyens ne se distinguent guére de ceux qui sont connus de haute 
dans l'Orient classique, et tout au plus, placera-t-on au bénéfice des apports de 
l'Inde cette migration vers l'Est d'antiques procédés occidentaux. 

Mais, si certaines intailles furent gravées sur place, il semble que beaucoup 
d'autres aient été introduites par des navigateurs, des immigrants ou des marchands. 
Rien ne se déplace avec une facilité aussi grande que ces menus objets. De fait, les 
plus belles réussites du graveur proviennent d'ateliers probablement mediterra- 





t) Les lentilles de type bi-convese ou plano-convexe étaient connues des Anciens. Leur oi 
pour la concentration des rayons solaires semble avoir été transmis par l'Orient hellénistique 
d'abord à l'Inde, puis à la Chine. Cf. Berthold Laufer, Optical lenses, in T’oung Pao, XVE, n°2 
(1913), p. ate? 48 et 509-503, ainsi que G. A. Leisen, Glass, its origin, history, ete., New York, 
1927, l, p. 45. 
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nóens. Elles se distinguent par le choix d'une matière homogène, la qualité de leur 
poli, enfin la virtuosité de Partisan qui a su faire prévaloir un savant modelé, avec 
des ombres et des clartés furtivos qui évoquent la souplesse des formes vivantes et 
la vérité de la chair. 

A ce titre, beaucoup de nos objets peuvent signaler des courants commerciaux 
et définir des directions culturelles dans l'horizon d'Oc-èo, largement ouvert sur 
la mer voisine. Il est hors de doute que les apports de l'Inde ont été prépondérants, 
dans une société de type cosmopolite qui n'est autre que celle de l'ancien royaume 
du Fou-nan. Mais la civilisation indienne introduite dans le delta du Mékong 
aver l'hindouisation des rivages du golfe de Siam, a servi aussi de véhicule à d'autres 
influences et c'est à préciser la nature de celles-ci que l'examen des sujets peut appor- 
ler une importante contribution. 

Plusieurs types humains apparaissent parmi nos intailles. Certains d'entre eux 
retiendront d'abord l'attention, car ils représentent probablement des indigènes 
du Fou-nan. Ce sont des personnages nus ou presque, et l'un semble sommaire- 
ment vêtu d'une ceinture passée autour des hanches qui retombe en un long pan 
latéral (pl. XLVIII, 5), selon un arrangement qui n'est pas sans rappeler une chute 
analogue d'étoffe, chez les Rhadé du Darlac. L'un est armé d'un arc et l'autre d'une 
hache (pl. XLVIH, 5 et 7). Ce sont deux guerriers et certainement des hommes du 
peuple. Mais trois ont le chef surmonté d'une sorte de bonnet à pointe affaissée enavant 
el ce détail que nous réservons pour le présent n'est pas sans intérêt (pl. XLVII, 
3-4 et 7). L'un, dont la tate semble énorme comme celle d'un acteur, porte des 
cheveux qui retombent assez bas dans le dos (pl. XLVIII, 4), détail qui se retrouve 
accompagné de deux —— filiformes chez un autre sujet (pl. XLVII, 3). Hs 
semblent vêtus et probablement chaussés, tandis qu'une sorte de queue touffue est 
suspendue à leur ceinture (n. XLVIII, 3-4.) Représentent-ils de ces insulaires affu- 
blés d'une queue dont parlent d'anciens textes à propos de l'Inde transgangétique 
ou plutót des personnages masqués dans le róle, par exemple, de ces hommes- 
tigres, léopards, cerfs ou pores, d'une manière générale les guerriers-fauves si 
répandus dans le folklore de l'Asie du Sud-Est ? Ou bien, tout simplement, faut-il 
reconnaitre dans la disproportion de la tête et du corps une indication anthropo- 
logique évoquant, par exemple, un type négrito * H est difficile de se prononcer 
pour des objets aussi petits et qui ne se laissent pas aisément interpréter. Néanmoins, 
si l'on se rappelle le portrait des hommes du Fou-nan, tel qu'il a été tracé par 
d'anciens textes chinois !), on peut relever deux traits ethniques communs à nos 
intailles et à ces récits, L'un, peu significatif, est le fait d'aller nu ou à peine vêtu 
d'une pièce d'étoffe passée autour de la taille. L'autre, beaucoup plus remarquable, 
se rapporte aux longs cheveux dans le dos, détail que nous rencontrons trois fois 
pour deux figures d'homme et une image féminine (pl. XLVIII, 3-4 et 6). 

La société indienne d'Oc-èo nous est surtout connue par de gracieuses silhouettes 
de femmes à peine vêtues, à poitrine opulente, hanches fortes et taille mince qui 
rappellent, en un cas au moins, les — représentations de l'art de Mathur’, 
d’Amaräyati et d’Ajanta (pl. XLVIII, 6 et 8 à 10). Leur chevelure est assemblée en 
lourd chignon sur la nuque, mais l'une qui porte une longue natte dans le dos (2) est 
assise devant un guéridon d'où s'élèvent de courtes flammes (pl. XLVHI, 6). D'une 
de ses mains elle attise le feu, tandis que l'autre élève, dans un geste de libation, 





V) CE Paul Pelliot, Le Fou-um, in BEFEO, Ul, p. 265. 
La chevelure féminine tressée en longues nattes est connue dans l'Inde à Sirkap (ef, JRAS, 


1947, part 1-2, pl. 111) fet à Nágarjunikooda (Arch. Survey India, Ann, A , 1930-1934 
Delhi, 1936, pl. XLI, ee XL gyre d — MN 
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une coupe dont nqus possédons des répondants en terre cuite. Le siège sur lequel 
elle se tient présente des pieds tournés et ce détail qui n'est pas sans imporlance se 
rencontre sur des monnaies es et gupta LH. Ces femmes — de bijoux, 
sous l'aspect de bracelets, d'anneaux de bras, de chevillets et, p is méme, d'une 
épingle de coiffure. Leur élégance et leur distinction patriciennes les classen! dans 
une élite, tandis qu'un hanchement prononcé suffit à leur assigner une origine 
indienne. Trois tiennent des tiges florales que l'une laisse retomber négli K 
tandis qu'une autre l'élève pour la contempler, et nous allons bientót tirer parti 
d'une semblable attitude pour d'autres sujets. 

Nous ne possédons pas de représentation masculine que l'on puisse i Cd 
sans hésitation au type indien. Par contre, un personnage représenté trois fois sur 
des cachets en cristal de roche (pl. XLVII, 7-9-10) et une fois sur cornaline 
(pl. XLVII, 8) à Oc-do, ainsi qu'une fois sur un sceau du Phnom Bäkhèñ au 
Cambodge semble correspondre à un grand du monde — un roi. Il est 
presque toujours assis, dans une attitude qui est celle de zl'aisance royales, 
c'est-à-dire une j fléchie dont le genou soutient le coude correspondant, tandis 
que l'autre est repliée sous le corps ou retombe librement, peut-être devant un siège 
bas. L'Histoire des Leang rapporte qu'au Fou-nan = quand le roi s'assied, il — Yy 
de cóté, relevant le genou oi, laissant tomber le genou gauche jusqu'à terre » (^) 
C'est l'attitude même que nous apercevons sur nos intailles, Mais le texte ajoute ceci : 
- On étend devant lui une étoffe de coton, sur laquelle on dé des vases d'or 
et des brüle-parfums ». Or, nous possédons quatre amulettes d'étain qui, sur une 
de leurs faces, montrent un personnage assis de la même facon, sous un dais, et 
accompagné à droite et à gauche, de deux masses globuleuses en forme de balustres 
qui semblent bien correspondre à des vases). Au revers de ces menus 
est invariablement représenté un beuf à bosse couché sous des guirlandes pen- 
dantes, probablement un dais aussi, indice de haute considération. Eu égard à la 
fréquence de ce thème animal à Oc-o, tant sur nos intailles que sur des bijoux 
d'or ou des plaques d'étain, l'on est conduit à se demander si une relation ne 
saurait être Table entre les deux faces de nos médailles qui pourrait désigner 
le bœuf ou le taureau à bosse comme emblème de souveraineté. 

Nous possédons, en effet, deux intailles, l'une coniforme, l'autre en cachet plat 

i montrent un bœuf dont la tête est surmontée soit d'un croissant lunaire, soit 

u disque solaire représenté entre les cornes (pl. XLVI, 14-15). Or, sur des sceaux 
ou des amulettes d'étain d'Oc-£o, on discerne un curieux animal qui est tantôt un 
lion, tantétun bovidé et qui, danslesecond cas, estaecompagné d'un croissant lunaire. 
Par trois fois s'échappe de la bouche d'un de nos animaux une ramification fili- 
forme, enroulée en volute, qui apparait aussi sur des monnaies de Kélantan, de 
Patani et de Kedah, dans la Péninsule malaise. Cette sorte de souffle vital serait, 
selon un auteur anglais (*), un jet de salive ou un flot d'écume, et il est curieux de 
constater qu'en Malaisie, comme à Oc-èo, l'animal pourvu de ce singulier attribut 
peut être accompagné de représentations du soleil et de la lune ou posséder une 
queue bifide, détail qui rend le rapprochement encore plus étroit), IÍ est possible, 





iM ut. — Percy Gardner, The Parthian coinage. in Intern. Numismate Orientalia, Londres , 
1877, pl. II et IV. 

11) P. Pelliot, Le Fou-nan, in BEFEO, WI, p. 209-270. 

(1) CE L. Malleret, L'art et la métallurgie de l'étain dans la culture d'Oc-èo, in Artibus Asie. 
XI/A, 1948, pl. XIV, fig. =, p. 253. 

& Anker Hentze, Gold coins of the North-Eastern Malay States, in J. Mal. Br. RAS., XVII, 4, 

. À. S. Bucknill, Ohserr. upon some coins obtained in Malaya ond particularly from Trengganu, 

Kelantan and Southern Siam, in J. Mal. Br., RAS., L avril 1923, p. 209-205 et pl. HII, fig. 7-8: 
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comme on l'a suggéré, que la représentation de bovidés entretienne des rapports 
avec les traditions relatives à la fondation de dynasties malaises, Dans les annales 
de ce pays, le taureau passe, en effet, pour être apparu sur une colline, dans l'arrière- 
ys de Palembang à Sumatra, portant sur son dos un jeune rajah descendant, 
it-on, d'Alexandre. Le taureau vomissait de l'écume d’où surgit un héros céleste 
qui potum roi du pays le jeune prince, ancêtre traditionnel des souverains 
On notera ici la dela représentation du beuf, comme symbole monétaire, 
dans des pièces i es, indoparthes, kushanes, gupta et andhra (2), En 
intaille, il apparalt de méme trés souvent, ainsi que le lion, sur des cachets de 
l'Inde ancienne, notamment à Sirkap et Taxila (9, à Basarh (9, à Bhità (5), etc, On 
l'y rencontre de face ou de profil, ut ou couché comme à Oc-èo (pl. XLVI, 8-9 
et 1 1 à 16). De temps à autre, il est représenté de face avec un disque probabement 
solaire entre les cornes, sujet qui se rencontre une fois à Océo et aussi sur des 
monnaies andhra(9 Ces sceaux possèdent généralement un caractère personnel, 
et l'embléme se trouve parfois associé au titre d'un fonctionnaire d'autorité, sou- 
vent un officier de police, po rarement à l'évocation de la lignée du souverain (1), 
Il semble done e ou le taureau à bosse, si commun sur les cachets d'Oc-èo 
et figuré au revers des plaques d'étain à effigie présumée royale, ait réellement détenu 
une signification liée à l'exercice du pouvoir, dans une conception dont l'image 
apparait souvent dans l'Inde jusqu'aux 1v*-v* siècles, 
is revenons au personnage assis à «l'aisance royales. Ce sujet a été, semble- 
t-il, assez populaire, car on le retrouve sur deux autres intailles trouvées l'une à 
Aükor, au Phnom Bàkhéá, et l'autre sous un sema d'une pagode de Kiôn Svày au 
Cambodge (*), Sa tête s'adorne généralement d'une coiffure à sommet plat ou coni- 
que, parfois en façon de bonnet, Or, l'on se rappelle que l'un des deux guerriers 
résumés autochtones et deux autres sujets masculins possédent le second type 
de coiffure (pl. XLVII, 7 et 3-4); c'est celle que l'on discerne nettement sur le chef 
d'un menu personnage maladroitement exécuté, assis à l'indienne, une jambe 
cependant plus haute que l'autre et qui élève une de ses mains vers ¡son visage, 
tandis que l'autre p appui au sol (pl. XLVII, 2 
Doit-on penser qu'il s'agit là d'un modéle officiel de coiffure pate en 
lieu par le souverain, à une époque quelconque de l'histoire d'Oc-60? Sur les 
cachets en cristal de roche, le personnage assis à «l'aisance royale» élève trois fois, 
vers son visage, un attribut floral (pl. XLVII, 7, 9 et 10). Or, l'un des objets les plus 
curieux qui proviennent de l'ancienne ville est un on en páte de verre opaque 
d'un beau eu turquoise qui montre une effigie à barbe et chevelure nattées, avec 





Cf. aussi Gérini, JRAS., Londres, 1903, XIII, p. 339-343, avec notes du D* —— W. Line- 
han, Coins of Kelantan, in J. Mal. Br, RAS., XII, a, août 1934, p. 63-64, pL X; et Ï. H. N. Evans, 
Ethnology and Archaolozy of the Malay Peninsula, in J. Fed. Mal. States us, XII, 3, 1990. 
(a) pr re Rentze, lac. cit., p. 88-94. 
i) Vincent A. Smith, Catal. coins Indian Mus, Calcutta, Oxford, 1996, pl. HI-IV, VII-IX, XI, 
Lay XVI "i RIS et J. de Morgan, Manuel de Numismatique orientale, Paris, 1933-1930, 
A + fig. A 
b Arch. et Fadia 1924-1995, Simla, 192 J XI, 5-7 (Sirkap), et Xl, 11-12 Ka 
(t) D. B. Spooner, Excavations at Basarh, in Arch. urvey India, Ann. Report, 1913-1914, Cal- 
cutta, 1947, notamment pl. XLVI à L. 
œ RT erer Excavations at Bhigá, in ASI, Ann. Rep., 1911-1918, Calcutta, 1915. 
` 2s 
» p. 47. 


t", id., ibid., L XIX, 44 à AG et 51; XVIII, 20-27 et do. 
M} Muse L. Finot (Hanoi): D. 31 —— en 1932). — Musée À. Sarraut à Phnom Penh, 
F. 31 (ef. G. Groslier, Catal. général du Musée du Cambodge, Hanoi, 1954, p. 123). 
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une coiffure à semis de globules qui est un bonnet dont la pointe affaissée en avant 
s'enroule sur elle-méme XLIX, 10). Ce personnage élève lui aussi a son visage 
une fleur dont il aspire le parfum. Il semble que l'on puisse ainsi discerner une 
relation entre une attitude propre au roi, un type de coiffure, enfin un attribut 
floral et il se pourrait que l’efligie de notre cabochon de verre représentit non pas 
un prince quelcon ue, mais l'un des souverains qui régnérent sur le royaume dont 
relevait la ville d'Oc-èo. 

L'on a vu que deux silhouettes féminines élevaient aussi une fleur dans une 
attitude de contemplation (pl. XLVIII, 9-10). Or, ce geste de l'exaltation d'un attribut 
végétal si commun à Oc-èo nous reporte vers l'Occident. H nous fait songer d'abord 
à ces fi de jeunes femmes aspirant le parfum d'une corolle ouverte, sur une 
paroi d'un mastaba memphite et dans un bas-relief ionien, l'un et l'autre au Musée 
du Louvre. Mais l'exaltation de la fleur est aussi un thème connu dans l'Inde. Une 
charmante statuette féminine de l'art du Gandhära trouvée à Si montre une 
jeune fille élevant un lotus épanoui au niveau de ses seins nus(!), Provenant du 
méme site, un médaillon de cuivre repoussé porte un buste masculin de profil, 
vêtu d'une tunique d'aspect gréco-romain, tourné à gauche et respirant une fleur 
tenue de sa main droite), Un sceau trouvé à Basarh représente un personnage 
assis à l'indienne qui élève à son visage, de la main gauche, un rameau feuillu (2), 
Dans la collection Pearse du Musée de Calcutta, deux gemmes montrent des bustes 
féminins de profil élevant de la main droite une fleur de lotus au niveau de leur 
visage *). Ils ont été identifiés à la divinité perse Nanaia et considérés comme sas- 
sanides, mais Cunningham a décrit une cornaline acquise au Penjab montrant le 
méme sujet élevant lui aussi vn lotus et surmontant une inscription en caraetéres 
gupta), Le même attribut se voit ainsi porté, dans une statue de pierre d'un 
bodhisattva de Nalanda (9). Il semble commun pour les images de Tärä %) et on le 
rencontre au Tibet. Sürya, qui tient souvent des lotus au niveau des épaules, peut 
¿tre représenté parfois assis à l'aisance royale et ¿levant l'une de ces fleurs à portée 
du visage (9). A Ceylan, le geste d'exaltation d'un attribut n'est pas inconnu non 
plus, et on le retrouve sur des monnaies médiévales associé à une attitude voisine 
de celle de nos cachets ?), Le «Parker seal» répond aussi à cette af et l'effigie 
qu'il montre a pu être identifiée à la représentation d'un souverain (19). 

Il semble donc que le geste de l'exaltation de la fleur transmis de l'Occident à 
l'Inde du Nord-Ouest ait connu finalement une certaine fortune, par les rapports 
go parait entretenir avec le symbolisme de la royauté, peut-être sous une mani- 

estation solaire. De là, sans doute, sa vogue sur des sceaux. Or, c'est vers le Moyen- 
Orient que nous reporte notre cabochon. Il est iranien et d'aspect 
sassanide. Les textes chinois nous apprennent que des relations s'établirent dans 





11) AST, Ann. Rep... 1919-1920, Calcutta, 1922, p. 20, et pl. IX, 1-2. 

u) J. H. Marshall, ASÍ, 1928-1929, Calcutta, 1933, p. 51, et pl. XXI, 12. 
(3) t Pen —— at Basarh, A. S. I., Ann. Rep.. 1903-1904, Calcutta, 1900, p. 109 
n* 34), et p. . 12. 

ça) das Bahadur Ramaprasad Chanda, Indion Mus. Calcutta, Pearse coll. of gema, in AST, Ann. 
Rep., 1925-1029. Calcutta, 1933, p. 138, et pl. LVI, 66 et 67. 

01 Cunningham, JAS B, X (1841), p. baie 

t) AST, Ann. Report, 1929-1930, Delhi, 1933, pl. XXXIV. 

V) Ibid., Report, 1930-1934, Delhi, 1936, pl. V, h (part IT). 

M fhid., Report, 1919-1920, Calcutta, 1929, p. 30, et pl. XXIII, a. 

™ EL W. Codrington, Ceylon coina and currency Mem, Colombo Mus., séries A, n° 3, Colombo, 
1924, — et eine yi 4-5. 

m arker, Ancient Ceylon, an account of the Aborigenes and the Early civilisation, 
Londres, 1909, p. 494-498, fig. 150. N — 
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le milieu du m°sièele, entre le royaume du Fou-nan et la cour d'un souverain 
régnant sur le Haut-Gange(?, dans lequel Sylvain Lévi a proposé de reconnaître 
un prince de la famille des Murunda ?). Or, ceux-ci étaient des Indo-Scythes, et 
méme ils constituaient un rameau de la dynastie des Kusina venus de l'Asie cen- 
trale et qui ont dominé dans l'Inde du Nord, pendant la seconde moitié du 1** siècle 
et tout le n° siècle. Un peu plus tard, en 24 , le souverain du Fou-nan était un 
Hindou désigné par une expression (chan-t'an dans laquelle Sylvain Lévi a proposé 
de reconnaître le titre royal de candana usité par les Indo-Scythes et plus préci- 
sément en faveur chez les princes kusäna, dans la lignée de Kaniska (2, Il est done 
admis que des liens de parenté s'étaient établis, dans le milieu du ry* siècle, entre 
la famille kushane et le roi du Fou-nan. 

Il est probable m ces relations s'aecompagnérent d'autres apports indo-scythes 
dans le delta du Mékong et nous reconnaissons, parmi les trouvailles d'Oc-èo, soit 
des supports de bronze à protomes d'animaux qui se retrouvent dans le Luristan, 
soit des symboles de signification cosmologique qui demeurent dans les traditions 
de l'Iran. C'est peut-être à cette source qu'il faut rapporter l'allégorie d'une de 
nos intailles sur jaspe qui montre un coq porté sur un char attelé de deux souris 
ou de deux rats ( pl. XLIX, 8). Il en a été question au cours d'une séance de l'Aca- 
démie des Inscriptions et Belles-Lettres et M. Adrien Blanchet y a reconnu un sujet 
dont l'inspiration est romaine du Haut-Empire(%. Tout indique en effet dans la 
facture que notre intaille est l'œuvre d'un lithoglyphe méditerranéen. Cependant, 
le parallélisme signalé avee une gemme gravée publiée par Gori et pec ar 
où les animaux qui constituent l'attelage et le cocher sont inversées, ne laisse pas 
de faire pressentir, sur un théme identique, une modification qui a pu s'exercer 
par contamination d'un théme oriental. Certes, le sujet est assez commun dans la 
glyptique romaine et l'on en pourrait citer plusieurs exemples. Eros est souvent 
représenté sur un char tiré par un coq, mais les graveurs ont aussi représenté l'atte- 
lage avec des renards, des souris, un perroquet, un Ane et un monstre évoquant 
l'hydre. Selon Stephani, l'origine de ce thème se trouverait sur un vase grec du 
v* siècle B. C., à figures peintes en rouge sur fond noir, du Musée de l'Ermitage ©). 
Mais il peut tout aussi bien entretenir des affinités iraniennes. 

L'exaltation du coq qui se trouve exprimée sur notre intaille tend à évoquer en 
effet, le ròle considérable que tient cet animal dans les traditions mnzdéennes, 
comme oiseau solaire annonciateur du lever du soleil et chargé d'assurer la protec- 
„ tion du monde contre les puissances malfaisantes de la nuit. Il occupe un rôle impor- 
tant, dans la décoration perse, sur des étoffes ou des étendards, Je ne sais si les 
souris qui vivent cachées pourraient être assimilées à des démons des ténèbres, 
Selon —— les Mages considéraient l'extermination des rats qui vivent dans 
l'eau, comme une œuvre méritoire. Mais, en Chine, l'oiseau rouge, comme symbole 
du Sud, correspond au feu et s'oppose à la tortue, emblàme du ier boréal 
et de l'heure de minuit, tout de même que dans la Perse antique elle est le signe 
des ténèbres et du mal. Léopold de Saussure a souligné des parentés dans les sys- 
témes cosmologiques de l'Iran et de la Chine. Dans ces deux pays, le coq apparalt 
comme « huissier du monde» et oiseau de bon augure et on le retrouve au ge, 





(11 P. Pelliot, Le Fou-nan, in BEFEO, Ill, p. 271. 

(2) Id., ibid., p. 303, 

t3) S. Levi, Ku igka et Sataratano, in JA, janv.-mars 1936, p. 91-121. 

B) C. R. Acad. Inscriptions. séance du #1 juin 1946. 

(9) Von Ludolf Stephani, Erklärung einiger im Jahre 1872 im südlichen Russland gefundenen Kunata, 
werek, in C. R. de la Commission impériale de Saint-Pétersboury, 1873, p. 50-52, 
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sur des menues piéces de monnaie considérées comme tardives, mais dont l'image 
schématique associée á la représentation du soleil et de la lune n'est pas sans rap- 
peler celle que l'on trouve sur des sceaux sassanides. Le même symbolisme solaire 
apparaît. il est vrai, de haute époque, dans le bassin de la Méditerranée. En Crète, 
selon Pausanias, Idoménée avait pour embléme un coq figurant sur son bouclier 
et, pour expliquer sa présence, les Anciens rappelaient que, par Pasiphaé, Idoménée 
d it du soleil. Sur des cylindres et intailles antiques, le coq apparaît 
aussi, comme symbole du feu, placé sur un autel oü il reçoit les hommages d'un 
adorateur, Est-ce un mythe analogue que l'on retrouve à Oc-èo, sous l'aspect du 
coq gouvernant les ténèbres domptées par lui et passant triomphalement sur son 
char, comme Hélios ou comme Súrya apparait sur l'horizon, précédé de l'attelage 
de ses coursiers divins? Dans la Méditerranée orientale, comme en Chine, comme 
dans l'Asie du Sud-Est, il y a eu des migrations divergentes d'antiques allégories, 
et il y a de fortes présomptions pour que le coq d'Oc-èo comporte quelque significa- 
tion solaire, en rapport avec des idées occidentales liées à l'introduction d'apports 
indo-seythes et romains, dans la culture d'Oc-éo. 

Parmi les empreintes de cachets trouvées à Ur, dans une tombe perse, par Sir 
Léonard Woolley, figurent des images composites dans lesquelles se trouvent asso- 
ciés à un visage humain généralement barbu, des têtes d'animaux qui peuvent étre 
celle du lion, du bélier, du bouc ou de la chèvre, ainsi que des oiseaux dont l'un 
créé a été assimilé à un aigle et n'est peut-être qu'un coq. Ce sont des animaux 
solaires et ces objets attribués au 1v* siècle avant notre ère nous conduisent tout 
naturellement à évoquer les grylles romains d'Oc-èo. L'un d'eux associe trois têtes 
humaines dont l'une est barbue à l'avant-corps d'un éléphant (pl. XLIX, 7). Les 
trois personnages de profil sont apparentés par leur nez long, charnu et légérement 
affaissé du bout, détail qui se retrouve à plusieurs reprises, sur d'autres objets 
d'Oc-èo. Deux sont coiffés d'un bonnet à pointe, avec un gland qui retombe sur 
le front et ces constatations ne sont pas sans suggérer une analogie avec le 
de coiffure indo-scythe que nous avons reconnu sur d'autres pierres gravées. Un 
autre grylle, également inserit sur cornaline, est nouveau. ll représente quatre 
visages humains qui se laissent reconnaitre isolément, selon l'orientation que l'on 
communique à l'objet ( pl. XLIX, 9). C'est une piéce manifestement romaine et il en 
existe des exemples fort significatifs dans le Museum. Florentinum de Gori. 

Ces deux intailles ressortissent à des thémes qui connurent à Rome une certaine 
fortune et la présence de l'éléphant sur l'une, bien qu'elle puisse laisser supposer _ 
l'intervention d'un lithoglyphe asiatique, n'en est pas moins assez commune dans 
les recueils de gemmes gravées des collections européennes. On est donc, en pré- 
sence d'objets "importation occidentale dont l'un, au moins, est d'origine franche- 
ment méditerranéenne, —— nous possédons deux autres es à Oc-èo 

i ne ope és sur des pierres fines, mais ont été coulés en de minces plaques 

'étain(%), Ces figures complexes, dans lesquelles un visage humain est associé 
à des têtes d'oiseaux ou de poissons, se laissent interpréter sous cinq ou sept 
aspects, Ces objets semblent Pe d'un fait d'imitation, car il est douteux que l'on 
ait importé d'une grande distance des plaques en une matière aussi banale que 
l'étain, et au surplus il existe à Oc-ào des preuves matérielles d'une industrie de 
ce métal, attestée par des moules bivalves en schiste et de nombreuses chutes d'ate- 
lier. On a émis l'opinion que les grylles seraient dérivés de protomes d'animaux 
de signification solaire et que le berceau de ces combinaisons d'images serait non 





^ Cf. L. Mallaret, art, cit., in Artibus Asia, Xl/A, 1918, pl. VII, s, et VIII, s. 
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plus la Phénicie ou la Gréce, comme on l'a pensé autrefois, mais la Perse ancienne, 
S'il en était ainsi, il serait plus vraisemblable de rapporter nos grylles d'étain à des 
importations indo-scythes dins la culture d'Oc-&o, plutôt qu'à l'imitation d'apports 
méditerranéens qui ont pu, au demeurant être, le En de l'Inde, à raison méme de 
la petitesse des objets qui leur assigne une grande mobilité, 

Nous n'avons pas relevé, en effet,  Oc-éo de faits probants de résidence romaine 
et il n'y a rien, en iculier, parmi d'innombrables tessons, qui puisse rappeler 
la poterie arrétine dont on a trouvé de nombreux fragments sur le site de Viram- 
patnam, prés de Pondichéry(!, Par contre, deux autres intailles sur cornaline 
sont manifestement romaines. Ce sont deux bustes de personnages dont l'un au 
moins est, sans conteste, un Latin (pl. XLIX, 6), tandis que l'autre, représenté l'index 
pointé dans un geste d'argumentation, éveille la pensée de quelque philosophe 
alexandrin ( pl. XLIX, 5). La seconde, gravée d'un style profond, large et sür, est une 
pièce d'une exceptionnelle beauté et indique des affinités hellénistiques. Dans les 
deux cas, le personnage figuré de profil présente une chevelure soit coupée droit 
sur le front avec de petites méches évoquant une toison, soit traitée en tresses l- 
léles dirigées d'avant en arrière, Le réalisme de ces visages invite à les considérer 
comme des portraits. Mais un détail mérite d’être retenu, car il peut permettre 
de les situer approximativement dans le temps. L'un et l'autre po t un mince 
collier de barbe. Or, on sait qu'au temps de Cicéron et d'Auguste cette habitude 
était en usage, jusqu'aux environs de la quarantaine. Cette mode de plus tard, 
sous Hadrien et se maintint jusqu'à Constantin. Ainsi, nos deux objets pourraient 
se placer entre la seconde moitié du n° et la première moitié du 1v* siècle, mais 
nous n'avons guére le moyen de faire un choix dans cette durée, Deux des médailles 
romaines d'Oe-èo se rapportent aux Antonins(®), et l'on a découvert aussi, autrefois, 
près de My-tho, dans le Delta, un grand bronze de Maximin le Goth"). Il peut 
sembler ainsi que, jusque sous le Bas-Empire, des relations aient persisté entre 
l'Extrème-Orient et la Méditerranée. La qualité de nos intailles, surtout celle de 
la seconde, tend néanmoins à les rapporter à une bonne é e et il semble que 
l'on puisse incliner plutót pour la période d'Antonin le Pieux et de Marc-Auréle, 
le régne du second étant en rapport avec la pénétration en Chine, par une voie 
maritime, selon les Annales des Han, de personnages romains dont la qualité demeure 
mal définie (#}, 

D'autres intailles nous montrent des personnages en buste dont l'un, au visage 
gras, au nez fort et arrondi, avec des lèvres épaisses et une courte barbe, accuse des 
traits orientaux (pl. XLIX, A). Sa chevelure est tressée en mèches tirées vers le haut 
de la tête et une sorte de natte en torsade, qui semble régner autour du front, se 
termine sur sa nuque en une masse évoquant un chignon. Il y a incontestablement 
un portrait dans cette physionomie, avec des indications ethniques qui se laissent 
malaisément définir. Mais son style vigoureux semble l'a ter aux cachets médi- 
terranéens, et peut-être se trouve-t-on ici en présence d'un de ces marchands venus 
de fort loin, qui semblent avoir fréquenté la ville cosmopolite d'Oc-&o. Un autre 





0) R. E. M. Wheeler, Arikamedu : an Indo-Roman Trading station on the East Coast of India, in 
Ancien India, n° a, juillet 1946, p. 17-124, notamment p. 35. 

gr —— site de G) Oc-do, ancien port du royaume de Fou-Nan, in Artibus. Asie, X/3, 
1947, pl. E, 2. 

O) Revue numismatique, 1864, p. 484 (référence signalée par M. Pierre Paris). 

(4) Ed. Chavannes, Les pays d'Occident d' le Heou han chou, in T Pao, VII, 1907, 
P AN r^ Palliot, Deur itinéraires de Chine en Inde à la fin du yru’ siècle, in BEFEO, I, 
p. 139-133. 
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personnage au nez long et astucieux peut entrer dans la même famille de physio- 
nomies réalistes ( pl. XLIX, 3), tandis que deux autres, en buste aussi, portent une 
étrange coiffure hémisphérique sur laquelle il convient de nous arréter un instant 
(Pl. XLIX, 1 et 2). Ce serait un pétase grec si ses bords étaient plus larges et nous ne 
connaissons pour l’apparenter, qu'un diadème d'un trésor cham, beaucoup plus 
récent, mais qui peut répondre à une forme ancienne, ainsi que le casque à bords 
courts qui apparait sur des monnaies indo-greeques de Bactriane et sur des mon- 
naies kushanes, Dans ce cas, il faudrait peut-être ranger encore ces deux objets 
rmi les importations indo-scythes au Fou-nan. 

Une lentille plano-convexe en cristal de roche montre une scène érotique (pl. XLIX, 
1 1). Le couple représenté y est entièrement dénudé, et de ce fait aucune indication 
de vêtement, ni non plus de mobilier, ne permet de fixer à l'objet une attribution 
nette en une direction déterminée. Le lourd chignon féminin n'est pas lui-méme 
un signe décisif, bien qu'il y ait Apc qu'il dénonce un type indien et que des 
intailles de ce genre nous aient été indiquées dans la elyptique de l'Inde, On obser- 
vera cependant que des moules en terre cuite de dimensions bee grandes que 
notre lentille, trouvés à Cordoue sur le site présumé d'un atelier de potiers romains 
et associés certainement à de la céramique romaine, présentent des sujets érotiques 
qui pourraient être apparentés au nôtre“). D'autres moules de même caractère ont 
été rencontrés dans la vallée du Rhin et du Rhône (%), Cette constatation rapportée 
à l'aspect plano-convexe du cachet pourrait peut-être assigner à l'objet une origi 
piri tee roe et il est —— ue les odis — slag! été attribués 
assez précisément aux ri*-m* siècles de notre ére(?), période à laquelle se réfèrent 
certaines intailles d'Oc-èo. 

Parmi les intailles à sujets zoomorphes figure la silhouette réaliste d'un lion 
(pl. XLVI, 2) qui semble attribuer à la pièce une origine méditerranéenne, Cepen- 
dant, si l'on en eroit Tcheou Ta-Kouan, le grand fauve, bien qu'il fût rare, aurait vécu 
au Cambodge à l'époque d'Añkor, et l'on regardait sa peau comme un objet royal"), 
On sait que sa présence a été signalée aussi, autrefois, sur de larges espaces, dans 
les régions de l'Indus. H est donc possible que notre image n'ait pas été gravée sur 
un modèle africain. Nous ne connaissons d'autre représentation naturaliste du 
lion que celle d'un médaillon du monument S de Sambór-Prei Kük, capitale du 
vu" siècle, dans le Cambodge préangkorien (9), Le sujet représente alors le combat 
de l'homme et du fauve, scène de chasse commune sur les bas-reliefs du Moyen- 
Orient, et il y a encore ici un indice que ce thème animalier ait pu atteindre le golfe 
de Siam, associé à des traditions indo-scythes, 

Les autres sujets zoomorphes évoquent une faune indigéne, sans que l'on puisse 
exclure à leur propos des intentions symboliques ou prophylactiques. Le bœuf 
représenté huit fois (pl. XLVI) peut correspondre, ainsi que nous l'avons suggéré, 
à quelque emblème royal, et il semble qu'avant l'introduction du civaïsme ce thème 
ait fait partie, dans l'Asie du Sud-Est, de quelque vieux fonds indonésien. Le san- 
glier, figuré une fois (pl. XLVI, A), a été aussi considéré parfois comme animal 
solaire et il est possible qu'il soit en rapport avec l'évocation d'un des avatars de Visnu 





Ç) S. F. de Los Santos Gallego, Moldes de Barro Ilomanos, in Actas y Memorias See. española de 
— Etnografiá y Prehistoria, XXIV (1-5), Madrid, 1949, p. 62-8 1, cf. pl. IV et p. ‚0-71. 

z ivy D. * 

9) Ibid p. 42-81. 

WU Teheou Ta-Kouan, Mémoire zur les coutumes du Cambodge, trad. P. Pelliot, BEFEO, Il, p. +09 
ot 177: 
m" K. — L'art khmèr primitif, Paris, 1927, 1, p. 265 et II, pl. XVI, temple E, mur O, 
partio sud. 
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dont les emblèmes, tels que la conque ou le disque, ont été assez populaires à Oc-éo. 
Le porc domestique gravé sur une cornaline (pl. XLVI, 6) vivait aussi, autrefois, 
dans la ville d'Oc-&o et nous en avons la preuve dans ses ossements trouvés au cours 
de nos fouilles. Le renard et le chien (pl. XLVI, 5) ont pu faire partie aussi d'une 
faune € et certainement le dete ou le héron paré sur eus (pl. XLVI, 10), 
ainsi 'aigrette tte (pl. XLVI, 7) reconnaissable 4 deux longues plumes 
— de sa tite. Ces ry pris EUR encore, de nos jours, les ——— 

uses d'Oc-èo, avec d'autres échassiers (pl. XLVI, 3) et Piguane ou varan 
(pl. XLVI, 4). 

Nous nous arréterons à peine à la flore (pl. XLVII, 1 à 3) et à trois emblèmes cise- 
lés en camée (pl. XLVII, 4-5-6). Ils montrent des symboles en rapport avec l'expan- 
sion de l'hindouisme, tels que la conque, l'aiguillon à éléphant et le tambour des 
ascètes, Par contre, quinze intailles inscrites méritent de retenir l'attention (pl. L). 
Elles sont en écriture brahmi et M. Filliozat, qui les a examinées, tend à les situer entre 
le n° et le v* siècle U), Certaines peuvent être apparentées à des inscriptions gupta 
d'aspect archaïque, tandis que d'autres plus récentes se placeraient dans le ıv* siècle, 
C'est la grande époque d'Òc-èo et ces indications chronologiques confirment celles 

nous avons pu retirer de l'étude de certains sujets humains (2), Quant à leur 
signification, elle indique soit une marque de possession personnelle, soit une 
attribution en don gratuit, soit une formule de sauvegarde, de précaution ou de 
res Ces courtes mentions peuvent se référer parfois à une intention religieuse, 
mais elles éveillent aussi l'idée d'opérations commerciales. Ces cachets ont pu ser- 
vir à sceller des envois, des provisions ou des écrits auxquels se trouvait ainsi con- 
féré un caractére authentique. Cette coutume ne peut s'entendre que de trans- 
actions, ce qui n'est point pour surprendre dans une place de commerce maritime. 
Mais l'apposition d'un sceau qui implique un accord éveille la pensée de l'habi- 
tude des contrats. C'est une signature qui engage la personne et cette constatation 
appelle nécessairement l'idée d'une civilisation évoluée, ce qui s'accorde avec tout 
ce que nous apprennent d'autres séries d'objets témoignant de l'exceptionnelle 
richesse du site d’Oc-bo, tout pénétré d'importations occidentales dont l'art de la 
glyptique n'est pas le moindre témoin. 





DI G. Cœdès, at. cité. in Artibus Asia, XI/3, 1957, p. 196-197. 

(9) Les inscriptions en intailles que nous donnons ici ne représentent qu'une partie des inscrip- 
lions d’Oc-2o, car il en. existe d'autres sur des cachets de bronze ou ais mais aucune sur 
Ben: sauf a fragment provenant d'un site voisin qui a été paléographiquement attribué au 
v* siècle A. D. 
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DE LA SIGNIFICATION 


DE «BA» ET «ME» 
AFFIXES AUX NOMS DE MONUMENTS KHMERS 


par 
Frangois MARTINI 


Pendant mes séjours à Angkor, j'ai pu constater que de nombreuses personnes 
habituellement dénuées de toutes préoccupations linguistiques étaient frappées par 
la fréquence de la syllabe, ou particule, ‘ba’ dans les noms de monuments de l'an- 
tique Cambodge. L'on m'a souvent demandé si ‘ba’ avait une signification. J'ai à 
mon tour interrogé des iens de toutes conditions et j'ai pu me convainere 
que le sens de cette —— est bien oublié et que les Cambodgiens ne la dissocient 
plus des noms qu'elle accompagne, p. ex. Bakhéng, Baphuon, Bayon, Bakong, ete. 

Les dictionnaires attribuent à ‘ba’, entendu comme particule, des sens bien vagues. 
Celui de l'abbé Guesdon donne : beau, nobles : ba phnóm «belle montagne»; 
ba ti < beau lieu (7) (3), lieu de protection»; ba ray = belle raie, protection»; ba sét 
ela belle Sita(?)!+. Dans Tandart, on trouve pour la méme particule : «noble, 
principal (dans les livres surtout)». Pour L. Delaporte, ‘ba’ signifie « beau, remar- 
quable, superbe»). 

C'est un jour devant le Mebon, en songeant à la statue de Párvati qu'on y a 
découverte 5, que l'idée m'est venue d'une opposition de caractère ethnolinguistique 
entre ‘ba’ et “me”. Je me suis alors posé la question suivante : 

Est-il possible de dégager un caractère qui permette de ranger ensemble tous les 
monuments dont les noms contiennent la particule ‘ba’, et de les opposer aux autres 
monuments, particulièrement aux deux qui commencent par ‘me’, les deux Mebon? 
Ce caractère pourrait être soit dans la formule architecturale, soit dans la destina- 
tion ou la dédicace (divinité masculine ou féminine, roi ou reine), soit dans la 
situation (éminence ou cours d'eau). 

Je soumets aux spécialistes mes premières déductions, à savoir que dans le monde 
indo-khmér, ou pour mieux dire, le monde khmér hindouisé, ‘ba’ el ‘me’ sont 
des vestiges du passé austroasiatique et que ces particules révèlent une ancienne tra- 
dition qui s'est accommodée aux cultes indiens et particulièrement au Civaisme. 





\ Le point d'interrogation est de l'auteur. 

(^ De quel ba ray s'agit-il? 

@ Le point d'interrogation est encore de l'auteur. S'agirait-il du Phnom Baset? Voir, à la fin 
de cet article, xoras. 

al L. Dela ‚N au Cambodge, Paris, 1880, p. 133 (em note). 

® Of, BEFEO, t. XXXVII, fasc. 2, p. 42h, 
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Les mots ‘ba’ pā!” et me” signifient en cambodgien essentiellement le premier 
«père, mâle», le second «mère, femelles. Le dictionnaire cambodgien *} donne 
parmi les équivalents de pa les mots kün prus « garçon», úbuk « père». Pour le mot 
“me”, on y trouve comme tout premier sens mtäy « mère». 

Le couple me pa signifie les parents. C'est le sens qu'on rencontre dans les ‘chbap” 
cpp, petits manuels éducatifs dont le langage est archaïque. 

pá et me s'appliquent aussi à certains animaux : pa go r taureau», pa krapi «buffle 
miles, me go vache», me krapt «buíllesses, me seh jument» el méme me man 
= poule», Il fapt ajouter qu'à parler rigoureusement, me ne doit s'employer que 
quand la femelle a des petits. 

pá et me ont d'autres acceptions, mais qui se rattachent par extension d'une 
manière évidente au sens primitif. On trouve pa comme appellatif appliqué au gar- 
con. Dans le Reamker Ramakerti, la version cambodgienne de la légende de Rama, 
le grand ascète Viçvämitra s'adressant à Rama lui dit pá pour ryous». pá est aussi 
employé par Rama et Laksmana lorsqu'ils s'interpellent. pá était done jadis un appel- 
latif digne des princes royaux et des héros. 

L'extension du sens de me est plus grande, mais on y retrouve toujours l'idée 
d'z originen, de < maltresses, d'où eprincipal(e), &minent(e)», p. ex. me fai e pouces, 
me joeñ gros orteil», me fampül «poutre faltiére», me dip "général d'armées, 
me srul; «chef de village», thma me fék < pierre d'aimant, littéralement < pierre mère 
du fer» 9), 

Si l'on songe que les sociétés primitives mon-khméres étaient du type gynéco- 
eratique(®, il n'est pas surprenant que ce soit le mot ‘me’ «mère» et non le mot ‘ba’, 
qui ait servi à qualifier les chefs. 

Il n'est pas douteux que “me” et ‘ba’ soient des termes appartenant au substrat 
austroasiatique. Tehéou Ta-Kouan rapporte que les serviteurs et les esclaves prove- 
nant des tribus «sauvagess qu'employaient les Khm?rs, appelaient leurs maitres 
epa-t'o» et leurs maitresses «mi». Et le voyageur chinois ajoute «pa-t'o» signifie 
pere et «mi» mere, En malais, pére se dit ‘pa’ ou ‘bapa’. En tai-blane el en tai-noir, 
‘ba’ correspond au francais «gars», En siamois, ‘ba’ est un terme honorifique : 
"maitre, docteur». En laotien; ‘ba’ précède habituellement le mot “thao” «roi, 
prince». , 

Dans toutes ces langues, ‘me’ (mi, ma) a la méme signification : « mere, femelle, 
principale. » 


Beaucoup d'auteurs, en particulier mon maitre Przyluski, ont signalé le dualisme 
sur lequel repose la cosmologie des peuples qui participent à ce cycle de civilisation 
dit —— dans lequel on comprend les Mon-Khmèrs. Dur conception de 
l'univers est fondée sur l'antithèse du principe mâle et du principe femelle dont l'un 





M Je conserve les mots connus la transcription habituelle. Lorsque cela est nécessaire, 
la translittération * phique est donnée en italiques. 

™ Dictionnaire cambodgien de la Bibliothèque Royale, rédigé par une commission de lettrés, 
a vol, Phnom-Penh, 1938, 1943. 

a Une e des Sré de Djiring rap le R. P. Dournes fait provenir le fer du corps 
de Me Boh Me Bla «la Mère du Fer, du Sel et de la Porcelaine», Cf. France-Asio, t. V, n° 44-50, 
année 1950, — 

© Cf. Przyłuski dans Indochine, sous la direction de S. Lévi, Paris, 1931, (p. 54-55) 
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des aspects est l'opposition de la Terre et de l'Eau. La montagne est male et le fleuve 
est femelle. C'est pourquoi la particule ‘me’ accompagne les noms des grands fleuves : 
Me Kong, Me Nam, ete.; tandis que les montagnes consacrées sont qualifiées “ba”. 
L'ancienne capitale du Fou-nan était située aux environs de la colline de Ba Phnom 
(pa b(h)nam ), autrement dit le Père-Mont. C'était la colline sacrée, protectrice de la 
ville. Le Ba Phnom devait étre une sorte de Capitole. 

Si l'on passe en revue les autres ‘phnom? ou éminences quor de la particule 
‘ba’, on constate qu'elles supportent toutes un sanctuaire dont on retrouve aujour- 
d'hui plus ou moins les vestiges : les Phnom Ba Thè, Ba Yang, Ba Tep, Ba Theai, 
Ba Non, Ba Set, Ba Dom, enfin le plus connu de tous le Phnom Ba eng. 

Si, l'on se reporte maintenant aux monuments qui ne sont pas bátis sur un 
phnom et qui cependant sont appelés ‘ba’, p. ex. les Ba Kong, Ba Ko), Ba Yon, 
Ba Phuon (ce dernier est élevé sur une butte artificielle), on constate que ce sont 

isément des < temples-montagnes», et qui de plus abritent le liga royal. Dans 
le cas particulier du Ba Yon, on sait que Jayavarman VII, son fondateur, a entendu 
substituer le Bouddha-Roi au Dieu-Roi et sa propre image au symbole civaite. 


Mon hypothése se heurta d'abord à deux objections. La ière est que tous les 
sanctuaires du type pyramidal ne sont pas nommés ‘ha’. La beds s'appuie sur 
les caractères des Baray et des Mebon qui semblent contredire ma démonstration, 
Car en effet les Mebon ont bien les caractères de temples-montagnes ; ils auraient 
done dù s'appeler « Ba-bon», alors qu'au contraire ce sont les bassins d'eau les entou- 
rant qui se nomment Baray. 

La première remarque m'a conduit à préciser les caractères des temples qui 
recoivent la particule *ba*. 

A l'origine, ‘ba’ désignait les collines sacrées et leurs sanctuaires, tels les Ba Phnom, 
Phnom Ba Yang, Phnom Ba Thé, et toutes celles précédemment citées, Il est bien 
probable qu'il y ait eu primitivement un culte de la montagne dont le culte nouveau 
s'est annexé l'emplacement. 

M. Baradat'% mentionne que les Samré ou Pëàr vénèrent une Puissance suprême 
placée au-dessus des génies particuliers, qu'ils nomment Sdach Nung, M. Baradat 
traduit Sdach Nung, <le Roi des Montagnes». Je crois qu'il faut plutôt comprendre 
r le Roi-Montagne». 

Chez les Chams, ce peuple, qui de toute l'Indochine, offre le plus d'affinités avec 
les Khmèrs, les dieux d'après le Livre des Hymnes 9, habitent la montagne. La mon- 
tagne est-un lieu wer à de puissance magique; quand un personnage veut acquérir 
des pouvoirs surnaturels, il va faire une retraite dans la montagne. Dans le Champa, 
comme dans l'antique Cambodge, la montagne est le substrat «ethniques où s'est 
enté le culte du Dieu tinge. Les sanctuaires civaites de Pô) Klaung Garai, de 
Pò Romè, Pò Dam, Pô Nagar sont établis sur des élévations rocheuses. Significative 
est la légende de Po Klaung Garai, dieu montagnard et premier roi C wenn iden- 
tifié à Civa, encore adoré de nos jours dans un lihga du sanctuaire du même nom 





(1 Voir la note 5 de la page 204. 
®) R. Baradat, Les Samré ou Pedr, in BEFEO, t. XLI, fase. 1. 
©) Cf. A. Gabaton, Nowrelles recherches sur les Chams, in BEFEO, vol. Il; D. Mus, Études 
indiennes le cen hinoises, in BEFEO, t. XXXI, n" 1-2. 

rapp s'impose entre ‘po’ et ‘ba’ (< pa). Le mot cham a ici un i et une 
ecception parallèles an mot cembodgien. i = 
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bâti sur la colline Chot Hala «le Mont du Bétel», qui domine la vallée de Phanrang. 
*Ba' s'appliqua ensuite aux temples qui, précisément, tiennent lieu de montagnes 
rées 


Comme un titre de haute dignité à la fois royale et divine, ‘ba’ fut particuliè- 
rement décerné aux temples T , symbolisant le Mont cosmique, ont été — 
érigés pour servir de pivot a la cité royale et pour pratiquer le culte du lihga-räja 
(ou son substitut), p. ex. : le Ba Kong, temple central de Hariharälaya, le Ba khöng, 
centre du premier Angkor, le Ba Phuon, expressément bâti, dit une stèle, pour 
figurer le Mera, le Ba-yon'", temple montagne d'Angkor-Thom, siège du 
Bouddha-roi. 

Il convient de rappeler ici que les rois du Fou-nan s'intitulaient orgueilleusement 
les «Rois de la Montagne» et que leur prestige a hanté le fondateur de la dynastie 
angkorienne, Jayavarman II, qui ressuscita à son profit «le litre impérial de Roi de 
la montagne» 2, 

Un temple peut paraltre de deuxième grandeur et cependant s'intituler ‘ba’, s'il 
est associé à cette notion d'axe de la cité ou du monde. L. Delaporte écrivait en 1880 
à propos du Ba Non : v Ce monument pittoresque, mais deuxième ordre pour l'im- 
portance, est en grande vénération. Sa tour centrale repose, dit-on, sur le nombril 
de Cambodge» (9), 

Ce caractère de nombril de la cité!) est essentiel, Tl ne suffit pas qu'un sanctuaire 
soit de forme pyramidale, ou qu'il s'y trouve un ou plusieurs lingas pour que l'édi- 
fice soit appelé 'ba'. Ainsi le Mebon oriental est de la formule lemple-montagne et on 
y trouve huit lingas, mais l'on sait que le Mebon était consaeré à la mémoire des 
parents du roi constructeur, Rajendravarman, De même, dans une église dédiée à 
saint Pierre ou à saint Paul, on trouve cependant des images ou autels d'autres 
saints, Quant à la pyramide, M. Cœdès fait remarquer que ce parti a été ensuite 
adopté méme pour des temples qui ne marquaient pas le centre de la capitate), 


Quant à l'obstacle que j'avais cru rencontrer au Baray et au Mebon il n'existe 
heureusement pas, 

Le nom de Baray n'a pas la méme composition que les précédents noms de 
temples-montagnes, En effet ne trouvant à ce mot décomposé en ba -L ray aucun 
sens satisfaisant, j'ouvris le dictionnaire cambodgien. Jeus la surprise d'y voir que 
"baray" est orthographié pirayana. C'est done un mot sanscrit. La définition qu'en 
donne le dictionnaire eambodgien se rapporte sans aucun doute possible à nos deux 
bassins. Le Baray occidental y est qualifié de páráyana dik thla, c'est-à-dire le » Baray 
aux eaux limpides» : 

«jhmoh pin dhai mwy val they sralah sait dheñ it man smau F cak trip avi loey man 





(N Voir à la fin de cet article : xorss, p. 307. 

9 G. Credis, Pour comprendre Angkor, p. 154, 

9! L. Delaporte, Voyage au Cambodge, Pos, 1880, p, 134. 

|) En nommant le temple funéraire de Jayavarman ti, les auteurs hésitent entre Ba Kô et 
Preah Kö. Les considérations précédentes permettent d'opter pour Ba Kô s'il est établi que ce 
temple fut le centre d'une capitale. C'est d'ailleurs l'orthographe du dictionnaire camhadyien 
(CE vol. 1, p. 458, art. pago). Preah Kö (brah go) désigne le bœuf sacré dont les statues sont 
vénérées Pay? le peuple esmbodgien. La confusion provient de |» présence des trois statues du 
taureau de (iva devant les sanctusires du monument. 

9 G. Codes, op. eit, p. 99. 
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dik thlà jhveñ ja nice, thit nau ja khan é lic nagar dham knuù khetr siem-rap ; . . . |"). 

+ Nom d'un grand bassin uni et découvert, propre et clair, sans herbes ni lentilles 
et autres plantes aquatiques, Son eau est toujours pure et limpide, Il est situé à 
l'ouest d'Angkor-Tom, dans la province de Siem-Reap>. 

La transcription phonétique m'avait masqué le vrai mot el m'avait fait errer long- 
temps. La translitération orthographique nous révèle que Baray est un mot sanserit 
qui signifie ele fait de passer sur l'autre rives ^. 

Ce sens de *baray" päräyana me mit sur la voie de la signification du mot Mebon. 

Dans l'hypothèse que j'avançais au début, à savoir que du mot Mebon on peut 
séparer un élément ‘me’ féminin qui s'oppose à l'élément ‘ba’ masculin, correspon- 
dant à l'antithése Eau et Montagne, on verra que le qualificatif ‘me’ s'applique avec 
raison au sanctuaire du Baray. D'abord Me Bon est au milieu de l'eau, «elles 
appartient au monde de la Ganga et de zla» Me Kong), on ne peut l'atteindre 
qu'en traversant l'eau, qu'après s'être trempé dans le Baray. Et de plus, Me Bon n'est 

seulement aquatique, elle est génératrice de mérites, mère de vertus, comme nous 
e révèle la signification du mot ‘bon’. 

On ne trouve en cambodgien qu'un seul mot qui corresponde au son transerit 
‘bon’, et ce mol est encore un mot sanscrit : punya e vertu, mérite», spécialement 
le mérite qui détermine la renaissance dans une condition meilleure. Me Bon (punya) 
c'est done, avec une nuance autre, la e Mère des grâces», 

Elle est elle-même la Vertu maîtresse, le Mérite suprême, En effet, si l'on donne à 
“me” le sens de + prineipal(e)s qu'on lui trouve dans les composés du type me fai 
e pouces, me fampil e poutre faltidre», ele, Me Bon c'est cette perfection dernière, 
c'est le terme de la traversée, du púráyana que représente l'eau du bassin. C'est le 
Souverain Bien que symbolise Pilot qui est au centre du Baray. 

La découverte à Mebon orientale d'une statue grandeur nature de Parvati, nous 
permet encore de supposer que Me Punya « Notre-Dame des Vertus, Notre-Dame des 
Gricess désigne en mème temps la Cakti de Civa, car l'on sait que ce temple est 
dédié à ce dieu, 

Il est évident que l'ensemble Baray ( páráyana) et Me Bon (me punya) symbolise 
l'océan de la transmigration et son havre de salut. On peut lui appliquer la défini- 
tion qu'un passage de la stéle de Preah Khan donne du Neak Pein qui n'est autre 
que le Me Bon du Baray septentrional aujourd'hui comblé : 

«Une lle éminente, tirant son charme de ses bassins, nettoyant la boue des 
péchés de ceux qui viennent à son contact, servant de bateau pour traverser l'océan 
des existences ». 

Les Baray et leurs Mebon sont donc des thermes mystiques. Par l'eau sans cesse 
pure du Baray (pärdyana) on arrive à Me Bon (me punya), la Mère de délivranee qui 
est en méme temps la Libération dernière. 

Ainsi la seule analyse du sens des mots Baray et Mebon nous permet de préci- 
ser la signification de ce symbolisme que par d'autres recoupements les archéologues 
ont attribué au Neak Pein qui est, nous l'avons déjà rappelé, le Mebon du Baray de 
Preah Khan. Aussi ce que nous avons conclu précédemment de Me Bon doit ètre 


"| Dictionnaire cambodgien de la Bibliothèque Royale, arl. páráyana dik thla, p. 445, col. a. 

i) M, Filliozat, au courant depuis longtemps de mon enquête me rappelle que päräyunt est 
un autre nom de Saravasti, la d des vaux. y — à 

9) Il y a lieu de noter que les anciennes localités cambodgiennes de la Cochinchine qui sont 
situées près d'un cours d'eau ou traversées par lui, ont souvent des noms qui commencent 
min: Ni loi, Mi long, Mi thuàn, Mi tho, ete. Ce mi est d'ordinaire transcrit par un cara 
chinois qui signifie v beau, excellent». Mais le caractère chinois ne prouve rien, les Vidtnamiens 
ont pu simplement transerire le son du mot cambodgien me, qui se prononce en effet emi». 
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étendu à ce petit temple pour compléter l'interprétation qu'on en a donnée. Comme 
les deux autres Mebon, le Neak Peán avec ses bassins et son ilot central représente 
plus que le lac Anavatäpta, c'est encore l'Océan de la transmigration avec son Port du 
Salut. Mais le sanctuaire du Neak Peán étant bouddhique!!), ce salut n'est plus en 
Civa ou en sa Cakti, mais dans le Nirvana, 

C'est ce que confirme la tradition indigène recueillie par L. Delaporte, dés 1877, 
sur ce monument qu'il nomme Nirpone : 

=.. la tradition locale en a heureusement conservé le nom. Nirpone veut dire 
"Nirvana. C'est done au Buddha parvenu à la suprème gloire du Nirvana qu'était 
= consacré l'édifice. Le sanctuaire s'y trouvait au milieu des eaux sur un flot, comme pour 
»symboliser l'infini et l'inaccessible, Le fidèle qui voulait y pénétrer devait sans doute 
-lraverser successivement tous les sras pour se purifier de toutes souillures, et ce 
= pèlerinage représentait les existences nombreuses à travers lesquelles tout homme 
"doit passer pour s'épurer peu à peu et arriver enfin à la perfection supréme et 
zau céleste sommeil du Nirvana, dont l'image était offerte par le saint du mystérieux 
+ sanctuaire = 2), 

Il semble que ce passage du lieutenant de vaisseau L. Delaporte ait été écrit pour 
servir de résumé à tout mon exposé et à la conclusion à laquelle je suis parvenu. 

Cette application de ‘me’ et “ba” termes relevant d'un vieux substrat austroasiatique 
à des monuments issus d'une formule et d'un symbolisme indiens confirme ce que 
Paul Mus écrit à propos de la ferveur qu'a rencontré le culte de Civa au Cambodge et 
au Champa : «Tl semble qu'un tel culte, assez profondément entré dans la conscience 
religieuse de l'Indochine ancienne doit recouvrir une tradition primitive. s) 

C'est sans doute là qu'il faut trouver la raison de cette originalité de l'art khmer 
— à celui de l'Inde, dont il est pourtant né. La particularité du génie khmer 
est d'avoir adopté la civilisation indienne sans abandonner sa culture originale. Il a 
rangé les notions nouvelles dans les cadres anciens qui lui étaient propres. Fondant 
ensemble sa conception primitive du monde avec les beaux symboles venus de l'Inde, 
il a amplifié sa première image de l'univers et de la destinée, et en a donné une figu- 
ration architecturale d'une singuliére magnificence. 





1 M. Codes a suggéré ue lo sanctuaire du Neak Pein était à l'origine voué au Buddha 
avant de servir au culte de Lave. 

9 M. Cœdès a dénoncé el'équation Nirpone-Nirvanas comme reposant sur une erreur é 
tique, nirvána se prononçant en cambodgien enirpeans, Mais Delaporte lui-même fait la 
remarque que nirvâna se dit en cambodgien rnirpeen» et en siamois enirphans, Lui aurait-on 
expliqué que ce lieu était 'nirpon' nirban du sanscrit nirrana ou nirvana, littéralement esans 
forêt, sans péché». Dans le langage bouddhique, la broussaille, la jungle désignent les obstacles 
sur la voie de la pureté, de la sainteté, 

© Paul Mus, dans Indochine, sous la direction de S. Lévi, p. 112, 


NOTES 


Les notes qui suivent sont des suggestions qui demandent confirmation et mise au 
point de la part des spécialistes, 


BAYON : PA YANTRA 


L'orthographe habituelle est payant, mais le dictionnaire cambodgien l'écrit paydn 
el suggère que «peut-être» le mot serait à l'origine sk. paryañka «litière, tröne». 
Cette étymologie ne peut se défendre, Phonétiquement, le groupe sk. -rya- devient 
en cambodgien -riya-, p. ex. ‘soriya’ esolcil» de sürya, “phiriyea? ou ‘phéariyea’ 
épouse» de bharyá. En outre la finale -añka devait devenir -aù c'est-à-dire conserver 
la nasale gutturale, phonème essentiellement cambodgien. Je préfère l'opinion de 
Tandart qui orthographie pá yant, d'accord avec Guesdon, et explique que ce monu- 
ment est ainsi nommé à cause des < signes cabalistiques» qui y sont sculptés, C'est-à- 
dire que ce dielionnaire rapproche yan(t) de sk. yantra. Comme on l'a suggéré pour 
le Borobodur, on peut bien voir dans le Bayon un diagramme de pierre, un mandala- 
montagne. 

La notion de puissance et surtout de pouvoir magico-religieux associée au mot ‘ba’ est 
souvent rappelée dans le nom donné au site sacré, ou à ce qui s'y rapporte : Ba Khèng, 
Ba Set, Ba Sak, ont le méme sens : le »*Ba’ puissant». 

‘khéng’ khéñ, est un mot un peu sorti de l'usage en cambodgien, mais faisant en 
siamois partie de la langue courante. Le sens en est «dur, vigoureux, puissant». Le 
Reamker cambodgien (Rämakerti) mettant en scène le géant Kükhän, le décrit ainsi : 
ïï Kukhán khéü mohhima rüp rü pabbatä... (RK, I: 52 57) »Kükhän puissant, 
colossal, de forme pareille à une montagne...» Et plus loin : khluon khloh kAlasà 
khéñ beñ bal : «juvénil, fort, puissant, en pleine jeunesse >. 

Ba Set, c'est pá siddhi et Ba Sak, c'est pa sakti ( çakti ). Dans les inscriptions chams, 
l'expression siddhayátrá désigne le pèlerinage dans un endroit particulièrement sacré 
el chargé de puissance magique [ec Cœdès, ... Etats hindouisés..., p. 157, 
L 4-5 et n. a]. En cambodgien, les mots siddhi et sakti sont employés soit séparé- 
ment, soit le plus souvent accouplés, comme épithètes avec le sens de : doué de puis- 
sance ou de pouvoirs surnaturels; P ex., de Visnu : brah isûr siddhi sakti susti. sdl 
trai bhab (a mandal (RK, 1: 18*) «Icvara dont la puissance surnaturelle surpasse les 
trois mondes=; de l'aseMe Vicvámitra : tan noh brah räj-rst siddhi navi raj ta pabitr 
nüv brah anuj laksa dau dsram... (id. 131) «En ce temps-là, le royal psi aux- 
pouvoirs-magiques, conduisait le royal Purifié (Rama) et l'auguste puiné Laksmana à 
son ermitage...7; de la flèche infaillible et miraculeuse de Rama : koh sar sakri 
thloeñ (id. 207) e(Rāma) décocha la flèche puissante. = 

Les Ba Sak dont j'entends parler sont, le premier, le berceau des Kambujas, le 
pays qui fut le centre du Tchen-la; le second, ce village de la Cochinchine cambod- 

ienne au sud-est de Svây Rieng od l'on voit des vestiges de sanctuaires khmers de 
—— du Fou-nan. l 

Mais que déduire du bras cochinchinois du Mékong qui se nomme aussi Ba-sak 
ou Bassae. Au stade actuel de mon enquète, je ne puis que rappeler que Ba-sak est 
appelé en annamite Ba-thge. Or ‘thac’ signifie en viètnamien : «grand, fort, vigoureux; 
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hauteur, élévation, éminence» (Cf. J, Bonnet, Dictionnaire Annamite-Frangais), Ce 
qui correspond bien au cambodgien Ba sak et Ba khéng. On sait que les noms cochin- 
chinois de lieux sont pour la plupart des adaptations des anciens toponymes cambod- 
giens, Tl n'est pas impossible que ce bras du Mékong ait pris le nom de la terre qu'il 
traverse, qui duit une terre khmére, 


CHI, TA, PREAH 


Les temples qui n'ont pas le caractère essentiel de «nombril» de la cité royale 
reçoivent comme dénominatifs : chi ji, 14, preah brah. 

La particule ‘chi’ ji signifie «anciens ou +ancêtre». Dans la langue actuelle, ce 
sens se retrouve dans les mots suivants où il figure en composition : ¡hd « grand-père», 
ji-tiin e grand-mère», ji-tuot «aieul =, 

Le monument à qualificatif ‘chi’, le plus connu est le Phnom Chi-Sor ( ji-sürya ) 
qui est dédié ainsi que son nom l'indique au dieu Soleil, 

Citons la localité du nom de Chikréng (ji-gren) où se trouvaient des sanctuaires 
dédiés à Visnu. Le ‘krèng gréñ est un coquillage marin d'après les dictionnaires 
cambodgien et siamois et l'on sait que la conque est un des attributs de Visnu. De 
plus, sur l'emplacement de Chi-Krèng, se trouvait la ville de Cakraükap «La ville 
du porte-disque de Visnu» (Aymonier). 

Le ‘krèng est une sorte de coquille Saint-Jacques ( qui par sa forme arrondie et 
son bord dentelé a pu étre assimilé au disque du dieu. 


Le dictionnaire cambodgien attribue à tá le sens de grand-père. Puis il ajoute que 
c'est l'appellatif qu'il convient de donner aux personnages qu'on peut considérer 
comme un grand-pére. 

En confrontant les cinq monuments ‘ta’ suivants : Ta Som, Ta Nei, Ta Prohm, 
Ta Prohm Kel, Ta Prohm de Bati (ou Ba Ti?) on constate qu'ils ont tous les cinq les 
caractères communs suivants : 

1° Tis ne sont dédiés qu'à des personnages secondaires, parents du roi et grands 
dignilaires divinisés ; 

2° Ils sont tous de culte bouddhique et particulièrement consacrés au bodhisattva 
Lokecvara ; 

3° Ils sont tous de la même époque et du méme constructeur : fin du xn" siècle et 
Jayavarman VIL _ 


Par contre, sauf l'exception du Ba Yon, les sanctuaires ‘ha’ sont de culte civaite et 
leur date extrême serait la première moitié du xi* siècle, 


Preah bra semble désigner les sanctuaires proprement dits, c'est-à-dire les édifices 
uniquement utilisés pour un culte et non plus pour servir en mème temps de tom- 
beau. C'est d'ordinaire un temple ou un monastère bouddhique. Mème si ce fut à 
l'origine un sanctuaire brahmanique par la suite converti en temple bouddhique. Tel 





W CL J. Guesdon, Dictionnaire Cambodgien-Francais, 
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est, sauf erreur, le cas de Prah Khan, Preah Palilay, et aussi Preah Pithu, ce dernier 
est un ensemble qui comprend un temple bouddhique. Le sens de ‘preah’ brah est 
actuellement «auguste, sacré». On est tenté de le faire dériver du sanskrit vara, 
*de choix, beau, excellent». Mais cela n'est pas démontré. Le sanserit vara pro- 
noncé “vor” el “vorea' se trouve souvent employé aujourd'hui en même temps que 
"preah" dans les qualifications princiéres, p. ex. : Preah vor beida (brah vara pitá) 
ele père du roi». Mentionnons que chez les Pedr, od le bouddhisme a peu pénétré, 
le mot ‘preah’ désigne la motion du sacré; le dieu du village y est appelé ‘preah 
sruk’. Chez les Paong, les Biet, les Stieng, les Kóho, populations primitives encore 
el non hindouisées, le mot brah signifie esprit, génie». Dans la langue cambod- 
gienne, brah est le classificateur des êtres el des choses sacrées par nature ou. par 
destination, p. ex. ‘Preah put" «le Bouddha, ‘preah vihear" (brak vihár) * monastère», 
“preah dng’ (brah ige) ecorps» d'un saint ou d'un personnage royal. L'usage de ce 
mot va correspondre a une ancienne répartition des étres et des choses en 

et profanes. 


MEPEO. XLIV-1. 14 





SUR LES NIGHANTU VEDIQUES 


par 


Louis RENOU 


Il ne semble "on ail sur les Nighantu la méme attention qui, de bonne 
heure, s'est fado F le NED de a ils donnent lien à d'intéres- 
santes constatations (1, 

L'arrangement des Nighantu (N.) est le suivant : les trois premiers des 5 adhyüya 
composant l'ouvrage comprennent des groupes de mots rangés par «synonymes» : 
c'est ce que vise l'expression ekārtham anekasabdam de Nir., IV, +. L'adhy. à donne 
des naigama, comme dit le Nir., 1, 20 : c'est-à-dire des mots isolés (cf. encore 
l'expression aikapadika, Nir., IV, 1) qui proviennent de nigama, autrement dit de 
citations du Veda, Enfin Vadhy. 5 et dernier, le daivata, donne des noms de 
divinités. 

Les trois premiers adhyäya englobent l'essentiel du vocabulaire du Rgveda. Mais 
on chercherait vainement, dans l'arrangement qui a présidé à ces 69 listes, dans 
leur groupement interne par sections, aucun principe rigoureux : c'est ici, plus 
encore qu'ailleurs, que se vérifie la justesse de l'axiome jadis énoncé par Barth 
(Œuvres, IL, p. 10) : les Hindous font tout par à peu près». H est vrai que de 
telles listes étaient ouvertes par nature à des modifications et des interpolations. 

On devine que, en gros, la section initiale groupait des mots se référant à des 
substances primordiales : la terre, qui vient en tête; I's espace intermédiaire (séparé 
de la «terre» par les noms de l'or»); puis le ciel, la nuit, la parole, l'eau, etc. La 
seconde section englobe des termes qui sont plutôt liés à l'activité humaine, noms 
de certains instruments, de sentiments. La troisième enfin donne des adjectifs, des 
adverbes, des locutions, des verbes, mais aussi des groupes de substantifs d'un 
caractère plus spécial que ceux des listes précédentes, par exemple les noms pour 
«puits» ou pour «voleurs. Elle se termine par les noms eciel-et-terres qui auraient 
aussi bien pu figurer dans la première partie. Enfin, si les adjectifs et les adverbes 
font défaut aux sections 1 et 2, les verbes n'y manquent pas : il } en a un groupe 
(rbriller») à Padhy. + (qui, étant en queue de la section, a pu être appelé par la 
proximité des noms signifiant «éelat»); il n'y a pas moins de sept listes de verbes à 
l'adhy. 2, en partie attirées par des noms de méme sens (ainsi krudhyati, IT, 12, à 
cité de krodha 13); sept listes également à l'adhy. 3. 

Ce mélange de formes grammaticales distinctes indique un état «primitif» de 
la tradition exégétique. On sait qu'à l'époque classique les lexiques de formes verbales 
(englobant éventuellement des noms primaires) sont rigoureusement séparés des 





N Cf. déjà, sur certains p particuliers, outre l'œuvre de pionnier de Roth, le Nir. de 
H. Sköld, p. 3-10, celui (vol. I) de V. K. Hajavade (1940), p. 197-215. — Nous utilisons ici 
l'édition de Lakshman Sarup (1927). 


th. 
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lexiques proprenent dits, synonymiques ou homonymiques, qui excluent le verbe 
La distinction de ces deux domaines se reflète pan dans les portions phonétiques 
des grammaires indigènes, soit du sanskrit, soit du prakrit. 

Les dhätupätha sont d'ailleurs bien éloignés de la présentation des Nighantu, 
puisqu'ils rangent les racines d'après le mode de flexion du présent. Il n'y a pas 
trace dans N. de ce classement, sinon dans de courtes séries entrainées par la force 
imitative, comme drúnátiframnáti et suiv., Il, 19. En revanche, si l'on met en regard 
(comme l'a fait Liebich, Materialien z. Dhatup., p. 4-14) les données des N. et celles 
du dhatupatha paninéen, on constate à quel point le verbe est conservateur ou, si 
l'on préfère, à quel point la théorie classique a maintenu un contact étroit avec 
l'état ancien du langage. Sans doute les Nighantu attestent quelques formes verbales 
qui leur sont propres, mais il s'agit de corruptions évidentes comme vísisti 
(var. : vesisti) ou yósisti, Il, 14 (pour vivesti et yésati?) ; ou d'une forme á syarabhakti 
comme árusati, ibid., pour árgati; ou d'une dittographie comme arargati ou peut-ètre 
alaryati (ibid. , recension brève); ou enfin de quelques formes extraites mécanique- 
ment de formes voisines, ainsi dhräti et dhráti, et encore dhréyati faits sur dhrdjati 
(ce dernier seul confirmé par la RS.); ainsi a-t-on dans les dhatup. class. dharjati 
dhrajati dhrejati, ete. Quelques formes nominales se sont glissées par erreur dans 
ces listes (comme le notait déjà Nir., III, 13); ainsi talit, II, 19 ou äkhandala,, ibid., 
qui signifieraient «tuer» (explications exactes, Nir., IM, 10 et 11). Mais, abstraction 
faite de ces erreurs, ou de doublets (non attestés et linguistiquement peu vraisem- 
blables) comme mimidhdhimimihi, II, 19 (de mih-? La ibre forme étant à 
rapprocher de midkvás-, la seconde faite comme bárbrhi de brh-) il demeure que 
presque toutes les formes verbales des N. sont reprises dans le dhätupätha, avec 
relativement peu de modifications sémantiques. La formation du présent a il est vrai 
varié assez souvent, mais le fond du vocabulaire «verbal» est demeuré étonnament 
stable. Il est notable que les N. donnent déjà une longue liste de verbes auxquels est 
conférée la signification d'raller» : cette «Lento d'Augias» de la sémantique verbale 
se retrouve telle quelle, on le sait, dans les dhatupatha (cf. Materialien, p. 19 et 
passim) : elle ne répond à aucun usage particulier des gloses des Brahmana : c'est 
une innovation ficheuse des lexicographes professionnels, reposant évidemment sur 
l'idée préconcue que le verbe est fait pour exprimer un mouvement. 

La relation entre N. et dhatupatha “observe plus nettement encore dans les N. 
atharvaniques (édités par G. M. Bolling et J. v. Negelein au vol. I des Parisigtas of 
the AV., p. 305-334 et cf. la brève notice de M. Bloomfield , JAOS., XV, p. uvam) : 
ceux-ci séparent les verbes et les noms, et adjoignent aux verbes, du moins dans les 
séries 98 à 68, des significations données au locatif singulier, comme on en a systé- 
matiquement dans les listes classiques, type vid labhe : c'est un acheminement vers 
la tation de dhätupätha 2), 

lusieurs formes aberrantes dans la portion «verbale» des N. s'expliquent certai- 
nement par le souci de fournir une base de dérivation pour des noms sans é 
logie : ainsi atharyati , Il, 14 (rec. brève) est là pour rendre compte de atharydh, Il, 5 
ou de atharyúm, IV, 2, comme drámati, Il, 14, est chargé de justifier une étymologie 





i Plusieurs verbes cités dans les N. sont représentés par des formes particulières, autres 
la 3* sing. de l'indicatif présent qui fait autorité dans la majorité des cas. C'est qu'il 
s'agissait ou bien d'hapar (ainsi le participe häyanta, RS., II, 16, 18 est représenté par 
Adyantat, N., H, 1^, recension longue), ou bien de formations dillieiles + ainsi la rac, bhas-, 
Il, 8, n'a pas moins de 4 mentions contigués, bábhasti (représentant RS., babhasat), bápaati 
(RS., bapsati), bhasáthah (RS., id.), enfin babdhám, qui n'est pas attesté (noté comme «kl.» 
par Wac gel, I, p. 131 et 242, d'après Whitney Roots), mais est théoriquement possible 
au méme titre que ogdha® ou ságdhi- de la rac. għas. 
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de candrámas- en can +- dramas analogue à celle qui est donnée Nir., XI, 5. L'auteur 
des N. ne concevait assurément ces verbes autrement que comme des virtualités 
étymologiques. 

Par ailleurs, malgré l'élaboration qu'attestent ces divers apports, la portion «ver- 
bale» des N. est aussi défectueuse que la portion nominale : répétition de dabhnóti, Il, 
14 et 19, intrusion de formes nominales (cf. ci-dessus et encore dyumat [atone], I, 
16, en queue de liste, qui peut-être appartenait primitivement à |, 1 7). Particulii- 
rement défectueuse est la liste des verbes « voir» Ill, 11, qui englobent de participes, 
juxtapose vi caste à casfe (ainsi que deaksma, non attesté et pas spécialement vraisem- 
blable), enregistre vicarsanih que vient gloser visedcarsamh. A l'inverse, quelques 
formes verbales se sont insinuées dans les listes nominales, ainsi vivuksase (qui, il 
est vrai, est d'interprétation difficile, Oldenberg Noten ad X, 21, 1) et méme 
vaváksitha , Il, 3, qui signifieraient «grand»! 

De méme que les verbes sont cités à la 3* sing. du présent (ce que Liebich consi- 
dère comme un progrès par rapport aux Brähmana, Hist, Einf, und Dhàtup. , p. 18), 
les noms des N. figurent en principe au nominatif singulier (le eas échéant, au 
nominatif duel ou pluriel). Toutefois, les noms qui ne présentent dans le RV., 
qu'une forme oblique ou bien ceux dont le dénominatif est pour quelque raison mal 
restituable, conservent, surtout les hapax, la forme oü ils sont attestés : on a ainsi 
d'une part duroné, HI, 4 (durondm est relativement rare), d'autre part ksamd, nom 
de la «terres, I, 1, qui, il est vrai, a pu être pris pour un nominatif (cf. Wackernagel- 
Debrunner, II, p. 243), et a suscité les nominatifs faussement restitués gmá, jmá, 
ksmá , ksá , là où l'on attendait , jmás, ksmayá , ksáh ou ksdm : la multiplication 
des formes n'a abouti qu'a créer de fausses normalisations. Au total, la tendance 
à poser un cas oblique est demeurée rare et l'emploi du nominatif a largement 

révalu. 

i Le caractère hétéroclite de ces collections se mesure, non seulement au fait (que 
nous avons déjà mentionné) que des formes verbales s'y sont introduiles, mais encore 
à l'intrusion de locutions complexes : phrases à valeur comparative, IIl, 13, locu- 
tions groupant des noms divins avec la mention des animaux qui leur sont affectés, I, 
15 (on rencontre ici l'insolite rdsabhár asvinoh abstrait de RS., VIII, 85, 7). Une 
derniere liste (III, 29 — MI, 3o ayant été sans doute déplacé) groupe des mots dont 
la synonymie s'opère par couples, type prapitod = abhike. C'est une transition natu- 
relle avec l'adhyäya 4 (9), 

Cette portion des N., formant les sections 1 à 3, est sans doute la seule qui à 
l'origine devait porter le nom de nighantu- : c'est ce que confirme ——— que 
fait le Nir. (I, 20) entre les naighantuka-, c'est-à-dire N. 1-3, et les naigama-, 
c'est-à-dire N. 4. Que signifie done mghantu- ou naighanfuka-? Si l'on traduit par 
eliste de mots> ou par «synonymes» comme on fait en général, on ne tient 
compte de la seule interprétation qui nous soit donnée de ce terme obscur, à date 
ancienne, celle du Nirukta lui-mème (1, 20). Le mot naighantuka- s'y oppose à 
prádhánena, c'est-à-dire prädhänyastuti- (ef. Nir., Vil, 1 et 13), dit des er 
divins) dont Péloge est fait à titre essentiel» (autrement dit, dont l'éloge fait l'objet 
direct d'un hymne ou d'une strophe). On désigne alors par naighantuka- ces mêmes 
noms, en tant qu'ils «figurent» ( proprement : en tant qu'ils «tombent par hasard ») 
dans un mantra Min. à une autre divinité. Le terme est done un synonyme de 
nipátita- ou de naipátika- qui est attesté dans la Brhaddevatä, ou encore de nipatabhaj- 





\ Les N. ntharvaniques se signalent ici encore en ajoutant à ces couples une glose au génitif, 
ainsi prapitee/ abhike! präptasya, n° 117. 
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opposé à süktabhaj- ou à aj-) attesté aussi dans la Brhaddevatá ou dans le Nir. 
(be (VII, 13). —— la signification de nighantu- devait être plus ou 
moins celle de mipáta-. En élargissant la valeur première, nous obtenons le sens de 
r(désignation) secondaire, accidentelle» : et ce sens convient parfaitement aux 
adhy. 1-3 des N., qui ne contiennent pas (du moins, en général) des synonymes ou 
équivalents sémantiques directs, au sens où nous les comprendrions, mais des dési- 
gnations indirectes, incidentes ou figuratives, d'une certaine notion. Il faut relever 
en ce sens que les listes sont terminées par une glose mise ou génitif et non au 
locatif, done, non pas zau sens de. . .», mais «comme substituts de...» 0, 


Les r synonymes» des adhy. 1-3 comprennent en elfel les catégories suivantes : 


a, un certain nombre d'équivalents «objectifs», ainsi bhiimih ou prthvi comme 
noms de la terre, I, 1; 


b. un grand nombre d'épithètes : ainsi à peu prés tous les noms de l'aurore cités 
sous |, 8; plusieurs noms de la nuit cités 1, 7, parmi lesquels ürmyá- e celle (qui 
vient) par ondes», rdmyd sans doute ela plaisante», termes authentiques de la HS.; 
yámyà, entraîné par la rime, reflète les mots classiques yamavati ou yámint; enfin 
námyá (mot inconnu) représente une sorte d'écholalio %, 


e. des approximations, comme dial. pájah, nrmnám. súsmam, dáksah , ete., réunis 
avec d'autres mots sous la rubrique de eforce», II, 9. Il faut entendre de telles 
rubriques avec une valeur trés large, fournissant des thèmes génériques d'emploi , 
plutót que des acceptions précises. 


d. l arrive que tel ou tel mot soit affecté d'un sens identique à un autre qui 
figurait à cóté de lui dans le mantra visé par l'auteur des N.; la notion implicite est 
done celle de glose. Ainsi sárvam reçoit le sens de wcau=, I, 19, parce que la RS., 
X, 129, 3, donne salilém sárvam où le second terme a été senti comme glosant le 
premier, 


e. Des termes qui, dans un contexte défini, servent à décrire telle notion sont 
enregistrés comme autant de e ymes de cette notion. Ainsi un verset du RV., 
X, gh, 7, décrit les edoigtss des officiants affairés aux travaux rituels comme des 
rénes el des harnais. Les N. tirent de là des mots avánayah, kaksyàh, yóktrani, 
yójanàni , abhísacah, dhirah, auxquels ils affectent le sens de "doigts s, II, 5 (9, C'est 





® Cette interprétation ne nous donne pas d'étymologie assurée pour le mot nighantu-. Le 
rapprochement, qui a souvent été fait (en derni par SkóM, p. 4), avee le moyen ind. 
ni(g)gantha-, c'est-à-dire "ni » "libre d'attaches», ne s'impose ni pour la forme ni pour 
le sens, Le préfixe ni a la nuance que le ni du mot nipata-, il désigne le caractère rinci- 
dent» de la mention, Le radical ghant- doit être une variante de la rac. ghat- eformer» (qui a 
des acceptions nmaticales usuelles), malgré le fait que cette racine ne présente nulle part 
ailleurs de nasale intérieure (à moins d'admettre que soit le reflet d'un moy. ind. ghant- 
partant de grafn)th-). La finale en -uka- dans naighantuka- rappelle celle du terme analogue 
agantuka-, qe employé en grammaire, equi arrive par hasard, adveutice», 

® Dans la méme liste on trouve encore dökt, attiré par le mot authentique mäki ; pdyasvati 
remonte à HS., II, 3, 6 où lo terme figure dans une comparaison visant à illustrer l'e ion 
(upded)ndkia, et l'épithète a entrainé à son tour páyah dans la même liste, Himá pent p dure 
lement résulter de himyd, RS., T, 34, 1 (mécompris, ef. Sávaoa ad loc.). Udhah est inserit à 
cause de RS., V, 3^, 3 où le mot s'oppose à ghramed- et où Sáyana donne les sens de ahani 
rätrau ca. Vasa (sans accent) est à lire vasti et pourrait à la rigueur émaner de RS., VI, 64, 4. 

® Le même hymne fournit encore éékham branche (@arbre)» qui, porté au plur., viendra 
grossir je nombre des mots pow doigts» dans la même liste, — istre aussi didhitayah, 
qui résulte de la proximité de hasta” un passage de RS., i — — 
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de manière analogue qu'on voit dans SB., VII, 3, 1, 30, le mot de mantra údiyargi 
glosé par úddipyase parce qu'il y a au voisinage bháminá, 

f. L'explication rétymologique», si sensible dans le Nir, qui en fait un principe 
majeur d'exégèse, joue relativement peu de rôle dans les Nigh. Il est probable toute- 
fois que si gaúh désigne la < parole» (N., 1, 11), c'est parce qu'il flotte dans ce mot 
le souvenir de la racine ga- ( ger) qui fournit dans la méme liste gdtha. Toutefois, 
ce qui domine dans ce glissement d'emploi, ce sont les images védiques qui, comme 
nous l'avons noté, J. As., juill-sept. 1939, p. 354, assimilent couramment les 
pora aux vaches, le discours au lait ou au ghrta ( gaurf', autre nom de la vache, 
igure dans la méme liste, ainsi que dhenüh et ména), En sorte que le cas de gaúh 
rentre dans la grande classe d'équivalences à corrélations, étudiée ci-dessous A), 


g- L'allitération a conduit à faire figurer tíyam (dont le sens authentique est 
rapidement») parmi les noms de l'eeaus (N., I, 12) à côté de tóya-, de mème 
qu'on voit dans le Nir, ou dans les Br. indra- interprété par írá- ou par (ndu- ou par 
la racine indh-; à vrai dire le «jeu de mots» n'est pas ressenti comme un principe 
d'explication distinct de l'analyse étymologique, et quand l'AB., Ï, 13, 93, glose 
guyasphána- par gavdm sphávayitá, il est impossible de savoir si l'auteur a pris ou 
non au sérieux le rapprochement littéral qu'il pratique. Si les termes ribhed et ríkod 
(à lire sans doute # comme dans la RS.) et peut-être rihdyah (non attesté, formation 
comme víháyas-) reçoivent l'acception de «voleurs, c'est apparemment parce qu'ils 
ressemblent à ripáh qui figure dans la liste à côté d'eux, N., III, 24. 


h. Mais la plus grande partie des classements des Nighantu sont fondés sur un 
principe plus général, à savoir la corrélation des valeurs qui erée sur un plan très 
vaste des associations d'images et des combinaisons entre le domaine profane et le 
domaine rituel, entre le macrocosme et le microcosme, entre le milieu humain et le 
milieu divin. Les représentations naturalistes sont celles qui dominent, comme il 
était attendu dans le milieu de lexicographes d'où émane le Nirukta. Selon cette 
conception, le nom du démon vrtrá- évoque nécessairement le «nuage» qui retient 
les eaux et que libère la foudre : ertrám sera done catalogue comme nom du e nuages, 
et entrainera d'abord ákih, puis, par des cascades d'associations plus lointaines, les 
mots dsurah, sämbarah, rauhináh, autres noms démoniaques. L'équivalence montagn 
nuage qui aboutit à donner sous Í, 10, des mots tels que ddrih — leque 
entraine grávi —, girih et autres résulte d'une association directe, à peine empreinte 
de mythologie; de même celle entre espace-intermédiaire (antariksa-) el eau (ou : 
océan) T, 3. L'image du char de l'Aurore brisé par Indra a abouti pareillement à 
créer une fausse synonymie entre dnah echar» et enuage» Nir., Xl, 47. 


Une corrélation analogue conduit des termes concrets de nature diverse à adopter 
des acceptions rituelles : ainsi les Marut sont considérés comme des désignations 
de l'ofliciant N., HI, 18; Visnu ou Prajápati, celles du sacrifice, III, 17; ceci fait 
penser aux équivalences bien connues des Br., type yajüó vat visnuh ou prajápatir 
yajüdh, passim. Le mot gaüh «vache» en vient à désigner ainsi le elaudateur» N., 





jämdyah! sánübhuyah, N., 1, 5 provient de RS., IX, 89, 4, comme la séquence dimbdta) éatéra/ 
apan, N., me (noms —— vient de RS., X, 106, 5. * 

0 Gandh figure dans le groupe de rparoles à cause de l'expression máruto gandh du RY, qui 
éveille l'idée du ebruits que font les Marut dans leur chevauchée — * Parih «paroles 
est fabriqué vraisemblablement sur RS., L, 168, 8. Sur dhéna, voir Oldenberg, Vedaforschung, 
p. 93, qui discute la vraisemblance du sens de «paroles. · - 

% Le mot ailleurs signifie sor» en raison des ornements brillants dont se parent ces divinités 
(N,, T, 2); ailleurs encore, «formes ou sbeautés (III, 7), à cause des formules en dübham yä-, 
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HI, 16, aprés avoir désigné, comme on l'a rappelé, la parole», I, 11, ou encore 
la ——— 1, et le — 1, 4 (cf. J. As., l. c., p. 353). Les Nighantu portent 
ainsi, à l'état implicite, un réseau de références corrélatives qui embrasse une grande 
partie du vocabulaire, et dont certains éléments trouveront place dans le Nirukta, 
pour recevoir une justification étymologique. Ils attestent à leur manière un système 
de coordinations sémantiques analogue à celui dont Bergaigne devait retrouver la 
clef par la force de son génie. 

Examinons à titre d'exemple la liste la plus longue, la plus instructive peut-ètre, 
celle des noms de l'eau N., Ï, 12. Elle comprend 101 noms. ll est a. priori exclu que 
la langue limitée du Rgveda possédat 101 manières de désigner l'eau, méme en 
admettant que le groupe englobát les sens de «cours d'eau» (encore y a-t-il une liste 
séparée pour eriviére») ou de eliquide en général. C'est qu'en fait l'eau est le sym- 
bole de diverses valeurs, l'aboutissement de corrélations venues de différents domaines 
spéculatifs. Laissant de cóté les formes faciles, nous trouvons d'abord quelques mots 
non attestés, et dont nous ne savons par suite que dire : ainsi sukséma (à lire suksétra 
d'après RS., I, 122, 6, où le sens illusoire de «eau» aurait pu naitre du voisinage 
de sindhur adbhíh). Le terme burburdm (forme incertaine) pourrait être une duplication 
fautive de bíbükam qui précède dans la liste et qui doit son insertion au fait que 
dans le mantra, RS., X, 27, 23, il est accolé à púrisam: or púrisa- (qui figure aussi 
dans la liste, à peu de distance), s'il ne signifie pas «eau», évoque du moins à titre 
symbolique le réservoir des eaux cosmiques (cf. J. As., l. ¢., p. 388); l'association 
était facilitée par une formule telle que apdm púrise VS., XIII, 53. Jühma (lecon 
incertaine), non attesté, est sans doute à lire jihmd- qui fournit la formule apám . . . 
jikmdnam, Il, 35, 9 : c'est le cas, mentionné ci-dessus, où l'épithète reçoit le sens du 
nom auquel elle s'applique. 

Enfin yädih fait penser au class. yädas-, nom d'un animal aquatique; mais le terme 
a dí être, bien plutôt, abstrait mécaniquement de l'épithète yddura-, RS., T, 196, 6, 
comprise à la manière de Sayana : bahuretoyukta-, 


Tous les autres noms de la liste sont attestés en littérature, et presque toujours 
dans le RV. méme. Il faut relever toutefois : 


a. Quelques séquences instructives d'origine post-rgvédique; l'une empruntée à 
PAV. : bhatám/ bhüvanam/ bhavisyát reproduit en effet certainement un passage d'AS., 
IV, 11, 2, où ces trois mots sont régimes de dithanah et se disent du taureau Indra 
qui donne son lait aux époques passée, présente, future». La version paippaläda a 
bhuvanam (UL, 25, 3) comme les N., la vulgate présentant bhúvanā. Une autre 
séquence émane de TS., IV, 4, 6 i: le groupe sárnikam/ seftikam des N. est issu en effet, 
de toute évidence, du mantra sárnikáya ted ariarian ted. Ces mots sont ininterprétables, 
mais ils précèdent la mention salildya ted, ce qui a suffi pour leur faire attribuer le 
sens de «eau-. Dans les N, ils ont entralné à leur suite satinám, satyám, sát, et du 
mot satydm est sorti rtám au sens de «cau» |"), 


b. Quelques mots ne sont connus qu'à partir du niveau épique ou classique, à 
savoir ámbu, tóyam (v. ci-dessus, p. 215), vári, enfin jalám. Ce n'est pas un hasard si 
ces mots figurent en queue de liste; il s'agit probablement d'additions tardives, comme 
de tout temps les lexiques indiens en ont subi. 





M Karak n'est attesté que comme n. d'animal dans ls YV., mais la bonne leçon doit être 
tikam (cf. N. da PAY.) quí dans l'AS. signifie eordures ; l'acception veau» doit être imputée à 
qualque spéculation symbolique sur le terme dakadhdma-, ou bien à l'influence de qui 

une part signifie sordare», d'autre part évoque, comme on a vu, l'idée des eaux cosmiques. 
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Revenons donc au vocabulaire pgvédique : kyddma repose sur une tentative pour 
interpréter l'obscur passage RS., X, 106, 7 : en tout eas Säyana, qui est loin de 
faire état, systématiquement, des acceptions des N., s'est approprié ici le sens de 
rean. 

Kábandham repose sur l'image mythologique de la «tonne d'eau» des Marut, 
comprise selon les postulats naturalistes. De même sámbaram, nom d'un démon 
ennemi d'Indra, que nous avons déjà rencontré associé au e nuage et qui l'est ailleurs 
à la «forces. 

Vánam, qui signilie authentiquement «bois», est un de ces mots qui ont été de 
bonne heure réinterprétés à la faveur de certaines ambiguités du formulaire: une 
association s'est fixée en effet entre les cuves (de bois) oü se déverse le soma et l'image 
des buflles ou des oiseaux se réfugiant dans la forét, en sorte que vána- a pu indireo- 
tement désigner le eliquides méme, et que «le soma vêtu de bois», comparé à 
«Varuna (vêtu) de fleuves», a pu aisément se transformer en «soma vêtu des eaux 
(qui se mélangent avec lui dans la cuve)», vdnd vásáno varuno ná sindhün, IX, go, 2. 
Cette mutation est propre au Livre IX de la Samhita. Vána- «eau» a entrainé Áfpifam 
en raison de RS., X, 28, 7, tandis que, partant du mot sóma-, l'acception «eau» 
passait d'abord à induh, puis à amftam, de là à aksáram (cf. RS., 1, 165, ha) et sans 
doute enfin à álsitam, Sur páyah (wlait») compris comme seau» (el amftam), 
v. J. As., l. c., p. 350. Páyah attire à son tour ksirám, Et comme le soma est appelé 
le «sperme» du taureau, le mot rétah aboutit au méme sens et contamine Jukräm, De 
représentations analogues viennent ghrtäm el mádhu; il serait insullisant de voir 
simplement dans ces mots un sens générique de «liquide» : c'est à travers des corré- 
lations fonctionnelles précises que la mutation sémantique s'est opérée. De manière 
moins directe, pippalam a donné eeau» en raison de RS., I, 164, 20, où ele fruit du 
figuier est un symbole de l'ambroisie. 

Dans le cas de mahdt et máhah, de ryòma, le point de départ du transfert séman- 
tique n'est plus perceptible, parce que plusieurs motifs ont pu intervenir. Mais on 
le retrouve aisément dans le cas des hapax, ainsi dans tügryä, où le sens secondaire 
de «eau», repris par Sayana, sort de RS., 1,33, 15. Dharünam veau» repose aussi 
sur le thème du soma, traité RS., IX, 73, 3 (ef. Nir., XIT, 32). 

En revanche, ararindáni, attesté RS., 1, 139, 10, est le type des mots qui résistent 
à toute interprétation : tout ce qu'on observe est que le terme voisin, dans le mantra, 
est sádman- qui est aussi noté dans la liste des Nigh. (toujours à cause du soma et de 
ses eséjours») et qui a dû provoquer l'insertion de sádanam, cf. d'ailleurs apám . . . 
sádanáya , RS., X, 93, 5. 

Dhvasmanvát, qui désigne comme e fumeux » le chemin d'Agni, est inattendu en ce 
contexte : est-ce le voisinage du mot páthas- (qui signifie «eau» dans Nir. VI, 7, par 
fausse étymologie en pā- pibati) qui aura déclenché un dhvasmánval au sens de 
raqueux», ou est-ce le sentiment d'un dhvasdni- «nuages? ll y a cependant peu 
d'interférences entre «nuage» et «caus, sans doute parce qu'il s'agit de deux zones 
appartenant à l'interprétation naturaliste. 

Jämi/ dyudhüni est à interpréter d'après jämi ... dyudhani de RS., X, 8, 7; les 
deux termes n'en font qu'un. Le passage en question fait une allusion obscure à des 
"armes= que Trita revendique comme «siennes» : il sulfit que l'épisode concerne 
Trita-au-puits, et que le personnage recoive l'épithète stable de aptyá- : celui qui 
siège dans les eaux. 

La mention des Marut, divinités de l'orage sur le plan naturaliste, a provoqué 
l'inclusion du mot ksápah pour un mantra tel que Ï, 64, 8; de mème têtre 
celle de #ibham, qui se dit à plusieurs reprises de la marche des Marut; de même 
encore sukhäm qui RS., V, 63, 5 est l'épithète du char de ces mêmes divinités. 
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La mention de Varuna comme dieu des eaux (varuna- signifie «eau» au 
témoi des Nigh. atharvaniques n* 75) améne la position d'un ksatrám au 
sens de «eau»; ksatrd- est un terme caractéristique de la souveraineté de Varuna, 
De méme yásah peut sortir de l'expression asmákam udáreso à [yásas cakré] de l'hy. 
à Varuna, I. 25, 15. 

Bhesajám est noté pour RS., I, a3, 21 où la strophe est à l'adresse des Eaux, et 
le mot a entrainé jalásám en fin de liste, qui dans plusieurs mantra du RV. et de 
l'AV. fait couple avec bhesajd-. 

La liste comprend encore plusieurs mots signifiant «force» : le sens de reau» 
résulle soit d'associations qui se sont faites entre le breuvage du soma et la force, 
soit des épisodes mythologiques relatifs à la «force» employée par certains dieux 
pour libérer et promouvoir les eaux originelles. Parmi ce pe sémantique 
figure ydhah : le terme a été refait mécaniquement sur le vocatif yaho, qui appar- 
tient en réalité à un thème yahú-, dans la locution sáhaso yahih "le fils de la 
force», dite d’Agni. 

Les connexions rituelles entre l'eau et l'oblation ont attiré les termes dmnam, 
havih, sarpih, svadhä, pavitram; celles entre micro- et macrocosme, ydnih et rtásya 
yónih ou encore seúh. Des explications variées sont possibles pour rayíh, purnám, 
barhíh ; quant à ndma, signifiant «forme», le mot est apte à figurer dans les sys- 
times les plus divers, et à sa suite druk. 

Hemá n'est connu en littérature qu'au sens de ror» (et cité d'ailleurs N., Ï, a avec 
ce sens, bien que les attestations en soient purement classiques); un hemá reaus 
résulte de RS., IX, 97, 1 (hy. à Soma) interprété comme < courant liquide». 

Enfin la présence de mots tels que im ou idam (alone) est. plutòt insolite : elle 
s'explique par les formules où ces pronoms renvoient à quelque nom de l'eau 
exprimé ou implicite, ainsi RS., H, 35, 13%. On touche ici aux conséquences 
absurdes du système. 


Nous voyons done que les adhy. 1-3 des N., toul en reposant sur un matériel 
foncitrement rgvédique, ont englobé des expressions de la langue ultéricure et 
méme, sans doute par voie d'interpolations, des expressions classiques |), On a 
le sentiment d'un texte composite, qui a été ouvert à des influences diverses. H n'a 
pa étre rédigé à date fort ancienne : l'élaboration sur laquelle il re , est assez 
voisine de celle qu'attestent les Brahmana, et plus précisément le Satapatha- 
Brähmana, lequel inaugure (aux Livres I-IX) un appareil de gloses littérales des 
mantra, par voie d'approximation sémantique, C'est ainsi que les mois #man- 
triques= kéta- VI, 3, 1, 19. médha- VII, 5, 2, 32, srusti- Vil, 2, 2, 5, ôman- I, 
9, t, 4 (cf. version K. If, 8, a, 3), dhénd- IV, 5, 8, 6. asriváyas- VII, 3, 3, 5, 
vis- VI, 7, 3, 7, sont uniformément glosés par =nourriture», Les corrélations de 
type rituel sont naturellement en évidence, et ces gloses sont tributaires des équi- 
valences que fournit la prose védique dans son ensemble, type sómo vai bhrát SB., 
III, 2, ^, 9; ksatrám vai páyah XIL, 7, 3, 8; maja nidhanam JUB., T, 36, 6, ete. Il 
ne s'agit nullement là de gloses, mais d'un effort pour rendre compte des valeurs 
rituelles dans les cadres d'un système général d'équations, 

Les Nighantu attestent un effort parallèle, mais indépendant. Car les concor- 
dances typiques entre les N. d'une part, les Brähmana ou le Nirukta de l'autre, 
sonl assez rares; les discordances sont sensibles au contraire : ainsi krátuh, nom 





™ Si riche que soit cette liste, elle n'englobe pas un mot tel kam (N. atharv., n° 75). 
sur lequel v. J, An, L e. y 361; cf. encore túrnádam Nir., V, 16 tiré de RS., VIIL, 3a, A: pdthah 
ci-dessus p. 217; parah N, Atharv, n° 75 pour SB., M, 5, 8, 6 sarah et karburam (ibid.) sont 
repris dans les lexiques classiques. eu 
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r pour» karman- ou prajñä- dans les N., est glosé par riryam, AB., 1, 13, 28, alors 
ue duksu- AB., ikid., glosé prajidna-, est rendu hn bala. dans les N., par vírya- 
SB., VIII, a. 1, 16. Peu de mots de N. 1-3 sont commentés dans le Nir. 
(à moins qu'il n'aient été cités à nouveau dans N, 4 ou 5), et ces commentaires 
sont rarement conformes aux données de N. 1-3), II faut en effet observer qu'alors 
q le Nir. se donne le plus grand mal pour citer et commenter tous les mots de 
e N. 4 et 5, les adhy. 1-3 font simplement l'objet d'une mention brève dans 
Nir. HII, se référant au mot-rubrique quí dans une partie des cas ne figure 
méme pas à l'intérieur des listes des N. La formule du Nir. est d'ordinaire la sui- 
vante : «suivent neuf mots signifiant : vaches, «suivent dix racines signifiant : être 
en colère», ete. 


L'adhy. 4, auquel nous en venons, rassemble prés de 300 mols qui n'ont 
aucun rapport les uns avec les autres et ne pouvaient par suite figurer dans les 
soctions précédentes, C'est l'ubapadika de Nir., IV, 1, qui les commente aux 
Livres IV et V, sans en omettre un seul. Il sont divisés sans motif apparent en 
trois groupes, à l'imitation des adhy. 1-3. L'arrangement est arbitraire (%, Contrai- 
rement aux adhy, 1-3, le vocabulaire est typiquement rgvédique : non seule 
ment tous les mots sont attestés dans la RS. %, mais ils n'y sont pour la plupart 
altestés que là, D'où suit que contrairement à ce qui apparait aux adhy. 1-3, les 
mots figurent tous sous la forme précise où ils apparaissent dans la RS. : du moins 
les hapax, les autres tendant comme de juste à se fixer au nominatif. 

Les formes verbales sont mélangées aux nominales; il y a quelques locutions 
complexes, ainsi den devácya krpd, RS., 1, 197, 1. 

L'adhy. 4 consiste visiblement en mots dilliciles, d'interprétation, ou éventuelle- 
ment d'analyse, obscures. Sans doute quelques mots simples se sont introduits, 
comme ditéh (dont l'analyse prête d'ailleurs à difficulté, cf. Nir., V, 1), duritám (a 
cause de la variation tonique duriti-/ dúrita-?), dcha (à cause de Véventuel allonge- 
ment de la finale ?), ete., mais il se peut que des motifs pédagogiques aient retenu 
le choix, et d'ailleurs, ces mots plus faciles étant de préférence en fin des listes, 
l'hypothèse des additions secondaires n'est pas exclue. 

M. Belvalkar (Second Or. Conf., p. 11, repris History Ind. Philos., ll, p. 3) a 
eru pouvoir affirmer que l'Aikapadika représentait un état plus tardif de la 
tradition des N., que les mots qu'il contient avaient. été enregistrés au moment où 
` était apparu dans l'usage «mantrique» une couche de mots plus récents, nécessi- 
tant des explications. Il faisait état du fait que nombre des mots cités appartiennent 
aux mandala I, VII et X. Mais l'argument n'est pas sans réplique : si ces mots 
` sont jugés difliciles, n'est-il pas plus naturel de penser * c'est précisément parce 

qu'ils sont anciens et que leur valeur s'est obnubilée? Si beaucoup sont en effet 





N) Parmi les noms de l'or (N.. 1, s) figurent jatarüpam (atone) attesté depuis BAU., kdnakom 
—* käncannım bhárma attestés depuis la période épique ou classique. Il doit s'agir d'une inter- 
polation. 

™ Tout au plus y a-t-il de place en place quelques formes entrainées par l'assonance avec ce 
qui précède, Parr aei si da pole Sh prcs ej c'est que l'auteure visé RS, X. 116, 8 
rinn dadhisva pacatótá aómom. j 

Vi Sauf erndám, en fin de liste, plose interpolée de bundák qui précède. 

Curieux est kurutána, non attesté, qui vise sans doute à designer genériquement les formes à 
désinance -tana; de même idamyis englobe les mots en -(am)gu-. — La liste des 
N. atharvaniques se termine par des mots empruntés à l'AS. : c'est méme la seule portion áthar- ` 
vanique de l'ensemble. 


22 LOUIS RENOU 


empruntés aux portions «jeunes» de la Samhita (où il serait imprudent d'inclure 
le mand. VIII, el méme une partie du mand. I), ceci confirme simplement que I 
el X comptent plus de mots difficiles que le reste de la Samhita. On trouverail une 
proportion analogue pour les hapax des adhy. 1-3 des N. y 

En fait, les adhy. 1-3 et l'adhy. 4 n'ont pas pu ètre compilés par le méme 
auteur, Une trentaine de termes de l'adhy. 4 se trouvent déjà dans les sections 
précédentes : pourquoi les aurait-on repris ? 

Il nous semble que l'adhy. 4, avec ses listes en désordre, parsemées de formes 
verbales ou d'invariants, représente un état ancien de la tradition lexicographique. 
L'adhésion stricte à la Samhita est une indication dans le méme sens. Au contraire, 
les adhy. 1-3, avec la sériation sémantique, la séparation des catégories grammati- 
cales, l'inclusion de mots post-rgvédiques, attesteraient un stage plus avancé : celui 
où les écoles védiques rédigent des traités a see el á tendance i ges e. 

Le Nir., qui a bien reconnu le caractére fondamental de l'adhy. 4, il 
parle d'anavagatasamskürâ nigamäh, ajoute qu'il y figure aussi des r homonymes» 
(anekärthäny ekasabdani) : ceci ne serait pas invraisemblable en soi et répondrait à 
la section d'e homonymes» qui termine les lexiques synonymiques de l'âge classique, 
section où d'ailleurs les mots sont rangés dans l'ordre de la consonne finale (comme 
on a l'ébauche du méme classement dans N., kaviraydnah/tairaydnah et suivants), 
Mais en réalité, á en juger par les interprétations du Nir. lui-méme, il ny a 
guère d'homonymes dans Padhy. 4, it n'y a que des mots difficiles passibles d'inter- 
prétations diverses, ce qui est tout différent : cette diversité se retrouye au méme 
degré pour les mots difliciles (qui ne font pas défaut) des adhy. 1-3. 


L'adhy. 5 (commenté Nir., V-XIT) est plus élaboré que 4. D'après le Nir., VII, 
1, il concerne les dieux (ou noms divins) qui dans les Hymnes font l'objet d'une 
prädhänyastut (cf. ci-dessus, p. 213). Là encore nous trouvons les trois sections : noms 
terrestres (avec 3 subdivisions), noms «atmosphériques», noms célestes. Le elasse- 
ment reflète, comme le gros du Nirukta, la pensée dominante des exégètes «natu- 
ralistes». Comme à l'adhy. 4, les noms sont rgvédiques W, 

La premiere section diane en tète Agni, puis les désignations particulières 
(cf. Brnadd., I, 96). Viennent ensuite les divinités dites Apri, assimilables á Agni; 
elles sont citées d'après l'hy., 1, 13, qui est le seul de la Samhita à fournir une 
liste complète de douze noms. La section «terrestre» (non plus que les suivantes 
d'ailleurs) n'est pas arrangée de manière systématique. On serait méme en peine 
de retrouver un principe stable, si le Nirukta ne laissait entrevoir que l'ordrea été 
commandé par les considérations suivantes : noms divins faisant l'objet d'un bymne, 
noms faisant l'objet d'une oblation, enfin noms mentionnés incidemment (ceci est 
confirmé par les N. atharvaniques — qui d'ailleurs livrent les noms dans un clas- 
sement assez différent — et par la Brhadd., I, 122-129). Il s'agit done d'une uti- 
lisation liturgique. Mais les catégories sont de limites flottantes. Le point le plus 
nel est que la section s'achève par des féminins, suivis de couples. 

La deuxième section met en tête Vayu, comme il est normal. Suivent, comme 
précédemment, les noms süktabhäj, les havirbhäj, les autres. La liste se termine 
par des groupes divins, suivis de quelques féminins, 

Dans la troisième section, on attend en tête Sürya (cf. Nir., VII, 5 et Brhadd., 
Il, 8-12). On a les Asvin. En fait, la liste comprend des noms qui ont été déjà 





M Sauf kuh qui est attesté AV.-YV., mais a été rendu nécessaire par le contexte, — Pathya/ 
Svasti repose sur pathydm yd svaatih RS., X., 59, 7, formule sur la d'ailleurs un nom de 
déesse P* S" s'est effectivement constitué dans lll, a, 3, 8 et ai . 
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cités ailleurs; le mot prthiel est même cité dans les trois sections. Le principe de 
classement doit être le méme que précédemment, mais le Nir., XII, 30-33, se 
borne à parler de quelques mipatabhaj (p. 213). En tout cas les groupes viennent 
en queue, à partir des mots traités dans Nir., XII, 35. 


Nous avons à plusieurs reprises évoqué les contacts entre les N. et les lexiques 
classiques, Amarakosa a également trois sections -synonymiques=, où les noms sont 
répartis en gros comme dans les N, védiques. La (roisième section rassemble des 
invariants, des épithètes, et se termine (avant la section dite < homonymique-) par 
une liste de «mots divers» (prakirnaka) qui ressemble vaguement à l'Aikapa- 
dika des N. 

Enfin et surtout, les vieilles corrélations rituelles ou naturalistes du Veda, qui 
ont été utilisées dans la compilation des N. et du Nir., se retrouvent, dégagées 
naturellement de toute valeur religieuse ou spéculative, dans les lexiques clas- 
siques. C'est le principe bien connu suivant lequel un mot qui possède une accep- 
tion A et une acception B confère à un aulre mot n'ayant authentiquement que 
l'acception A une seconde signification qui l'assimile entièrement au premier 
mot ; soit ambara- evélement» et «ciel», d'où dérive pour vastra- «vêtement» 
l'acception seconde de «ciel» (Kävyaprakäsa, VIl; Uddhürakosa, 23). 
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I. = GÉOGRAPHIE HISTORIQUE 


A en croire les voyageurs européens et les Chinois, le terme tibétain Mi-ñag 
désigne la région située à l'ouest de Tatsienlou (actuellement K'ang-ting), recou- 
vrant en gros l'ancienne principauté du chef indigène (fou sseu + FJ) de Ming- 
tcheng BH JE. D'après Baber!' le Mi-ñag s'étend entre Tatsienlou et le Kin-cha- 
kiang, de part et d'autre du Yalong; d'après Risley % entre Li-T'ang et Dergué. Le 
dictionnaire de S. Ch. Das dit simplement : «province dans le K'ams». Celui de 
Desgodins précise qu'il s'agit d'une région et d'une population situées sur les rives 
du Nag-&'u (qui est le Yalong), dans la partie nord-est du K'ams. Les vallées de ce 
fleuve sont appelées wag-roi (Nyarong), terme qui s'applique vaguement au Mi-ñag 
et au ICags-mdud (Chantui, chinois Tchan-touei HE 24). Pereira 9 et Grenard © 
disent la méme chose. Cunningham ® parle du petit royaume de ICags-la (Chala) 
connu comme Mi-fiag. Un bac < Menia», sur le Yalong, entre Tatsienlou et Litang, 
dans le Djia-la, est signalé sur une carte anonyme des tribus Sifan. Launay (9) écrit 
v Megnias et le définit comme «royaume au nord-ouest de Dégué, entre le Yalong 
et son aflluent de gauche au — de Dégués. L'Atlas Postal de la Chine 
(carte 19) note un col Minia La un peu au sud-est de Tao-fou 3 F (Dawo, tib. 
rTa'u). Ce col est aussi noté sur la carie de Stótzner Ü, entre Tatsienlou et Taofou. 
Une carte française 5 place un mont Meniag à l'est du Minia tchou (c'est-à-dire 
Fleuve du Mi-ñag = Yalong), au sud-est de Dégué. Enfin, par Rock, Heim 0% et 





t E. Colborne Baber, Travels and researches in Western China, in Roy. Geog. Soc., 1883, 
Suppl. Papers I, carte entre p. 92-93. 

i) The Gazetteer of Sikkim, Caleutta, 1895, p. 7. 

8) Sketchmap of Eastern Tibet, in Journey from boss fo Lhassa, 1922. 

ü) Le Tibet, Paris, 1904, — Ria ve 

®) Origina of Lamaism, in JW i, X, 1938, p. 181. 

(9 Atlas des Missions, carte du Thibet. j 

0) [ns unerforschte Tibet, Leipzig, 1925, carte. 

# Anon lica Moesia T à Hanoi. : 

W The Geographical Magazine, L 4 oct. 1930, 

9" Minga Gongkar, Bern, 1933, p. 165. 
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Tafel (!), on connait la célèbre montagne sacrée Minya Gongka (Mi-ñag gahs-dkar), 
au sud de Tatsienlou. Les Chinois transerivent Mi-ñag par Mou-ya 7k $f. D'après 
Jen Nai-k'iang (9) le Mou-ya comprend la région qui s'étend de Yu-long-k'eou $ fiz 
H jusqu'à Ying-kouan-tchai Z E # et Tong Ngodo HE # % (sur le Liu, 
chin. Li-Kiu 3 dh). De méme Teng Chao-k'in ®% détermine le Mi-ñag actuel 
comme situé à l'ouest du Yalong (FF HE), au sud de T'ai-ning Z $ et au nord de 
Kieou-long JL BR. Ce méme Mou-nia méridional comprend , d'après le Père Gore), 
la localité de Khaeul, centre de Kieou-long (lat. 30 et long. 102). Le roi de Mou- 
nia aurait, d'autre part, résidé au village de «Seurongs. Cet endroit, qui tire son 
nom de l'ancêtre légendaire du Mi-ñag («vallée de Se'u»), se trouve, d'après Teng 
Chao-kin, dans la région de Pa-kio-Ciao (ou : leou) A fü $9 (#8), sur le cours 
inférieur du Li£'u, à 5 li de K'ang-song-teha HE R 4L. C'est aussi dans la mème 
région qu'il faut chercher le Mi-ñag rab-sgai, l'un des six sgan du K'ams ®) des 
textes libétains qui semble distinct de Mi-ñag tout court, énuméré par le mème 
texte à còté de rGyal-mo-roü (nee el rGya-nag Dar-se (Tatsienlou) 9, Ce 
Mi-fiag est parfois appelé K'ams Mi-ñag0. I! tire son nom du Nag-&u (d'où Nag- 
roi = Yalong) qui forme la frontière entre le K'ams el le Mi-ñag ©. 

Déjà plusieurs auteurs ont fait allusion à un royaume ancien (9), Mais lequel ? 
Tout en le confondant peut-être parfois avec la principauté du Ming-Icheng f'ou-sseu, 
on a aussi pensé au Si-hia (0%, M. Petech ©, glosant les noms de pays mentionnés 
dans le rGyal-rabs du Ladakh, dit: = Mo-ñag ou Mi-ñag est bien connu dans la litté- 
rature tibétaine et correspond à la région des Tangut». Cette localisation est sans 
doute basée sur l'équation Tangut = Mi-ñag, bien connue par Sanang Selsen 
(1662 A. D.) (2) où il est dit clairement que Cingis-qan soumet ele peuple Tang- 
yud appelé Mi-ñag». La chronologie du récit prouve par ailleurs qu'il s'agit bien 
du royaume Si-hia détruit par Gengis-khan en 1227 [cf. aussi Fuan-tch'ao piche, 
siu, k. 2, trad. Haenisch, p. 136; méme récit, où le Si-hia est appelé < Mi-ñag 
tibétain (Bod Mi-ñag), dans le Deb-t'er sñon-po (de 1476; k'a, 26 b == trad. Roe- 
rich, p. 58), le dPag-bsam Uon-beai (de 1747; fol. 302 b) et dans le Hor C'os-byui 
(de 1818; éd. Huth, p. 18, trad. p. 27)] ©”. De même, pour le début la dynastie, le 





() Meine Tibetreise, 1, 125; Il, 204. 
SEL ema de AA tea De Sr 
Ay ES, Si-Wang Mou-ya-hiang Si-mou wang Kao 75 F A RIF 

Notes aur les marches tibétaines, in BEFEO, XXIII, 1933, p. 324. Cf. p. 325 et 3 où 
il accepte l'identification — incertaine — avec le Mao-nieou hien f£ 4 des Han, proposée par 
les monographies chinoises. 

w —— Lon-bzañ (de 1747), éd, Das IL, 337 = xylographe original, fol. 317 a. 

i) hid., p. 338. 

> arme —— ee ron * * * 

oir Biographie ita Rd "ig-rten dbait-p'yug, éd. Dergué, Ka, fol. 

195 b-196 a : uoi di la vien dé Dorind; Gia; dema Pens des Lg gut ; bar [| dge- 
ba'i l-a bdo-ba'i spo || "bur-du dod-pa’i nu-rgyas-tan || dByig-'dzin kehs-Idan-ma $ cal N nal- 
groi gler-P'en £i a oed | rlabs-kyı daie eredi || gnam sa_giis-po bar-med-du [| "ta'ema 
- * da a egral || Entre Cams et Mi-5ag, il franchit le Naga et arrive 4 Dar-rise- 

o (Tatsienlou 

10 Heim, op. cit, p. 165; Laufer, Klu "bum bsdus pai asi po, in Mém. Soc. Finno-Ougr., Xl, 1898, 


p. 19. 
0 Tafel, op. cit, I, 125. 


Œ) Alcuni nomi geografici nel La- Ryyal-Rabs, in Riv. d. Studi Orient., XXII, 88. De même 
dans son ourrage ends of the roi p adakh, p. 13. ENS d 
u el trad. Schmidt, p. 103, miñag kemekü Tangyud ulus. 


09 Aussi dans le Re'u-mig (= dPag-bsam, fol. a76 a): en 1227, Cingis prend Bod Mi-ñag et 
meurt. De mème Deb-t'er du 5° Dalailama, (de 1643) fol. 5a 5 bie dan Mi-iag gi — 
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dPag-bsam cite un certain Zor-byui suivant lequel un roi du Mi-ñag tibétain (Bod 
Mi-ñag) apparall aprés les Cinq Dynasties (x* siècle) et soumet le Nord (fol. 290 a). 
Le méme ouvrage parle ailleurs (fol. 227 a— éd. Das Il, 358) du «+ palais du roi 
Mi-ñag (glose : +tibétain») de l'endroit appelé Gan-tu (Kan-tcheou) non loin du 
Fleuve Noir (@u-nag), situé dans le Nord, aux frontières du Tibet et de la Mon- 
golien (1, Le palais des rois Mi-ñag est donc ici situé près de Kan-tcheou et de l'Etsin- 
gol (alias Hei-chouei ou Rivière Noire — Nag-Cu). Le rGyal-rabs Bon-pyi byuñ-gnas 
(éd. Das, p. 58) parle, à l'époque de gLaü-dar-ma, de certains rois du Mi-fiag 
"situé à la frontière de la Chine, du Tibet et des Hor (Ouigours du Nan-chan ou 
Mongolie)» 2), TI fait également allusion à la conquête de la Chine, du Tibet, des 
Hor, des Mongols et du Mi-ñag par Cingis-qan, oü Mi-ñag ne peul étre que le Si- 
hia, Enlin le rGyal-rabs rnams-kyi bywi-ts'ul®) (fol. 11a) et le Deb-dmar (ms., 
fol. 44 a) disent qu'après les Cinq Dynasties le trône de Chine fut perdu au profit 
du Mi-fiag !). Le Mi-ñag du Nord est aussi mentionné dans le récit des voyages de la 





Pame-tad la dbañ-du byed-pa ni |... Hor Jin-gir rgyal-po yi «C'est Cingis-qan des Mongols. . . 

EI mem qa 

(9 i ita am. a'i wi Mi-ñag (plose : r 
pe'i pone —— de Das en ti rep Elle écrit "Jr i. F m — * 

e ü ^i dus-su or gyi mts'ama-eu | Miñag ryyal-po "gai ri * 1 
— Jü-gir ud hi miraba —— byuá-nas bya Ded Hor aÍ ic Sog-po lia] aoga 

Lk'ams mañ-po-la rgyal-k'rima Atge pas dua-su. .. 

 rGyabrabername-kyi byuü-ts'ul geal-ba’i me-loù Cor-byuñ, du Saskyapn bSod-nams rgyal 
mis'an. Laufer (TP, 1908, 38) le datait 1327 (corr. 1328), Pelliot (As, Maj, Il, 9, 484) aussi. 
Lieou Li-ts'ien $i iy - qui en a fait une version chinoise (K'ang-tao yus-k'an, II-V) a accepté la 
date de 1388, M. Tucci (Tibetan Painted Scrolls, Rome, 1949, p. 141) adopte celle de 1508 parce 
que le Deb-t'er añon-po (de 1476) y est déjà cité. L'édition dont je me sers ne correspond pas au 
rGyalraba cité par M. Thomas (Tibetan Literary Texta and Documents concerning Chinese Turkestan, 
. 292-290). 
— L, du rGyatrabs n'est pas très clair, ll présente Druñ-ruñ comme 5* empereur T'ang 
(= Tchong-tsong, 684-714 avec ——— Wou-hoou), Il était contemporain du roi tibétain 
cn tne Sa fille Gyam-sih koto ( "eng kong-tchou) se rendit au Tibet. Son fils Zan- 
auf (Hiuan-tsong, 712-755) succède. Après quoi un des ministres, appelé Han-&n'o se révolte et 
ravit le tròne Nç J) Houang-teh'ao, rébellion de 878-885). Ensuite apparaissent les cinq lignées 
royales des Loh qui occupent lo trône —— bo ans (les Cinq Dynasties; la première, [ner] 
Leang, 907-929; la dernière, [Heou-]Teheou, 951-959). Puis vient le roi Cru T'a'i-dn, à partir 
duquel Je tròne fut perdu su profit du Mi-ñag d aa rgyatea Miñug la dor). Livou Li-ts'ien 
voit dans ce roi le T'aitsou, premier empereur des Song, nom de famille Tehao $ff, et pense 
que Mi-ñag se réfère aux Kin qui chassent les Song. Ceci sans doute purce le rGgal-rabs 
poursuit : «cette lignée résidait pendant 8 générations (ou rois) à slian-loü, c'est-à-dire jusqu'à 
Lha-btsun de sMon-rtse». Or sBan-loû ne peut être que Pienleang fk BE (actuel K'ai-fong) qui 
fut capitale des Song. Mais Ci'u ne peut transcrire que Teheou Mj (comme ailleurs dans le 

Lrabs pour les Teheou de l'antiquité), Quand le dPug-bsam (fol. 390 b) parle de Tehuo K'ou 

gy Here des Song, il transect bee Co'u K'af-yin, alors ^ rh parle de Ge'u T'ai (= Taija 
(Tcheou T'ai-tsou) à la fin des Cing Dynasties, Seulement les Teheou n'ont officiellement régné que 
neuf ans, et le dit le roi du Bod Mi-fing apparut aprés que Ceu T'aü- 
ju, père et fils, eurent .. o ans. De T'ai-tsou des Tcheou pese (951) il y a bien 30 ans 
jusqu'à la révolte de Li Ki-ts'ien, fondateur des Si-hia (981). D'autre part, il y avait bien 
8 empereurs Song à Pien-leang, après quoi la dynastie s'établit dans le Sud, Le vom du 8" roi 
s'explique par ce transfert de la capitale au Sud. Car sMan-rtse est bien attesté commo transerip- 
tion de Man-tseu ebarbares du Sud» (Manzi, Mangi de Marco Polo) = Chine du Sud à l'époque 
mongolo (ef. Tueci, op. cit, 684, n. 78 

Tout ceci s'éclaire par un passage rGyal-rabs "pr'ul-gyi ldo-mig deb-ter dmar-po de pan<'en 
bSod-nams grags-pa (1478-1554; Tucei, p. 143 et 144), dont j'ai pu consulter un manuserit 
grâce à Vobligeance de M. Tucci qui le possède. Au fol. 44 a se trouve une histoire de 
Chine. Après les T'ang viennent les Cing Hase appelées Laü (« Lot, Leung) avec 15 empe- 
reurs. Puis vient le roi T'a'i-dzun des Ci'u (T'ai-tsou des Tcheou) è partir duquel le tròne (sc. de 


BEFEO, XLIV-1. 15 
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statue du Bouddha en bois de santal (!}, où il correspond à Leang-tcheou des textes 
chinois parallèles. Enfin, le Deb-t'er sñon-po (Ka, 1 a-b) et le dPag-bsam (fol. 116 5 — 
Das Il, 178) affirment que le moine tibétain Blo-en s'est rendu au echáteau 
fort (ou à la ville) de Caü-en (-rtse-mk'ar) du pays de Gha, Mi-ñag du Nord» 2), 
Cette ville de Cañ-en (ou Caà-in) doit être Kan-tcheou, autrefois appelé Tchang- 
yi gk Hk O). Gha, d'autre part, ne peut guère être qu'une transcription du chinois 
His E “ya (aux environs de Ning-hia; Hia-kouo = Si-hia) ©, On verra plus loin que 
l'ancêtre légendaire du Mi-ñag provient d'une montagne située entre Gan-dru (Kan- 
tcheou) et Gha ou, d'après une autre version, entre Byañ-hos et 'Ga'. Que Byan-ños 
désigne bien la région de Kan-tcheou, c'est ce qu'on verra aussi à l'instant sans 
équivoque possible, Or le Dieu du Sol (gèi-bdag) de Gha et de Byañ-ños est préei- 
sément Ha-la šan, c'est-à-dire la chaine montagneuse du Hoan chan 4 ff {lj 
ou Alachan qui s'étend en effet entre Kan-tcheou et Ning-hia 9, 
Mais ici se pose un problème de chronologie. S'il est compréhensible qu'on parle 





Chine) fut perdu au profit du Mi-ñag. La (et non pas cette) lignée (se. des empereurs de Chine) 
8 inérations à sBen lai (Pien = K'ai-fong), pui 18 ions au 
pays de sMan-rtse "Seit la lé de l'ancêtre NLR — — 
© Tanjur, r 85, trad. Thomas, Tib. Lit. terts..., p. 263 : après un séjour aux Indes, la 
statue reste ÖS ans au pays de Li (Khotan) appelé K'u-sen (Küsen, Koutcha, aic /). Ensuite elle 
reste ho ans à Byañ-üos du pays Mi-fing (Mi-ñag yul-gyi Byañ-áos au). M. Thomas traduit : in the 
northern rig of Miñag. Nous verrons que Byah-hos est un nom de lieu précis. Notons la confu- 
sion entre Khotan (7) et Koutcha qui a amené M. Thomas a des hypothèses i ibles. Que K'u- 
sen (= Küsen, forme ouigoure) est bien Koutcha, cela résulte du texte parallèle du Tear dan jo- 
bo lo-rgyus, fol. 85 qui écrit : sau pays de Li appelé Ki'u-ts is (K'ieou-ts'en Er 2%. Koutcha). Le 
dPag-baam, fol. 299 a, a fait une autre confusion. H écrit : ede Chino, en passant par le pays de 
Li (et T) Mi-ñag» (rGya-nag nas Li-yul Mi-ñag brgyud-de). Un résumé de cette histoire se trouve 
dans lo Fo-teow iat Pong-tai, k, as (Taishi 2036, p. 730 C; texto rédigé en 1316). e(la statue 
séjourna) 1.285 ans dans les Terres de l'Ouest Py +, 63 ans à Kouteha (Kieon-ts'eu 
14 ans à Leang-teheou (sic/), 17 ans à pere io qe (méme teste in Che-Che ke 
—— p. 898 C). On voit que Mi-ñag est tantôt à Byañ-ħos (on verra = Kan-teheou), tantót 
eou. 
9 vr c ish Ma Cha quil qui Caen seei ors Dekokin: Cdn vic Miñog 
xe e Bla-Cen, alias dGe-rab-gsal, né à bTsoh-k'a bDe-k'ams en 895, mort en 975 (Tucci, op. 
+ p. 83). 
= Cf Roerich, Tha Blue Annals, Calcutta, 1940, p. xvii : eCaü-in- Chang-yi chiung, ï 
Kan-chou in Kan-su) in the Mi-ñag (Hsi-hsia Tanguto) ——— a Ji che ior 
W Lors de mon exposé au Congrés des Orientalisies, M. Ligeti a douté de cette identification 
ota proposé Ho-(tcheou in. * yd; cl. Actes du XX! Congrès, p. 267). Mais Ho-tcheou est tran- 
serit par Ga-èu en tibétain (Si-fan yi-yu, in Long-wei pi-chou, g* tri, p. 100 6). L'ensemble des textes 
utilisés au cours du présent travail montre qu'il faut distinguer entre Gatu = Ho-tcheon et Gha 
ou "Ga — Hia-teheou. A l'époque des T'ang, hia f a été transcrit par Loa en tibétain (Thomas 
et Giles, BSOAS, XII, 3-4, p. 760, n° 125) et ho jï par ha. 
© rGyal-bràan lha-bsuñs (xylographe, hg fol, en possessi rs, 
une énumération de dieux as fal Ac : Bha ro hs Lare 2 
ños gii-tday brian. Gha et Hyañ-üos se trouvent également accouplés dans le rGyal-rabs rnama-kyi 
byun-ts'ul, fol. gba : K rilde prune Mes-ag-ts'om reçoit la princesse chinoise Gyam-sih koñ- 
Jo, escortée paz le za-ya-ta i-byai-kun y Yaü-ru rhen, Pendant So ans les Tibétains régnent alors 
sur les régions de Byati-hos et Gha-(Ayan-nos daù Gha'i aa-/a quá lo sum-biu'i bardu Bod-kyis 
byas). La traduction kalmouk du rGyalrabs, le Bodhimir (résumé par Schmidt, Sanang Setaen, 
Lo. s'exprime ainsi : ebei dieser Gelegenheit (sc, le voyage de Kin-tch'eng) wurde zwi « 
viden Vólkern ein Vertrag rustande gebracht, laut welchem den Tübätern das Land der fia und 
die westlichen Gegenden eingeraumt wurden. . „=, Le Balhiwir a done b en vu le Hia chinois dans 
lo Gha tibétain, Co fait semble rendre impossible l'identification de üha avec Ho-telieou 
posée par M. Ligeti et, récemment, par M. Tueci (The tumba of the tibetan kin y. 26 et n. m. 
Ce qui rend la question plus com lare, c'est que, dans cu passage du rGyalrela, Gha corres - 
géographiquement bien à la région à l'ouest de Ho-teheou. Eu effet, le FGyal-rabs ‘ id los 
textes chinois (Kieou T'ang-chou, 196 A, 5a et 7, 6 6; Sin T'ang-chou 216 À, 56; Tr'ôfou yuan-kouei 


HE 
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de Mi-üng dans le Nord, du côté de Kan-tcheou, à l'époque du royaume Si-hia 
(officiellement 1032 à 1226), n'y a-t-il pas anachronisme quand les auteurs tibé- 
tains en parlent, pour ces régions, à propos d'époques antérieures? Passe encore 
pour Bla-&en (892-975) !), puisque la révolte de Li Ki-ts'ien 35 fl 3E date de 982 
el que les historiens tant chinois que tibétains font débuter la dynastie Si-hia avec 
lui, la faisant durer tantôt 242 ans (dPag-hsum, fol, 290 a), tantôt 258 (Song che, 
486, 106), Mais est-ce encore possible quand on nous parle d'une épouse mi-ñag 
de Sroü-btsan sgam-po (rGyal-rabs, fol. 68 b= Bodhimór in Schmidt, Sanang Set- 
sen, 343) 9) ou même des rois du Mi-ñag à l'époque de gLaü-dar-ma? '), Et s'il 
n'y a pas anachronisme, est-ce à dire que le terme Mi-ñag a toujours désigné la 
région au nord-est du Kokonor, s'étendant jusqu'à Ning-hia? La localisation du Mi- 
ñag dans le Si-k'ang actuel, attestée depuis au moins le xvm" siècle, est-elle due à 
un transfert de lations du Nord au Sud-Ouest, aprés la destruction du royaume 
Si-hia par Gengis-khan 7 C'est ce que pense un auteur chinois actuel — peu critique 
à la vérité — M. Teng Chao-k'in™), ainsi que M. Wolfenden en considérant la 
parenté linguistique du ng et du Si-hia (9. Ou s'agit-il d'un ethnique très 
répandu, s'appliquant à des Assent tres dispersés? C'est ce qui résulterait de 
Bowels ?) qui affirme que douze tribus d'aborigènes, habitant le bassin fluvial du 
Yalong, de Tatsenliou jusqu'au Kokonor et parlant des dialectes différents du tibé- 
tain, sont globalement désignés sous le nom de Ménia. Ce cas serait alors analogue 
à celui du terme Wa-5ul qui s'applique aussi à des éléments dispersés d'une population 





979. 24, 13 a, ot 998, ga). Ceux-ci disent que lo tsouo-hiao-wei ta-tsinng-kiun Zr ER Ri A 
TE E (= tib. za ya-t'a'i byaá-kun) Yang-Kin M3 XE (tib, » Yan-gu'i-hen) fut chargé d'escorter la 
princesse Kin-teh'eng (en 710), qu'ensuite il fut nommé gouverneur de Chan-teheou Xj n 
(région de Sining) et qu'en cette qualité il accorda aux Tibétains, sur leur demande, le territoire 
des Neuf Méandres (du FL Jaune) du Ho-si en guise de #Buins de la princesse» (ff PY JL, di 
ZW. SMA Æ #4 VK Es mais le Sin Tang-chow h, 11a écrit «Neuf Méandres des 
Sources du Fleuve (Jaune)» jay JE JL Hh). Or cette princesse est justement restée trente ans 
au Tibet. Les textes concordent donc parfaitement, On verra à l'instant qu'un texte de Touen- 
houang traduit Ho-si par Ha-si Byah-hos. Donc, dans le rGyal-rabs, A = Hoi (de 

tcheou à Cha-teheou, etc.). Mais les Neuf Méandres désignent la boucle du Fleuve Jaune du côté de 
Raja Gomba et Kouei-t (tib. rMa-Zu Pug, où rMa-Cu = Fl. Jaune et Pug= Vis, <*ki.ok ih ). 
ll semble que les auteurs tardifs aient adopté une formule toute faite, combinant les éléments Mi- 
fag, Byañ-ños et Gha/'Ga', pour désigner les territoires semi-tibétains du nord-ouest de la Chine. 
On verra plus lain des transferts de thèmes légendaires d'un endroit à l'autre. A l'est de la pre- 
mière boucle du Fleuve Jaune se trouve fe fleuve Ta-Hia et les Chinois ont toujours eu tendance à y 
chercher le Ta-hia classique. Mais un autre Hia était devenu bien plus célèbre, celni de la seconde 
boucle, de l'Ordos. D'où peut-être une confusion de la nomenclature géographique. Le Deb-t'er 
dmar-po (ms., fol, 44 b) remplace même Gha par sGa qui désigne de nos jours la région de Jye- 
kundo, et le dKar-Zag du Tanjur de Labrang substitue à ce Gha le Sud (fol. 177 4 p'yis Byai-nos 
dai tho sogs Mi-ñag ii yul t'ams-/ad kyad Koñ-jo la byin-te Bod-kyis-lo sum-dur hy : 

114 Pour cette époque, le rGyal-rabs bonpo (éd. Das, p. 56) donne mime le nom día roi de Mi- 
Bag : Rab-rtse-dus. 

9 Uy a 946 ans à partir de Li Ki-ts'ien, chiffre que donne d'ailleurs lo Fo-teow li-tai l'ong-tai, 
Taishö 2036, p. 705 A. 

# Le Bodhimór est la traduction kalmouk du rGyal-rabs. Co dernier parle encore, fol. 3a b, 
d'artisans de la Chine et du Mi-fa invités par ce méme roi, et, fol. 6^ a, f rne de gLañ-taí 
sgron-ma, construit au K'ams par des architectes du Mi-ñag. 

i Voir p. 230, n. 5, 

9) Op. cit. Il n'apporte aucune preuve directe, ne mentionne que les rapports des derniers 
empereurs si-hia avee le Sseu-tch'ouan et le fait que, plus tard, les l'ou-ssou de Ming-teheng se 

ament du roi légendaire Se'u, ancêtre du. Mi-ñag du Nord. Cf. P. M. Hermanns, op. cit, p. 1%, 

¡0 On the tibetan transcriptions of Si-hia words, in JHAS, 1931, p. 51 L 

” Gordon T. Bowels, (j'ai Í sen référence au litre el n'ai plus weeks à l'ouvrage), p. Ba, 
cité in Wang Jingru, Shishiah ies, ll, ago. 


15 


228 R. A. STEIN 


parlant un dialecte particulièr (voir plus loin, p. 254), ainsi qu'aux Wou- (ou 
Wa-) mo [18 % *uat-mudt des textes chinois (1), Ces derniers sont en eflet présentés 
comme des tribus formées par des esclaves appartenant aux nobles tibétains, disper- 
sés après la révolte de Louen K'ong-jo ¿2 23 $k (blon K'oü-bier; décapité en 866) 
et lixés entre Kan-tcheou, Sou-teheou, Koua-tcheou, Cha-tcheou, Ho-tcheou, Wei- 
iA, Min- jig, Kouo- BE. Tie- Ah et Tang-tcheou $$, c'est-à-dire de Touen-houang 
et Kan-tcheou, à travers la région de Sining et du haut Fleuve Jaune, jusqu'au Kin- 
tch'ouan, couvrant ainsi une énorme aire géographique, curieusement semblable à 
celle du Mi-ñag. vom UE 

Un passage des Annales chinoises montre que le Miñag désignait déjà sous les 
Tang une région située entre le futur Si-hia et l'actuel Si-K'ang. A celte époque 
les Tang-hiang, tribu K'iang, se trouvaient au nord et au nord-ouest du Sseu- 
tch’ouan et au sud du Kan-sou, à savoir au sud des T'ou-yu-houen et à l'ouest de 
Song-tcheou #4 4H, le Song-p'an actuel. La plus puissante de leurs tribus, celle 
des T'o-pa $5 4f, d'abord soumise aux T'ou-yu-houen, puis pressée par les Tibé- 
tains T'ou-fan, se soumit à la Chine et fut transférée dans l'Ordos, du còté de Ning- 
hia, oú elle finit par jeter les bases du futur Si-hia. Or le T'ang-chou (198, 2 4), qui 
raconte leur histoire, précise que la partie des Tang-hiang qui, au lieu de suivre 
T'o-pa, continua d'habiter sur les lieux en se soumettant aux Tibétains, s' it 
Mi-yao 7H 38 "mjie-iak. M. Wang Tsing-jou'% qui a fait état de ce texte, a identifié, à 
juste titre, ce Mi-yao au Mi-üag tibétain (pour ña tib. — ya chin., ef. Nag-roh = Ya- 
long et Mi-fiag = Mou-ya). Done sous T'ai-tsong des Tang, dans la première moitié 
du vir siècle, le terme Mi-ñag, s'appliquait déjà à des Tang-hiang (dont le nom est 
le prototype du Tangyud mongol) du nord-ouest du Sseu-tch'ouan et de la frontière 
du Ts'ing-hai et du. Kan-sou. C'est sans doute aussi à cette région que doivent se 
référer les mentions du Mi-fiag des textes tibétains relatives au yi" et au vn’ siècle (9), 

Est-ce à dire, comme le T'ang-chou semble Ventendre, que seule la partie des 
Tang-hiang restée sur place el soumise aux Tibétains portait l'ethnique Mi-ñag ? 
Sans doule non. Les textes tibétains tardifs, on l'a vu, l'appliquent aussi au Si-hia, 
c'est-à-dire aux Tangut, soit précisément aux Tang-hiang de clan To-pa émigrés 
dans le Ning-hia. Les Si-hia eux-mêmes se servaient, dans leur propre langue, du 
terme Mi-ñag pour désigner une région de leur royaume, ou une population, qu'ils 
semblent avoir considérée comme leur lieu d'origine ou leur souche ancestrale. 

Nous devons la connaissance de ce terme si-hia à un beau travail de Nevskii W. Il 
s'agit d'un vers si-hia écrit à la main sur un xylographe daté 1185. Aprés un travail 
considérable, Nevskii est arrivé au déchiffrement littéral suivant (en chinois, 
puisque les dictionnaires si-hia ne donnent des définitions qu'en cette langue, mais 
la syntaxe est si-hia, c'est-à-dire tibéto-birmane) : 98 Zi hk Z: Hb. G 3 À 
HA b. Mi-nia' RZ B Œ (ou 4) 45 (ou Z), c'est-à-dire e La Ville de Pierre 





1 T'ang-chou, 316 B, 8b; Tseu-tche t'ong-kien, 950, hien-t'ong, 3* année, otc. 

" E E Au. Si-hia Pom (Wang Jinqru, Heihsiah Studies), II, 277. 

” La proximité et les liens des Tang-hiang avec les 'T'on-yu-houen trouvent 
dans la odes dont le Mi-ñag est nommé ix le La-dvaga apice (éd. Pede t re 
ia, T'ai-Cuü IDon Mi-ñag, ates range sMu Zaü-zuh. On sait que ‘Aa égale —— 
L'épithete Tañ-fuñ que M. P (op. cit.) traduit par epetite plaine» est peut-être à rapproeher 
du nom de la tribu Tang-teh'ang 44 Ej des Tanghiang, du côté de Labrang. Les gSum-pa 
n'étaient pas loin. Cf. p: 1253. 

WOO nalimenoranii gosudarstoa, in Zapiski Instituta Vostokoredeniya Ak. Nauk, 11 
3, Léningrad 1933; traduit en chinois par T'ang Chou-yu B GEL AR in Kouo-li Pei-p'ing t'ou-chou- 
kouan kouan-k'an, IX, 2, 1935, avee notes de Yu Tao-ts'iuan TB et Li Yong-nien ae ik Œ. 
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(ou Che-tch'eng) des Tétes Noires (se trouve) au bord de l'Eau déserte; les tumulis 
ancestraux (ou le tombeau de l'ancêtre) des Visages Rouges (se trouve) aux sources 
(ou au bord) de la Rivière Blanche; le pays des Mi-nià' longs s'y trouves. Ce vers 
est suivi d'un commentaire qui explique le terme «longs» par «gens d'une taille de 
dix pieds (> AR 8 + R A 

Un autre vers si-hia traduit par Nevskii (op, cit.) parle parallèlement du + bonheur 
inégal des mille Tétes Noires sous le Ciel» et de ja sagesse inégale des dix-mille 
Visages Rouges sur la terre». Rappelant que ces expressions désignent «le peuples 
en tibétain (et en chinois, peut-on ajouter pour les Tétes Noires), Nevskii pense 
qu'elles s'appliquent ici aux Mi-ñag, — Tangyud ou Si-hia %, 

Pour les «Eaux Désertes», Nevskii a pensé au Hei-chouei ou Etsingol sur lequel se 
trouvait la ville si-hia de Qara-qoto qui a livré, parmi beaucoup d'autres documents 
si-hia, le vers qu'on vient de lire. Mais sa démonstration n'est pas trés probante. Au 
sujet de la Riviére Blanche, Nev-kii a trouvé un important texte si-hia qui spécifie 
qu'elle prenait sa source dans les Montagnes de Neige (Siue-chan E 111) situées, dit 
ce texte, à la frontière méridionale (du Si-hia) avec le Tibet. Nevskii a fait ressortir 
qu'il y a une Rivière Blanche, Pai-ho, qui sort du Nan-chan, alias K'i-lien chan ff 
i ou Siue-chan, Elle passe par Tsieou-ts'iuan (Sou-tcheon) et se jette dans le Hei- 
chouei ou Etsingol. Nevskii a. rejeté cette identification parce qu'elle ne lui parais- 
sail pas en accord avec nos idées sur l'étendue du Si-hia, Supposant, sans raison 
valable, que les vers si-hia devaient décrire toute l'étendue de ce royaume, il a pris 
l'expression ~ frontière du Sud» dans ce sens. En conséquence, il a identifié le Pai- 
chouei du vers avec la riviére du méme nom qui sort du Min-chan (lui aussi appelé 
Siue-chan), à la frontière du Kan-sou et du Sseu-teh'ouan. 

Je erois que ces raisonnements ne sont pas probants. Rien n'indique que le vers 
en question veut décrire le territoire tout entier du Si-hia. I a fort bien pu 
s'appliquer à une partie seulement de ce royaume. Et en effet les lieux indiqués 
peuvent se localiser autrement. Comme pour la Rivière Blanche qu'il place à 
l'extrème frontière sud du Si-hia, Nevskii identifie les + Eaux Désertes» ou le 
“Fleuve du Désert» avec l'Etsingol, parce que ce fleuve se trouvait à la frontière 
nord du Si-hia. Dans cette hypothèse, Nevskii est obligé de prendre Che-tch'eng, 
la Ville de Pierre, pour une simple épithète de ville murée pour pu l'identifier 
avec Qara-qoto. Mais la définition que le dictionnaire si-hia donne du caractère 
traduit par «désert» (dans le sens de «vide», 2%) spécifie que ce mot était aussi 





W Sous ce rapport il est bon de noter que le dPug-beam (éd. Das 11, 338 = fol. 2174) glose le 
mot Mi-fiag par : hommes (mi) aux beaux corps», mi grugs-bzaii. 
™ Cf. aussi texto ot discussion in Nevskii et Ishihama, Seika kobu-mei ko hosei PY R fa] 44 
Ai TE où les auteurs proposent de voir dans Têtes Noires les Mongols et dans Visages Rouges 
les Tibétains, entre lesquels se situerait le Mi-fiag tangoute ou Si-hin. Je ne crois pas que cette 
explication soit la banne. gdoñ-dmar eVisages Rouges» ne s'applique pas seulement aux Tibétains, 
mais aussi aux Hor ou Mongols (dPag-bsam, Il, 166 : le terme ar-tan de la prophétie de la 
déesse Dri-ma med-pa'i-od s'applique, suivant les uns aux Tibétains, mais suivant le aßa-bied à la 
Chine; enfin d'autres l'appliquent aux M paree qu'on les appelle Hor Visages Rouges Man- 
urs de Viande, Hor pls mar da-zan ¿e grogepas). D'autre part une région appelée Puys 
es démons (ou chefs) Visages Rouges: aan ‚se trouve ederrieres Vad at 
comprend le monastére du rocher yek yal ( Pag-bsam, L 34g —fol. 9994), On verra que ces 
Visages Rouges doivent désigner les Mi-fag. Byo-k'yuñ semble correspondre au Cha-teh'ong sseu 
E ip $, sur la rive nord du Fleuve Jaune, en aval de Kouei-tô, au sud de Sining. De plus, dans 
le récit du dernier roi Si-hia (voir plus loin) un envoyé tangyud se dit lui-même rtäte noire» (qara 
foloyai-tu minu) et mgo-nag etéte noire» est courant pour désigner le peuple tibétain. En Si-hia 
les deux termes Tóte Notre et Visage Rouge se trouvent sur la stèle bilingue du Kan-ying t'a 
(Bull. Nat. Libr., Peiping, IV, 3, p. 171): É "etm gt. 
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un nom de clan ou de famille (X A 44 Jf pH ; Nevskii, op. cit., 134). Mais 
Nevskii n'a pas recherché comment se prononcait ce caractère, Or, il sert à transerire 
chinois tso 4£ 1), On connaît l'instabilité du -ñ final en si-hia * ; un mot apparenté 
à celui de notre vers, signifiant également eviden, est transerit tantôt ts'ang, tantót 
rn 0, H n'est done pas douteux que le nom du fleuve (qui est aussi un nom de 
clan!) du vers si-hia doit se lire “tsoñ, ts'oñ ou fso*. Or, si les cartes Song à ma 
disposition ne nomment aucun des lieux nommés dans le vers si-hia, la carte Ming 
du Wou-pei-tche E fii j (k. 108, 65/7a) qui reproduit sans doute des données 
plus anciennes, mentionne une ville Che-teh'eng 73 Hë non loin de Tsong-ko #42 25 
en général et de Tsong-ko teh'eng ji en particulier. Ce Tsong-ko est le Tsoñ-ka 
tibétain, célèbre par Tsonkhapa, c'est-à-dire la région située entre le fleuve de 
Sining (Houang-chouei) et le leave Jaune, Entre Che-teh'eng et Tsong-ko teh'eng 
la carte figure le Tsong-chouei 55: 7k, fleuve Tsong. C'est là le Tsoü-£u tibétain, 
affluent de gauche du Fleuve Jaune, venant du nord-ouest, ou encore affluent du 
Houang-chouei 1$ 7k ou Fleuve de Sining. Ce fleuve Tsoh de la vallée Tsoñ-ka pres 
duquel se trouve Che-teh'eng ou "Ville de Pierre» correspondrait exactement au 
fleuve Tso? au bord duquel se trouvait le Che-tch'eng du vers si-hia ®). Une confir- 
mation inattendue de cette hypothèse nous est fournie par le risyalrabs Bon-gyi 
byuñ-gnas (éd. Das, p. 30) qui dit : «Le Mi-ñag, également appelé rGyal-rgod, 
étendit, à l'époque du roi tibétain (gLah-) Dar-ma (1% moitié du 1x° siecle) son 
pouvoir sur la Chine, le Tibet et le Hor (entendez : sur le territoire situé à leur 
point de rencontre) ®). Quelques-uns disent méme que le roi était le souverain de 
Chine. On prétend méme que Gesar de gLió dut lui offrir des cadeaux (le tribut). 
Parmi les trois espèces de Mi-üag, savoir celui de l'est, celui du sud et celui du 
nord, il s'agit en l'espèce du Mi-fiag qui se trouve au nord, dans le Tsoh-ka (un 
manuscrit ajoute : «et ainsi appelé dans la langue de sPa [ou des héros?] 6»), Le 


n Fan Han ho-che Tchang-tchong-tchou E 3% fr Wy SE rh Fk, 27 b et ag a. 

@ Ex. ecours est —— soil ni, soit ning; rprofond» soit na, soit nan; un autre mot soit 
taing, soit tsien, soit trie (Wang Tsing-jou, Si-hia-wen Han Trang yi-yin che-lio 
DR E FR MF, Ac. Sin. Liche yu-yen. . . tsi-k'an, IL 9, p. 173). BEXUN 

9) Le dictionnaire si-hia, appelé Fin-f'ong E [n], classe dans un même groupe dix caractères 
(fol. 29 a). Celui que nous discutons ici est le 6* (evides, tso), Tous les autres caractères identi- 
fiables de ce groupe sont transcrits par chinois ts’ang ou tibétain teo”, ta'o, Le plus significatif est 
les“. signifie également vide» et est transerit tantôt ts'ang E (Tehang-tchang-tchou, suite, à b), 
tantôt gites 47 [li] et en tib. ta'o’, ts'o (c'est-à-dire C, ta'o); Nevsky, A brief manual of the Si-hia 
aon — with tibetan transcriptions (Research Rewiew of the Osaka Asiatic Soc., n° h, 15 mars 1946, 

9 On a vu que le pays des btsan Visages Rouges so trouve derrière bTsoñ-ka. Notons aussi qu'on 
trouve un Pai-chouei ho É4 7K jaf (Rivière Blanche) dans ce même Tsoñka. C'est un — de 
Mie de Houang-chouei, un pa v aval de Houang-yuan, alias Tankar, 

e rappelant un passage du dPay-bsam cité plus haut, il faut tendre «à la frontière 
Chine, du Tibet et des Hor». Mieux, le Rer banpo dit plus. loin, ne eà TY. on 
Lañ-dar-ma, pe le régne des quelques rois du Mi-fiag situé aux frontières de te Pee, d 
ibet et des Hor.. +? (gLai-dar-ma^i dus-su | rGya Bod Hor gyi mis'amssu | Mag po gai 
rüi-la). De méme un os byuñ cité le dPag-bram, fol, 290 a, dit que la Ka Mi-üag 
ait en Rois du Nord pendant #60 ans, tout en ajoutant. dans une plose : zils ne furent 

steh (k'ams-rgyal) dans le Nord, sur une partie de la Chine, du Tibet et des Hor, Voir plus 
p. 236, n. 1. Ë 


w * rGy Tet kyat bya-ste | dus-ni Bod-rgyal Dar-ma da-mfam-du byui-Hà /màa"-ris ni 





rGya la dbaü-byas-pas | k'a-či aye cie eva pe (gLià Goa bulbo 
dn r grage-so U rige-ni dar Mis the Mae Boas dal 'di b te gdb in 
pas agha Y na g tioaner ce 


na gra de'o ||. M. Tucci m'a aimablement permis de co Ssajre 
avec le manuserit dd etas d ; pa'i k'uà-byuà) qu'il possède, A quelques détails urs les 
festes concordent. Ms., fol. 51a: Ka-tig "di la rOyarje rgyal-por mia hags Mp Lin-rje Lar gyañ 
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P. Hermanns (op. cit., p. 12) qui a longtemps vécu dans cette région atteste de 
son cóté qu'une tribu Mi-nag existe encore nos jours à l'ouest de Kumbum, 
donc précisément dans le Tsoñ-ka !!!, 

Le Mi-üag du nord des textes tibétains se situe done bien dans le Tsoñ-ka, là 
précisément où conduirait ma localisation de Che-ich'eng et du fleuve Tso du vers 
si-hia 9. Dans ce vers, on l'entrevoit, Mi-nia ne désigne pas toute l'étendue du 
Si-hia. Si les auteurs tibétains délimitent assez nettement le «Mi-fiag du Nord» au 
nord-est et à l'est du Kokonor, les seuls noms chinois qu'on peut considérer comme 
transcriptions de Mi-ñag s'appliquent bien aussi à la partie nord-ouest du royaume 
si-hia. Le premier a été relevé par M. Han Jou-lin ?! sur la carte Song gravée sur 
pierre, appelée THi-rou, depuis longtemps publiée par Chavannes !*, 

Sur cette carte, on voit au nord de la Grande Muraille, dans la boucle du Fleuve 
Jaune qui forme l'Ordos, la notice Tang-hiang Hia-kouo 4% 78 HL E] r Royaume des 
Hia (d'origine) Tang-hiang». Par contre, c'est de l'autre côté du Fleuve Jaune, au 
nord du Ho-lan chan (Alachan) et au sud-est de l'Etsingol qu'on trouve la notice 
= tcheou de Mi-ngo au sud du désert Ai œ 38 ak JH. M. Han Jou-lin pense que ce 
Mi-n (mjie-ngá ) est une transcription de Mi-ñag, el je crois qu'il a raison —* 
la difficulté de -ngå comme transcription de ñag, prononcé ña, En effet, il 
qu'un certain rGyal-rabs 9) distingue entre Mi-ñag et Tangut exactement comme la 
carte Song entre Tang-hiang Hia-kouo et Mi-ngo teheou. C'est aussi dans le méme 
sens que s'explique la définition du Houa-yi yi-yu des Ming (déjà notée par Nevskii) 
qui explique Ho-si juf 74 par Mi-ñag. Or, le Ho-si (rá l'ouest du Fleuve Jaune») 
comprenait seulement neuf des vingt-deux tcheou si-hia (9), à savoir Hing M, Ting- E, 
Houai- t, Yong- je, Leang-, Kan-, Sou-, Koua- et Cha-tcheou. En antieipant, je 
dois ici ajouter que la légende ancestrale mi-ñag dont j'aurai à parler plus loin fait 
débuter l'ancétre à Byañ-ños = Cóté nord», el nous avons vu. Byañ-ños el Gha dans 
la méme région. Or, un vocabulaire sino-tibétain de Touen-houang !? explique Ha-i 





"bulrta skyel- du son bar quelques-uns lui donnent le nom de Roi, Souverain de Chines, 
où 58i byob gi Tutela an galas Habsy ali dal pragspe dei | rgyabraba ni 

(1 Le lieu de naissance de Nag-dbaò blo-gros ts'o est œ ii du pays de Mi-fiag, région 
voisine de bTsof-k’ax, dit le Hor Fos-byun (éd. Huth, p. 169, trad. p. 269 : b7soà-k'ar grags-pa 
dañ ñe-ba'i p'yoga Mi-nag gi yul Ra-ldia du). 

(9 Noter cependant que la carte du Si-hia Py SY H FE [8] qui remonte à Fan Tehong-yen 
HE fip ME (Wen-tcheng X JE. 989-1052), reproduite dans le Si-ua kiche pen-mouo, porte la 
notice suivante à l'ouest de Hing-k'ing-fou fli ME HF. capitale des Si-hia : eMou-nei À py tom- 
beaux des ancótres des Si-hias Py W M Jff- Pour co Mou-nei, ef. le Mou-na chan, Muna-qan 
des sources mongoles, plus loin, p. 351, n. 9. Ces tombeaux sont connus jusqu'a ce jour: cf. Kan-sou 
sin long-tche, k. 13, p. 58 a : les tombeaux des membres de la famille Li des Si-hia TR I Z E 
sont les tumuli au pied de l'Alachan, à Ning cho-hien 9 iJ. 

m $2 DE pk, Kowan-yu Si-hia tmin-taou ming-Ich'eng ki ki mang-hao (H 74 75 H R dk 3⁄4 
RM H F. #8. in Tow-chou kan, nouvelle série, IV, 3/4, 1943. 

N Instruction d'un futur empereur de Chine en l'un 11 93, Mém. conc. l'Asie Or., I, Paris, 1913, 
p. 84-31, pl. V, Vl, mais Chavannes n'a rien dit du Si-hia, 

(9 Cité par Jüsehke, Dictionary, 413 : wau nondest du Tibet il y a deus provinces, l'una 
appelée Mi-ñag, l'autre T'ai - Ces deux régions sont liées et formérent autrefois un seul 
. royaumes (pas dans le rGyal-raba de Ladakh, ni dans mon édition de Dergué autant que je puisse 

voir). 

9 Song-che, 486, 9 b, 

o Bibl. Nat, fonds Pelliot chinois, n° 9769. Le terme administratif Ha-si Byañ-hos Côté Nord 
du Ho-sin correspond exactement au terme chinois (Ta-Fan) Ho-si pei-tao inf N 4k 38 Son gou- 
verneur tibétain Louen Ts'an-po-tsang ¿q R Zh WE recut une lettre de Po Kiu-yi (772-856) au 
nom du gouverneur chinois de Cho-fang, Wang Pi (Poche tch'ang-k'ing-tai 6 K E ! #. 
Sseu-pou ts'ong-k'an, k. 39, p. 270). 
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añ-ños Ho-si yi-lou inf Py — g& «une (des) provinceís) du Ho-si-, montrant 
T Byai-hos est un nom de lieu précis. D'autre part, le dPag-bsam (fol, 312 L 
313 a) parle de la région de Sa-ra-t'a-la (— mongol Sara lala ou «Plaine Jaune») 
du Byaü-hos de Siü-iià comme point de départ du pouvoir de Güyüg el de son 
frère Gotan, fils de Cingis-qan 9). Ailleurs (fol. 304 b), il mentionne le Sara-tala situé 
au nord du Kokonor ^ Le passage parallèle d'un ouvrage mongol (% parle de Sira- 
tala (Plaine Jaune) au nord-ouest de +Ssiling», c'est-à-dire de Sining (9), 

Mais le terme Byañ-ños est déjà attesté dans les documents de Touen-houang 
comme un nom de lieu précis. Dans une énumération de monastères et de leurs 
religieux, un texte résume les lieux d'origine des moines au début et à la fin de 
chaque paragraphe par des termes sensiblement apparentés, en tout cas étroitement 
assimilés et parfois méme identiques e l'école de mDo-gams. . . lignée de mDo- 
gams). Or, le 3* paragraphe porte : «les disciples de l'école de Kam-béu . +. ce sont 
ceux qui se sont succédés du côté de Byah-hos» 9, M. Thomas l'a déjà dit : Kam- 
béu — Kan-tcheou. Mais il a tort de traduire byañ-ños p'yogs-su simplement par in 
the region of the north». Byañ-ños est ici un nom de lieu précis qui désigne la 
région de Kan-tcheou (%. Donc le Byati-hos qui est le lieu d'origine de l'ancêtre mi- 
ñag s'applique bien à la région située au nord de Si-ning et plus spécialement aux 
environs de Kan-tcheou. C'est encore dans la méme région que conduit un autre 
nom de lieu qui, A mon sens, ne peut étre qu'une transcription de Mi-ñag. Le 
Song-che (7, 9 b, 10a) dit, à la date de 1010, qu'une épidémie ayant sévi dans le 
clan de Mi-no $2 ¿$ de Siteang Ñ 7% (Leang-tcheou), la cour lui envoya des 
médicaments. Ailleurs, le méme ouvrage (492, 4 b) précise que l'un des chefs de ces 
Mi-no était Wen-pou ji 3 M. Une phrase plus haut, ce méme Wen-pou est 
mentionné parmi les grands chefs du clan de Tsong-ko (le Tsoh-ka tibétain). Enfin, 
le clan Mi-no est encore mentionné à cóté des clans de K'an-kou Œ À, de Lan- 

"í siag-la üiam-nas rai-ade K’rid-de Sis 


1) denas rgyal dañ Kun-tan spun-güis-kyis ma'i 
fiüi-gi Fs erg hi, T p'yoga-su soñ-nas gži bzun-Fih Kamsrgyal mdzad-de l£ags-ra'i naà-gi 
Lañ-dru sogi-kyi 2a-2'a"aü bda, ; et déjà fol. 303 a : apun-de güis Sa-ra-ta-la'i p'yogs- 
su k'ams-rgyal x rp las dins hys rgyaté'en ma-byas zer. Cette formule rappelle celle appliquée 
aux rois du Mi-ñag. 


9) mts'o-shon gyi byat-gi Sa-ra-t'a-la. 


m Schmidt, g Setzen, p. 393-4. 

® Sira-tala se retrouve dans la rene mongole (trad. Schmidt, rééd. de 1995, p. 235 if. 

Gesar part contre les trois rois Siraiyol ( Hor). Il tire une fiche qui atteint les sourees du Fleuve 
Jaune (Qatan + Gesar part et retrouve sa flèche après avoir traversé la région de Sira-tala 
et le Fleuve Jaune. De même, le Bolur Erike (Heissig, Peiping, 1946, p. 96) fait mourir Ligdan Xan 
à Sira-tala. Lo récit parallèle du d (fol. 106 b = Das, il 164) dit que {den mourut 
au Sara-tala du Kokonor (mts'o-sáon; l'éd, Das écrit par erreur dar au lieu de iara). 

M byañ-ños p'yogs-eu br, a lags-10; Thomas, Jnas, janv, 1928, p. 63. 

(t Le Deb-t'er añon-po, ña, 43 b-44 b, confirme cette localisation par l'itinéraire de č'os-rje Rol- 
pa'i rdo-rje. Invité par Togan temür, le lama arrive à Ga-Fu (Ho-tcheou), mais ne poursuit pas son 
voyage à cause des troubles en Chine. Traversant le ays de Ts'a-p'rai nag-po, il arrive dans le 
Mi-5ag rab-sgaü (sans doute ouest de Tatsienlou). Invité à nouveau, 1l repart de Rab-sgañ et arrive 
à la ville de Siñ-kun (Lin-t'ao BE WE d'après Scfan yi-yu, P. 100 a, confirmé par dPag-beam, 1l, 
—— parle d'abord de Ga-du = Ho-tcheou, puis de rMae'w'i smad-du Lou-t'u'i su'i-Pa'i Page 
pas „ ele saint Siñ-sku (lire kun) du lieu `u (Lin-t'ao), a l'est du Fleuve Jaune»; Roerich, 
Blue Annals, p. vin, identifie, à tort, Siñ-kun avec Leang-tcheou). De Lin-t'ao il arrive à sBrubpai 
sde, résidence de Saskya pandita. Là il a à sa disposition des traducteurs Hor (Mongols), Yu-gur 
(Ouighours), Mi-ñag et Chinois. Arrivé à Ta'itu (A 4, Pékin) en 1370, il en repart bientòt. Au 
retour il passe par T'a-t'al du pa Mi-fiag (= Ordos?) et arrive à Byañ-hos où il convertit les gens 
des environs de Kam-'u (Kan-icheou), De là il repart pour gTsoi-k'a et Be-ri (ef. dPag-bsam, 11, 
370). Le contexte montre bien que Byañ-ños est tout proche de (et peutétre identique à) Kan- 


eou. 


™ Confirmé par le Song housi-yao kao, fang-yu Jy k, s1, 23 a. 
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tcheou et de Tsong-ko!U. Je crois que ce Mi-no (*miek-ndk) ne peut étre que le 
Mi-ag (%, d'autant plus que le Tsoü-ka d'à côté est donné par le rGyal-rabs bon 
comme localisation du Mi-ñag et qu'un seul et méme chef est tantôt dit des Mi-no, 
tantôt de Tsohi-ka. 

Done, sil n'est pas douteux que Mi-üag a fini par désigner le Si-hia en géné- 
ral (9, il n'en est pas moins vrai qu'il se distingue de ce dernier comme partie inté- 
grante, celle située au nord-ouest et à l'ouest de ce royaume. N'oublions pas que le 
Si-hia s'est formé à partir d'éléments très divers 9, Si le clan régnant des T'o-pa 
est donné par les historiens chinois comme le elan le plus puissant des Tang-hiang 
(Kiang, tibéto-birmans de langue) ®), ces mêmes historiens rapportent une décla- 
ration du fondateur du royaume, Li Yuan-hao zs Jt 5, suivant laquelle il 
se considérait lui-méme et son clan, à tort ou à raison, comme descendant 
des T'o-pa tures de la dynastie des Wei (9, H y a méme eu un clan T'o-pa des 





9) Idem in Song hauei-yao kao, fang-yu, 21, 20 6. 

9 Il n'est pas sùr qu'il faille encore tenir compte des finales pour l'époque Song. 

©) Du moins à une certaine e. Le fait semble encore confirmé par le Song-<he, igo, 36 
(et Song houei-yao kao, 4810, 4, 185) : le roi de Khotan avait demandé aux Song, en 1093, l'auto- 
risation de faire une campagne punitive contre les Si-hia Eh Bj XE (A. La demande fut refusée, 


En 1097, le roi de Khotan A-hou-tou-tong-wo-mi R 22 d$; HE HE Æ edit à nouveau YF 
que les Mien-yao (*mjdn-jak- $ BE G, kia est le pluriel des noms de peuples) avaient commis des 
fautes TE 3M et que, n'ayant pas d'autre moyen de s'en venger, il avait déjà envoyé des troupes 
pour attaquer Kan-tcheou, Cha-tcheou et Sou-teheous. Or Kan-tcheou était aux mains des Si-hia 
depuis 1028, et Koua-, Gha- et Sou-tcheou depuis 1035, ces derniers aprés une campagne contre 
los tibétains de Ts'ing-+t'ang 7 4 (région de Sining), Ngan-eul Z — , Tsong-ko (Tsof-ka) et Tai- 
sing-tin 21$ 32 Sn Donc dire qu'on attaque Kan-tcheou, ete., effectivement tenus par les Si-hia, 
pour se venger des Mien-yao, implique que ces derniers sont les Si-hia. D'autant plus que cette 
déclaration est faite à nouveau après une demande d'attaquer le Si-hia, Or Mien-yao, "mtiniak no 
peut transcrire que Mi-&ag. Que ce Mien-yao (Mi-ñag) désigne bien le Si-hia, cela résulte encore 
d'un autre passage du Song howei-yao kao (yi BE, 6, 85): fin 1083, la cour chinoise encourage le 
chef tibétain Tong-tehan If WE à intervenir contre les Si-hia. Deux mois aprés, Tong-tchan envoie 
une lettre en tibétain Y] die Z 3K disant qu'il avait l'intention d'anéantir les Mien-yao. La cour 
chinoise estime que ses forces ne sont pas suffisantes pour résister aux rebelles de l'Ouest» 
T8 H (les Si-hia) et qu'elle s'estime satisfaite si seulement il ne concluait pas de paix avec les 
Hia (Si-Hia), C'est done bien en parlant du Si-hia que le chef tibétain, écrivant en tibétain, 
emploie lo terme Mien-yao qui correspond parfaitement au Mi-fiag tibétain, D'autres passages du 
méme chapitre (ex. p. 26.5) confirment l'entité de Mien-yao avec Si-hie. Un autre passage du 
Song-che, 350, 36, permet peut-être de localiser ces Mien-yao dans la région du Nan-chan. Un chef 
indigène de la région, Yoo Sseu-fou BEE H, ‘ich siepiu, avait intercepté et pillé le tribut 
apporté par Khotan. Le gouverneur militaire de la région de Labrang-Kumbum (ER 45 ii) 
le surprit dans une embuseade en sortant du Nan-chan Hj Ilj- Ce Nan-chan était-il le repaire de 
ce chef? On sait que les Chinois avaient l'habitude de donner aux barbares des noms de famille 
tirés du nom de leur pays d'origine (ex. Tehou 22 tiré de T'ien-tchm rinde»). Yao Sseu-fou 
oaks Ge son —* de famille Yao, de cette — = nom des vage b Était-ce un ww 
Si oui, on doit constater que son nom personnel * Si ju ra ent celui de 
cen id légendaire du Mi-ñag, Sein, lié au po de In montagne SC (voir plas loin l légende). 
M Constatation déjà faite par M. Eberhard, Kultur und Si lung der Randvölker Chinas, p. 66. 
®) Noter que, si la langue si-hin a toujours été comparée, à juste titre, à des fan tibéto- 
birmanes comme le Lolo-Mosso (Laufer), le Miniag (Wang Tsing jou) et le Jyarung (Wolfenden), un 
timide essai a été fait pour la rapprocher du Keto, des Ostyaks du Yenisser (Hans Findeisen, 
Die Keto, Forschungen über ein Nordsibirisches Volk (L. Die Keto, ein indochinesisches Volk in Nord- 
sibirien. . ., Sinica-Sonderausg. 1937, Forke-Festschrift, Heft 1); bibliographie sur cette question 
cher H. Hoffmann, Gien, ZDMG, 98 (N. F. 23), p. 357, n. 1. 
99. Sung-che, 485, 6 b et Siu Taeu-tche l'ong-kien tch'ang-pien, 123 (Song, pao-yuan a* année), les 
deux versions comparées in Si-hia wen-ts'ouen PE BE X FF de Lo Fou-yi $B RE Bil. p. s; aussi 
Si-hia kiche pen-mouo, 10, 7 a. La théorie suivant laquelle les Tang-hiang To-pa de Song-tcheou 
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T'ou-yu-houen TH (tous ces noms étant écrits avec les mêmes caractères). H se peut done 
que le clan des Mi-ñag ne constitudt qu'un des éléments de la formation du Si-hia. 

Les généalogies des rois Mi-ñag qu'on trouve chez les auteurs tibétains ne 
correspondent pas aux listes des rois Si-hia données par les Chinois; elles débutent 
avant la fondation officielle du Si-hia et se prolongent après sa destruction par 
Gengiskhan €, Ces faits s'expliquent précisément si l'on considère le Mi-fiag comme 
un des éléments constitutifs du Si-hia. Il existait avant et subsistait après cette 
dynastie, soit sur place comme les Tangut de Sanang Setsen, soit ailleurs comme 
les souverains de Byañ (dans la province de gTsaü ) des généalogies tibétaines. 

Le clan T'o-pa des Tang-hiang s'étant soumis à la Chine, fut transplanté dans le 
Ning-hia au vn* siècle. Les autres Tang-hiang, demeurés à l'ouest de Song-p'an et 
soumis aux Tibétains, furent appelés Mi-ñag. Le chef des Tang-hiang T'o-pa, Li 
Ki-ts'ien, se révolte seulement en 982. Le royaume Si-hia n'est officiellement fondé 
qu'en 1032, et la région de Kan-tcheou, occupée par les Ouigours depuis la fin du 
1x* siècle ®, ne tombe au pouvoir des Si-hia qu'en 1028, Et pourtant l'histoire 
bonpo citée plus haut parle déja du Mi-ñag situé au point de rencontre de la Chine, 
du Tibet et des Hor pour l'époque de gLaü-dar-ma, première moitié du 1x* siècle (9), 
Or, il précise en méme temps que ce Mi-ñag s'appelle aussi rGyal-rgod , nom 
qu'on retrouve dans toutes les généalogies du Mi-ñag comme celui du septième roi 
(orthographié rGya-rgod dans le gDuñ-rabs) N. 

Il se trouve que les textes tibétains de Touen-houang, qui n'ont pas encore livré 
le nom Mi-ñag, parlent par contre nat des rGya-rgod. Et leur localisation 
s'accorde parfaitement avec celle du Mi-ñag du Nord. L a par exemple question 





région de Song-p'an) descendent des T’o-pa de la dynastic des Wei est encore attestée à l'époque 
sihis par l'historien Lo Che-teh'ang ZB {ik Ek. Son ouvrage, le Si-hia Kouo-p'ou fj L4 $ 
est aujourd'hui perdu, mais une phrase de sa préface, conservée dans le Kin-che, 135, 5 b, prétend 
que depuis le déclin de la dynastie des T'o-pa Wei, les survivants de cette dynastie, habitant à 


Song-teheou, eonservörent le nom de famille T'o-pa JC 2 3€ fk, E b JH ZÑ DLE 


jg AR K. 

9) Wow-tai-che, 74, 15-2a. Ce clan est nommé parmi les T'ou-yu-houen qui, aprés leur disper- 
sion par les tibétains T'ou-fan en 756-7, furent transplantés dans le Ho-si, c'est-à-dire dans le 
Chensi-Kansou qu'occupait le Si-hin, Chose encore plus curieuse, un autre clan de ces T'o 
houen transplantés vers l'Est (Chensi-Chansi) vers 860-73 s'appelait Ho-lien Z TH (loc. cit). Or 
les rois da Si-hia se réclamaient officiellement du Ho-lien Po-po qui avait fondé le royaume de 
Hia, avec capitale à Ning-hia, en 407. C'est mème de cet antéc que les rois Si-hia avaient 
consciemment tiré leur nom dynastique. 

9» Dans Setsen (Schmidt, p. 121) aussi il est encore question d'un chef de Tangut 
PICS et du peuple Mi-ñag pacifié par Gegen-qan en 1342, longtemps aprés la chute du royaume 
&i-| 


” En 872 d'après le T'ang-chou, 916 B, 8 a. 

¿0 C'est cette circonstance qui doit être à l'origine de l'affirmation d'un petit traité mongol 
cité par Schmidt (Sauang Setsen, p. 398) : vers 1300 le peuple Tangut ful appelé Uigur. Pour une 
époque plus ancienne, début du 1x* siècle, le dPag-beam (fol, 1196 = Das, Il, 173) parle, à propos 
de l'origine de Pehar, d'un voyage au Mi-ñag Hor qu'il semble assimiler aux Bhata Hor du côté de 
Gan-gra (Kan-tcheon). Je reviendrai sur cette question. Ici Hor doit désigner les Ouigours. Avant 
la conquête du Si-hia par Gengiskhan , les Ouigours hubitaient bien encore Kan-teheou, ayant 
pour voisins les Tangyud, Venant des Qara-Kidat (depuis 1123 dans la région du Tarim) Ong-qan 
passe successivement chez les Uyrut (pluriel de Ui; ur) et les Tang'ut (Histoire Secróte, $ 151). 

P) A cette époque, en 938, les Tang-hiang occupent la région située entre Li (Ning- 
hia, Ordos) ot Leang-teheou. Leur «capitales se trouvait à Cha-ling 22 89 et leur chef s'intitulait 


Fils du Ciel (sic!) des Nie-ngai, *niep ou niem-ngai is (Wow-tai-che, 75, 46 

" So Decl òd. Das, Ü, 189 May rng nda 4 r 

M aTobs-kyi koros agyur-ba adesrid P'ag-mo-gru-pa ange les asy D 
mdo-tsam brjod-pa'i rab-tu byes-pa ya-rabs mgul-rgyan, par A-kya jd ordena N Pékin, 


ts folios, 
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d'un K'añ Sin-t'ar, habitant de Satu, du clan des rGya-rgod, et d'un K'aà Mañ-zigs 
du méme clan). Ce clan ou cette tribu semble donc comporter des habitants de 
Cha-teheou (dotés, semble-t-il, de noms de famille chinois). Parfois on ne parle que 
de rGya, parfois seulement de rGod. Ailleurs, on mentionne un certain K'añ Stagu, 
habitant b Sa-éu, de (ou des) rGya, et un habitant de Cha-tcheou de rGya chassé (1) 
chez les rGod (mss. 1089 : rGya Sa-ču-pa rGod-du bton-nas). Les textes publiés par 
M. Thomas mentionnent une certaine Se'u-se'u, dame de Le (de Leang-tcheou ?) 
du clan des rGod, habitant Cha-tcheou, ainsi que le clan rGod-diñ du nord, ete, ®, 
rGya et rGod se présentent comme des déments distinets, mais étroitement 
associés, indiquant sans doute un mélange de populations), Cette dissociation 
d'un nom ethnique double pourrait expliquer les traditions confuses des textes 
tibétains tardifs (voir ci-dessus) qui, en parlant du pouvoir du Mi-ñag à l'époque 
de gLañ-dar-ma, prétendent qu'on qualifie son roi de rGya-rje ou Souverain de 
(ou des?) rGya. C'est là aussi, sans doute, l'explication de l'affirmation, à première 
vue assez ahurissante, de la Chronique du 5° Dalailama (de 1643)( qui dit 
(fol. 65 &-66 a) ceci : «(au sujet des) Souverains de Byañ : rGyal-rgod de Miñag, 
* de la lignée descendant du roi Su de Mi-ñag, mis sur le trône de l'empereur 
u puissant... royaume de Chine par ordre du Ciel...» ©, 

Le rGya- ou rGyal-rgod qui apparait dans certains textes comme synonyme de 
Mi-ñag est done devenu, dans les généalogies, le nom d'un de ses rois (voir le 
tableau comparatif des généalogies). Il y apparait soit comme 7", soit comme 6* ou 
7* roi de la lignée, Le seul texte qui hésite précise aussi que ce rGyal-rgod fut tué 





™ Je dois ces renseignements à l'obligeance de M"* Lalou qui a expliqué ees testes dans son 
cours de 1939 à l'École des Hautes Études. 

E JRAS, oct. 1997, p. 830; juillet 1928, p. 563, Ibül., p. 808 on parle des «deux districts de 
Sa-tu, (à savoir) les stot sar de rGya et les Sar-stof de Satu rGya | ston sar daù | rGod sar ston 
ado güis-te || M. Thomas traduit : "Chinese Sa-cu, Thousand districts of Stoh-sar and rGod-sarv. 
Mais rGya ne peut pas ètre épithète à Sa-tu. On trouve aussi rGya-sde et rGod-sde, 

M CE. rGys-Drug des manuscrits de Toueo-houang = rGya et Drug, c'est-à-dire Drug-gu ? Il existe 
de nos jours un terme dé ce genre : rGya-Hor, les K wa ou Toujen ou Monguor, population 
mongole du San-teh'ouan = Jj], Kansou occidental. Le couple rGya-rGod a des chances de com- 
porter l'élément chinois (rGya). Si, comme il est probable, K'añ, nom de plusieurs rGya-rGod de 
Cha-eheou, représente le nom de famille chinois K'ang HE, les individus de ce nom seraient peut- 
être de descendance —*— (K'ang-kiu). La présence de Sogdiens, prêtres manichéens ou mar- 
chands, portant le nom de famille K'ang, dans la région de Cha-teheou est bien attestée pour le 
wn? sibele (voir Pelliot, Le Cha teheou fou t'ou king, in J. Aa, 1916, L 115, et T. Haneda, The 
Northern lands and the Sogdians, en japonais, Shina-gaku, vol. III, n° Y, feb. 1923, qui montre que 
ces ome s'étaient parfois mêlés aux Tures Tou-kiue, puis aux Ouigours. dt . abe. C 

W Gafis-Fan-yul gyi sala. apyod-pa'i mt'oria kyi rgyal-blon gteo-bur brjod-pa’s deb-t’er, pur Nag- 
dbañ Blo-bzah rgya-mis'o; trad. chinoise de Lieou Li-ts'ien, Siu-Tsang che-kien fi PE 4 
Ch'engin 1947 (qui atiribuo, à tort, l'ouvrage à Nag-dbai dge-legs). Le passage en question a été 
récemment traduit par M. Tucei (Tib. P. Scrolls, 631) : — — ni p'un-sum-(s'oga-pa"i bsod 
nama kyi dpal-las sgrub-pa'i dbaù-p'yogs rGya-nug goi-mai k'ri-la pnam-gyi luñ-gis dban-syyur-hba 
Mi-ñag Siu rgyal-po nas gduñ-rabs Mi-sag rGyalrgod. . . 

M M. Tucci et M. Lieou traduisent : mis sur le trône (investi) par décret de l'empereur de 
Chine, Cette traduction est raisonnable, mais suppose une correction du texte (rGy goñ-ma’is 
au lieu de .. ,goi-ma'i) ou une tournure étrange de la phrase (M. Tucci : «obtained the investi- 
ture through a heavenly decree of him who sat on the throne [of the em ror] of China. ..»). Ma 
traduction se justifie par le mot à mot du texte, par la légende ancestrale (voir plus bas) et par 
les allusions répétées du tous les textes à un royaume Mi-ñag, successeur dynastique du tròne de 
Chine. Aux textes déjà traduits (rGyal-rabs, Bon rGyalrabs, Corbyuñ cité par le dPag-bsam) on 
pe ajouter celui du gDuñ-+abs, fol. 5 e, qui dit : erGya-rgod, septième (roi) faisant partie de 

a e royale du Mi-ñag sur le trône de l'empereur de l'Est (éar-p'yoga goi-ma’t k'ri-la Miñag 
rgyal-rab biugs-pa’i bdun-pa rGya-rgod, . .). On verra que Mi-üag/Si hia était assimilé à la Chine 
par le nom de famille Li qu'il avait reçu des T'ang (voir appendice), 
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par un ministre, qu'avec lui la lignée de l'ancêtre Se-hu fut interrompue et qu'on 
comple avec l'assassin une lignée de trois ministres. Done en tout neuf rois, plus le 
dernier, T'o-&, pris par Cingis-qan. Ces neuf rois auraient régné 260 ans", Ce 
schéma correspond assez bien à l'histoire des Si-hia. Si l'on compte à partir du 
fondateur véritable et officiel du royaume, Li Yuan-hao, le Si-hia a eu dix rois dont 
le dernier fut tué par Gengiskhan. Il est vrai aussi que le 6* roi, Teh'ouen-yeou 
Al {fi ou Houan-tsong fi 7x, fut détrôné par Ngan-is'iuan Z 4, gouverneur de 
Kan-tcheou el cousin de Teh'ouen-yeou ( Kin-che, 134, 3 b) qui s'établit sur le trône 
comme 7* roi, Siang-tsong HE £%. Mais d'après les sources chinoises Tch'ouen-yeou 
ne fut pas tué. Par contre ces sources parlent d'une tentative de rébellion du 
ministre Mou Siun 3& 16 contre le 5* roi, Jen-hiao {= # ou Jen-tsong {= $. La 
durée de 260 ans de toute la lignée correspond, d'autre part, à celle de 258 ans 
que les Chinois donnent aux Si-hia (Song-che, 486, 105). 

Dans les textes tibétains, le 9' roi Mi-ñag s'appelle rDo-rje-dpal. D'après la 
Chronique du 5* Dalailama, ce roi fut contemporain du dharmaräja nes Grags- 
pa rgyal-mts'an (1147-1216) 9, A en croire l'histoire des Mongols du dPag-bsam 
(fol. 302 b), c'est ce 9* roi rDo-rje-dpal qui fut tué par Gengiskhan quand celui-ci 
eut envahi le Mi-üag tibétain (Bod Mi-ñag). Son nom mongol aurait été T'o-£e ii- 
tur-gvu. Le Hor-#os-byun (Huth, p. 18 el trad. p. 27) répète la méme chose en 
donnant au nom mongol (sog-po) la forme Zi-tur-gvo t'ul-gen ha-kan. C'est là le 
To-& pris par Cingis dans le C'os-byuñ déjà cite et le roi Siduryu de Sanang 
Setsen, dernier roi du «Tangyud appelé Mi-iag, lué par Cingis-qan. Or, le 
P. Mostaert nous informe ®) que ce roi, SuDurga xàn en dialecte ordos, y est aussi 
appelé rolgo ta ĩ xan, c'est-à-dire «le Roi Devin», Ce mot doit être Poriginal du 
To-ti des textes tibétains, le ful-gen du Hor-£os-byuñ représentant le mongol 
classique túlge «sort, présage» qui est à la base du mot ordos TY. 

Il n'est done pas douteux que les généalogies données par les textes tibétains 
sous le nom de Mi-ñag visent bien les rois Si-hia, au moins dans leur premiere 
partie. Mais elles mentionnent en tout 17 rois, soit encore huit aprés celui tué par 
Gengiskhan et qui fut le dernier roi si-hia. En fait la continuité de cette lignée 
n'est qu'apparente, du moins géographiquement. Si les premiers rois de Mi-ñag 
sont bien des souverains du Nord (byad-p'yogs) et même de Byañ-ños (du côté de 


1 C'os-byuà cité par dPag-bsam, fol. ago a : Mi yul-gyi Bod Se-hu rgyal-po žes grags-la des 
byan-p'yogs dban-du duse rgyal-po dgu (glose : Fr his zer) byuñ-ba'i lha-pa't dus Karma’i bla- 
ma — zerba pdan-'draòs-dià pa (glose : a zer) lg aae de blon-po Zig-gis 
ba rgyulFad duldu p'yis-su de skyes-pa yin-pa’i Go-tan "añ bien zer-la | Se-hu’i 
rgyud-drug daù blon-gyi rgyud-gsum dan dur lo Error y tado Park (plose : Gya-rgyal du mi-bgrañ) 
vm ja rgyal-po b wh (plose : byas-gi rGya Bod Hor tam-gyi K'amerpyal team hyas-pa-las dbus- 
rgyal ma-byas) mt'ar Toti de Cin-gie-kyis blañ-ba’o Jj. 

9 Tucci, Indo-Tihetica, IV, 1, 73, 

$ Dictionnaire Ordos, 639 b. 

W Quant à Siduryu, c'est lá non pas un nom, mais un titre. Il fut conféré au dernier roi 
si-hio, Li Hien 3% HR ou lluyu Burqan, par Cingis-qan, avant son exécution ( Fuan-tch'ao piche, 
suite, Il, toa; trad. Haenisch, p. 135). Siduryu traduit tibétain moù, si connu par le roi 
Sroû-btsan sgam-po. Han Jou-lin, op. cit., p. 44, a montré que l'élément syam-po était fréquent 
dans les noms de grands personnages si-hia (transcription chinoise kan-pou Tk T + P: aussi 
#7 fb, H 17. #H E). Raèid-d-din dit aussi que le roi de Tangut du temps de Cingis s'appe- 
lut Livang Sadiryu (d'Ohsson, Histoire des Mongols, 1, 95, 353) =z E, Roi Li, nom de 
famille chinois des rois si-hia depuis leur investiture par les Tang. Han Jou-lin fait en outre 
remarquer que le Cheng-w0u ta'in-teheng-lou (Ho F MU TE SR HE PES p. 125) donne le titre 
de Siduryu, non pas à Li Hien, mais à Li gan-ts'iuan, Contre Wang Kouo-wei qui croyait á 
une erreur, Han Jou-lin pense que Siduryu devait étre un titre applicable à tout vo? sihi 
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Kan-tcheou ), leurs descendants sont les seigneurs de Byaü, domaine situé au Tibet 
occidental, dans le gTsaû Y, non loin de ce Sikhim dont les rois, à en croire 
Waddell et Risley Y, se prétendaient aussi descendants du Mi-ñag. La faille s'opère 
visiblement à partir de la venue au Mi-ñag du karmapa gTsaü-pa (originaire de 
gTsaà, comme son nom l'indique) et à la suite de l'interruption de la lignée 
principale par le meurtre d'un roi. Le premier souverain de Byañ, Seh-ge-dar de 





M Leur siège est à Nam-riüs qui se trouve à la limite du gTsah, sur la rivière Charta (Tib. 
P. Scrolls, p. 6a). Leur généalogie se eg dans - ouvrage de Taranätha pl z de ses 
œuvres + Higs-ldan Voskyi rgyal-po Nam-wk'a’ grags-pa bzaà-po"i rnam-par t" ‘ a'i 
"brug-sgra he cit, —* M. Tucci y reléve * tradition — La faille da Mastis, 
de Byañ (litt. Nord»), était particulièrement adonnée au Kalacakra, car une tradition voulait 

n le Sambhala, où ce tantra fut révélé, se trouvait cau-dessus de Nam-riüss. La méme tradi- 
tion est à la base d'une phrase de la biographie de Tañ-stoú (éd. Dergué, fol 97 6) : «il se 
—— royaume de Namerió, (ce) deuxième Sambhala, de im (ou : du Nord}s, 
byañ pa rgyal-'ab & Nam-riñ-du p'ebs, Or ce Sambhala est généralement 
localisé dans le Turkestan, véritable Nord par rapport au Tibet. On notera la ténacité des 
notions qui relient —— de Byañ du Tibet méridional à ce Nord (byañ) dont elle est venue, 
Tai recueilli de la e d'un Tibétain (Paul Sherap qui dicta à son livre A Tibetan on 
Tibet) la tradition (ou Fopinion scolastique) que le Mi-ñag se trouvait autrefois au Turkestan 
chinois. H est possible que la confusion se soit produite par l'intermédiaire du terme Li- 
désigne Khotan, mais qui a aussi été appliqué au Mi-fiag/Si-hia (voir l'appendice), Qu'on sentait 
bien un lien entre le Byañù du Tibet méridional et le Nord (óyañ), c'est ce qui ressort encore de 
la légende de l'érection d'un chorten par T'aü-stoà (o moitié du xv* siècle; voir sa biographie, 
éd. é, fol. 131 = 135 de celle dem. Tucci, ef. Tib. P. Scrolls, p. 163). La scène se passe 
à Nam-rii, au Byañ, où T'aü-stoü rencontre rNam-rgyal grags-bzaü (n° 17 de ma liste généalo- 
pique). Les Hor (Mongols) venaient d'envahir le Sud-Ouest tibétain. Pour écarter de nouvelles 
incursions, T'ai-stoh décide de faire ériger un chorten. M. Tucci semble laisser entendre que ce 
chorten fut construit à Nam-rih, mais le texte dit clairement qu'il fut construit à la frontière 
du Tibet et des Mongols (Hor Bod mts'ams). Pour le faire, T'añ-stoù envoie d'ailleurs un nomade 


el une religieuse, accompagnés d'un chien, Or ils n'arrivent sur les lieux du chorten, dans uno 
grande plaine, qu'après mois de voyage (fol. 132 a : zla-ba bdun-tsam soü-ba dad l'an ë'*en- 
=» ran a i . sems-tan din-tu dkon-pa Pu-med-pa la). Elle est infestée de 


‚sans animaux ni eau. C'est le mNord sans limites» (byañ mf’a’-med), sans doute le 
Byañ'añ, le Changthang désolé du Nord du Tibet. Au bout de trois jours ils arrivent à un col 
qui forme la frontiere entre le Tibet et Hor (133 a: Hor Bod mts'ams-kyi-la). C'est là que se 
construit le chorten. De lá on voit le pays des Hor (134 6). Tent que ce chorten me sera pas 
détruit, les Hor n'envahiront pas le Tibet. Cette légende refléte les liens (réels ou pr eredi 
qui rattachaient les souverains de Byañ (dans le d sai) au Mi-ñag ancien du Nord (5yaá, Byañ- 
hos) qui se trouvait «a la limite du Tibet, des Hor et de la Chine», L'intervention de T'aü-stoà 
correspond à la logique interne de cette légende ; lui aussi descendait de la lignée «divine» du 


pra er note suivante). 

N Waddel, Demonolatry in Sikhim Lamaism, in IA, XXIII, 197 (cf. aussi son Lamaism in 
Sikhim, in The Gazetteer of Sikhim, Calcutta, 1895, 375) parle du «Royal Ancestor of the Sikhim 
king, the divine Minyak king (sTong Mi-nyag gi Iha)n et prétend : «the Sikhim king is descended 
from the Minyak dynasty of Kham in Bass Tibet, a dynasty which once sway over 
Western China and is regarded as semi-divine by the Tibetans». Risley dit, dans la méme 
Gazetteer, p. 7, que l'un des trois fils de K'ri-sroù Ide-btsan devint roi de eKham-Minag- 
— one of the eighteen quasi-Tibeton principalities that were seized by China about 1732. 
This place is situated to the west of Ta-tsien-loo, between Litang and Dirghés. Et il ajoute en 
note : eit is said that one of his descendants summoned the Sakya Penchen Rimboche hGro 

hPhags-pa to Kham Minag, und by his worship and intercession with Tho-uar-Yese-M 
obtained a miraculous seal, set on ono side with a ruby, engraved with a nine-horned scorpion. 
This mark of divine favour made him so famous that he became —* China and of Shöser 
as well as Kam. Le fils de Kr'i-sroà lde-btsan dont parle Risley (et Waddel, op. cit, p. 355) 
est sans doute Mu-rum ou Mu-rug qui s'en alla «dons le Nord au mDo-K'amss et revint pour 
demander le trône du Tibet, du K'ams ou du pays des Mon (testes discutés in Thomas, Tib. 
lit. terta... 1, 267-8 et Tucei, Tib. P. Scrolls, 735). C'est d'un prince né 25 générations uprès 
ce fils de K'risron Ide-bisan que descondraient, selon Risley, * rois du Sikhim. Cela nous 
ménerait environ au anꝰ siècle. Parmi les K'ams-pa très nombreux au Sikhim (Risley, p. 27) on 
trouve notamment les mDo-K'ams-pa (p. 28), mais c'est la famille des A-ldan-I 
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Mi-ñag, est déjà né au Tibet proprement dit (Bod). Dans sa dernière œuvre 
magistrale, M. Tucci a bien montré comment, à tort ou à raison, certaines familles 
princiéres du Tibet central et occidental se disaient descendants de lignées — parfois 
méme étrangères — venues du nord-est du Tibet ( Tibetan Painted Scrolls, p. 6). 


2. — LÉGENDES ANCESTRALES 


Il nous reste à examiner les deux légendes qui s'attachent au premier ancêtre el 
au dernier souverain de la lignée du rna Si-hia. Elles me paraissent d'autant 
plus intéressantes que, malgré des recherches assez longues, il m'a été impossible 
d'en découvrir le moindre écho dans les textes chinois relatifs au Si-hia. 


Le premier ancêtre du Mi-ñag, qualifié de Souverain du Nord, s'appelle Se-hu (!) 
ou Se'u (var. Si'u) 9. Version 1 le dit Roi du Mi-nag tibétain (Bod Mi-ñag); il 
usurpe le trône au détriment du Roi de Chine, soumet le Nord (byai-p'yogs) et 
prend alors le titre < Roi Se-hu tibétain du pays Mi-fiag> (Miñag yul-gyi Bod Se- 
hu rgyal-po es grags-la). Voici son histoire : 

Ï : Au nord du Kokonor, entre Gan-dru (Kan-tcheou) el Gha (Hia-teheou ?) 9) se 
trouve la montagne Se-p'u sur laquelle réside un dieu du sol (gir-bdag) de l'espèce 
démon-serpent (klu-bdud), nommé sMon3ri (d'après Il, c'est li montagne qui se 





{Aden bu ts'a-bo, descendants de Adan?) ou Adinpuso (p. ag) qui nous intéresse surtout 
ii. Leur histoire légendaire peut, en effet, se rattacher au schéma généalogique que jai pu 
dresser, Voici ce que dit Risley (P. 33) : quelques générations avant le roi de Sikkim < Penchoos 
—— pos je né en 1604, intrónisé en 1641, Risley, p. 10), trois fréres viennent de 

‘ams A-ldun Cos-k'or-glià pour se rendre au Sikhim. L'alné s'arrète à Ringon, les deux autres 
arrivent à sBas (or sBas-yal est une épithète du Sikhim). Une autre version est plus précise. 
"P'ags-pa aurait, vers 1264, à son retour de Mongolie, ramené de K'ams un certain «Na-tWang- 
Ton-grub (Nag-?, ou mNa'?-dbañ don-gruh) a native of Kham-Aden (K'ams A-ldan)s, Aprés un. 
séjour à ya cet homme se serait rendu au Sikhim oà sou fils aurait épousé une femme 
lepcha. Le méme lien avec les Saskya apparait dans la tradition relative au premier ancêtre des 
sutres K'ams-pa du Sikhim (Risley, p. 7-10). Ces — avec les Saskya et la date approxima- 
tive, époque mongole, aprés la destruction du Sidua, concordent bien avec les données des 
généalogies du Mi-ña quer tableau). 

T d'oà Wi et Risley ont tiré leurs indications curieuses, Peut-être est-ce lo "Bras. 
Yon tui-batan geal-ba'i melon (Waddell, Lamaism, p. 46) qui ne m'est pas accessible. Nous 
verrons que l'ethnique qualificatif du Mi-5ag est [Doh (var. gDoñ, Doh) et non pas sToh (qui, 
lui, est celui des "cM Les données de Waddell et Risley cadrent avec la bi hie de 
Tai-sto (1385-1564; Dergué, fol. 667 a). Selon celle-ci, ce saint est né dans la ville 
(groi-k'yer) de "Ob, située dans la vallée ‘Ob, à l'Est du lieu-saint ‘Ob Lha-rtse («Pic divins. 
sans doute une montagne), sur la rive gauche du Bralimapoutre, non loin de Rin-“en-sdiás, la 
résidence seigneuriale des souverains de Bya (dans ie yYasru da (Tsai). Cos Byañ, on vient 
de le voir, sont les descendants des rois de Mi-hag. Aussi le père de T'aó-stoh, le Kedi e ) 
rDo-rje rgyal-mts'an, originaire de sPyi ‘Bras-tui, portet-il lo surnom 1Ha-1Doû dkar-po (rBlanc 
{Doi divm»), descendant de la famille des Mi-ñag, suivant une prophétie qui parlait d'un efils 
des IDoà, sages de Miñaga (rDo-rje pere ni | luñ-btsan las) Menag rig- dzin LDoñ-gi bu-tes 
mp: Pon, iuh Mi-ñag nas Cad-pa epe er yin), 

L à citó pur dPag-bsam, fol, 291 a, désormais | ; rGyal-rabs-rnams-k. byuñ-te'ul 
GE 4483 Ms IPN 2 HL (mss., fol. A^ 6-45 a). y T : 

® Chronique du 5* Dal , fol. 655. On trouve aussi la forme gStu (r kun- 
btus, fol, 150 Ta aes de sKal-bzañ bkra-tis, abbé de dGa'Jdan Byaü-rtse, issu de la famille 
du roi g5íu de Mi-ñag). 

OL If écrit "Ga", Le dPag-bsam, Il, 370 = fol. 235 a, parle d'un tomple "Ga-run lok añ au 
Mi-ñag, construit par Karma paksi C'os-dzin lors de son voyage en Chine et en Mongolie (rGya 
Hor; ef. Deb-t'er sñon-po, ña, 37 a : temple au Mi-ñag "Ga'i-yul , voyage en rGya dañ Hor). 
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nomme sMon-Sri; elle est située entre Byaü-àos [Kan-tcheou] et ‘Ga’. Il y règne 
un démon-serpent | klu-bdud ] venimeux qui, si on ne lui fait pas d'offrandes, se met 
en colère et envoie évanouissements, lèpre, folie, ete. Il s'appelle Se-hu ). 


I : Ce serpent-démon se transforme en sept cavaliers, lui-même et six compagnons 
(II, idem; < mans la transformation). Il se rend au château (ou à la ville) Hu 
(Il et HI : Byan-hos). Là le chef des sept cavaliers (II le démon seul, n'étant pas 
transformé) s'unit à une femme (II et UE: à une femme de l'espèce des Mangeurs 
de Viande, éa-za’i rigs, démons cannibales — ráksa). De cette union nail un fils 
(Il ajoute : au bout de neuf mois). Au moment de sa naissance une étoile jusque-là 
jamais vue apparait dans le ciel (Il et IM, idem). Les devins du roi de Chine font 
leurs calculs, mais le héros possède l'art (magique) de se rendre inconnaissable 
(Il et HI précisent : les astrologues chinois apprennent par leurs calculs l'existence 
d'un homme qui ravira le tróne. L'ayant dit au roi, celui-ci fait rechercher l'enfant, 
mais sans succès), Le héros se cache, accompagné de nombreux camarades d'âge, 
dans les solitudes de la forêt où il grandit (1), (11 fait d'abord grandir l'enfant qui, 
ensuite, rassemble des jeunes gens de son âge pour aller vivre dans les solitudes de 
la forét. HI supprime cette fuite), Les jeunes gens se rendent à un fleuve; c'est le 
Fleuve Jaune (rMa-Zu), disent certains, mais | pense qu'il s'agit sans doute de la 
Rivière Noire (Nag-é'u) 9, Ils y jettent beaucoup de fumier de cheval et de fouets ®, 
Par ce truchement, ils s'emparent du Roi de Chine et de ses ministres, les tuent, 
et le héros se fait Roi lui-même sous le nom de + Roi Se-hu tibétain du pays Mi-ñag». 
Il est ici plus explicite (HI n'en garde qu'une partie) : la fuite dans les forêts y est 





M Li Kitsien, ancêtre des Si-hia, né avec des signes miraculeux (dents dès la naissance), 
s'enfuit à l'âge de douze ans, avec dix-sept camarades, dans le marais Ti-kin {55 N Fr i$ situé 
à 300 li au nord-est de Hia-tcheon (Song-che, 485, 26). On peut aussi utilement comparer 
l'histoire de Ngan Lou-chan, le célèbre rebelle, métis turco-chinois (mort en 757; voir sa 
—— historique chez Des Rotours, Traité des Fonctionnaires, Leyde 1948, p. 713-713). Sa 
légende présente quelques traits en commun avec celle de Se-hu. (Voir Ngan Lou-ehan choki 
Z WE il) BE Eb de Yoo Jeou-neng HE ok FE in T'ang-jen siao<houo leou-tchong He Ad 
Wb 7% Éf. p. 1a). Sa mère, une sorcière turque (Tou-kiue) adresse une prière au dien Ya-lo- 
chan (ou au dieu de la montagne Yado? XL $8 111 fifi) pour lui demander un enfant. Lors de 
la naissance, une lumière rouge brille la nmt, les animanx crient de toutes parts et los observa- 
teurs des signes célestes voient une comète lumineuse tomber dans la tente (le commentaire ajoute 
que les Chinois font rechercher cette tonte, sans la trouver; ils tuent alors tout le monde, vieux et 
jeunes, mais enfant en réchappe, ayant été caché par quelqu'un). La mère trouve dans ces 
phénomènes la preuve que le fils vient du dieu invoqué. Aussi lui donne-telle le nom de Ya-lo- 
chan qui fut plus tard sinisé en Ngan Lou-chan. D'après le commentaire, Ya-lo-chan est le nom 
que les Turcs Tou-kiue donnent au Dieu des Luttes [8] pip. L'expression est insolite, H no s'agit 
pas d'une expression courante pour Dieu de lu Guerre ou des Batuilles. Le commentateur 
aurait-il mal compris? Les premières syllabes du nom, *at-lak, rappellent les transcriptions 
chinoises du nom ture et mongol des chevaux tachotés : ho-lo-tehe 3E HE H "dnbie — *allas, 
et hola $ H *yárlát< *allat (Boodberg, Two notes an the history of the Chinese frontier, in 
HJAS, 1, 305; ef. mongol classique alag ebigarré, pies). Lo caractère tou de la définition 
(lutter) sert précisément & indiquer le combat de chevaux ( — ff 15 N) qui provoqua la 
migration des T'ou-yu-houen (voir plus loin, p. 247). san représente-til lo mot chinois emon- 
tagnes? (on verra que l'Alachan tire son nom du fait qu'il ressemble à un cheval tacheté). Ou 
est-ce un suffire ture formant des noms propres? (ef. T'o-pa-chan 16 4% |[J , prince Tang-hiang 
> Ordos, Wawtai-che, 74, ab; Topa était un nom de clan à la fois Tang-binng et T'ou-yu- 

cuen). 

9 C'est le Hei-chouei chinois, c'est-à-dire l'Etsingol, Si certains hösitent et pensent au Fleuve 
Jaune, c'est que es dernier est parfois appelé Qara maren, Fleuve Noir, dans les textes mon- 
gols (ex. Schmidt, Sanang Setsen, p. 103). 

9! Le teste a Mags «fers, mais | écrit riadiaga rfouets. 
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expressément désignée comme le début de la révolte (ño-log brtsams-pa-las). C'est 
alors qu'une vieille femme de l'espèce des non-humains (mima-yin-pa) de Byañ-ños 
(Kan-tcheou ) donne au héros le conseil de venir avec une armée, le quinze de la 
lune, et de jeter beaucoup de fouets et de fumier de cheval dans le Fleuve Jaune 1, 
Par ce moyen le sceau du Roi de Chine tomberait en ses mains. Le quatorze, la 
vieille monte sur les remparts où elle se lamente en se frappant la poitrine, Le Roi 
de Chine en demande la raison, Elle lui révèle que, sur ordre d'Indra (brG a-byin), 
Souverain des Dieux 9), un Roi de Mi-ñag a été choisi (c'est-à-dire quelqu'un a été 
désigné par le Ciel pour être Roi de Mi-ñag), et qu'une grande armée viendra le 
lendemain. Comme preuve de ses dires, on verra la couleur du Fleuve Jaune changée 
par la quantité de fouets et de crottin de cheval laissés par cette armée, Sur une 
question du roi, la vieille lui conseille de se rendre. Le roi, accompagné de 
sept ministres et courtisans, va done porter le sceau. Le cortège ayant rencontré 
les cavaliers du fils du serpent-démon, ceux-ci prennent le sceau et tuent le Roi de 
Chine et ses ministres. C'est ainsi que le royaume de Chine tombe au pouvoir du 
Mi-ñag (rGya'i r ‘ams Me-ñag-gis dbañ byas-pas). Et comme le nom de ch 

roi Mi-ñag est tiré du nom de son pere ?/, le fils du serpent-démon est pd i 
Se-hü (Hu-bdud-kyi bu Mi-ñag rgyal-po re'i miñ-kyañ p'a'i miñ-nas dras-te/Se-hir rgy 
po des grags). 


Comme je l'ai déjà dit pe haut, 1 et Il donnent cette légende au milieu d'un 
résumé de l'histoire de Chine. Elle commence après les cing Dynasties (Heou- 
Tcheou) et se termine par le septième descendant de Se-hu, tué par Gengiskhan, 
ll s'agit donc bien des Si-hia. Or, le dernier roi Si-hia est aussi l'objet d'une égende. 
Elle ne m'est connue qu'en mongol! ou, en tibétain, d'après des sources 
mongoles ©), 


™ Ruso célèbre ; ef. rGyalrabs, fol. 55a : le ministre mGar, suivi de quatre athlètes, quitte 
la Chine en enlevant la princesse. A rMa-Cu k'ug-pa, c'est-à-dire à la première boucle du Fleuve 
Jaune, ils sont sur le —— raltrappés par les cavaliers chinois lancés à leur poursuite. 
mGar fait remplir les du fleuve de crottes et traces de chevaux. Il fait de plus tirer des 
flèches en éparpillant des plumes. Les poursuivants croient avoir affaire à une grande armée, 
prennent peur et retournent. Le Mani bka'-bum fait jouer lu même ruse au T du fleuve, H 
ajoute la ruse des nombreux foucts dispersés au bord du fleuve (Hacot, Le ariage chinois du 
roi tibétain Sroû bean sgan po, in Mel, chin. et bouddh, 3, 1936-1935, p. 36 et 56). 

= Noter que ce détail s'explique bien dans un milieu mongol. rGya-byin est, en mongol, 
Xormusda qui équivaut tengri, le Ciel. C'est à cet ordre de Xormusd engri que fait allusion 
le teste tibétain discuté plus haut (p.235, n. å et 5) : gnamyyi luñ-gu «par ordre du Ciel» = 
mongol tengri-yin jarlig-iyar. 

P) Affirmation —— ique obscure. Le nom du fils, Se-hu, n'est pas tiró (dras) du 
nom du père, Se-hu, mais le répète. Les listes de rois mi-ñag ou si-hia n'illustrent pas davan- 

ce principe de dérivation des noms. Mais nous i justement les noms des six pre- 
miers rois, Etant donné la parenté linguistique du si-hia avec le lolo-mosso et les ra prochements 
faits par D' J. F. Rock entre Nakhi et Kiang, on peut songer au procédé, si célèbre chez les 
Lolo, les Mosso et les rois du Nan-tehao, qui consiste à répéter la dernière syllabe du nom du 
père dans la première du nom du fils ( "i, Pi-loko, Ko-lo-feng, Feng-kia-yi, ete.). 
Sur les rapprochements entre Mosso et K'iang-Sihia, voir l'appendice, 

N Surtout Setsen, éd. et trad. idt, Geschichte der , St-Pé Ñ 
1899, p. 85-103; tob, in Trudi Vost, otdy. Imp. Hussk. Arzvol, Obié., VI, ens 
—— p- 29-37, aga russe, p. 138-140; résumé dans une histoire mongole 
MC sil t je ne connais que la traduction chinoise Mong-kow ts'ing-che ï E 
Sie Tsui-chan AE p-8. CL aussi Potanin, Tangutsko-Tibetskaya META 
St-Pétersburg, 1893, ll, 268; Pére Mostaert, Folklore Ordos, Pei ing, 1947, p. 187 et 
Ordosica, in Bull. of the Cathol. Unie. of Peking , IX, 1934, p. 75; les 1 des analysées el dis- 
cutées par Paul Serruys, Notes marginales aur le folklore des Mongols » Han-hiue, Il, 1-2, 


Peiping, 1948, p. 170-175. 
7 dFeg beam. fol. Jou b. 
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Le roi de Tangyud s'appelle Siduryu. Sa femme, Siluyun Gürbeljin est tris 
belle, et un ambassadeur de Siduryu à Cingis-qan a soin de le lui laire savoir. 
En 1226, le Tangyud est seul à ne point reconnaltre la suzeraineté de Cingis-qan. 
Celui-ci part en guerre. Arrivé à la montagne Qangyai-qayan, il organise une 
grande battue qui a pour but de prendre vivants: 1° une (ou la?) belle biche (yooa 
maral) et un (ou le?) chien gris (börte noa)! et 2% un homme noir monté sur 
un cheval gris (Altan tobéi : gris-bleu , köke-boro). Les trois sont pris. L'homme noir 
est un éelaireur de Siduryu, appelé Qaduraqëi qara bodong (sanglier noir aux 
défenses qui blessent). En parlant de lui-mème, il se dit «tête noire» (qara toloyai- 
tu minu, A, T. : qara terigún minu). Il monte un chefil nommé Gün bolod köke 
morin (cheval bleu-gris, acier profond). Agissant en agent double, il révèle à 
Cingis-qan les pouvoirs magiques de Siduryu : le matin il se transforme en serpent 
bigarré noir (A. T. : bigarré jaune), à midi en tigre bigarré rouge, et le soir en 
petit garçon. 

Poursuivant sa marche, Cingis arrive au mont Muna-qan, situé à l'ouest de Pao- 
teou, non loin du Fleuve Jaune 9, Enfin l'armée pénètre dans le Tangyud et 
encercle la ville Türmegei (Ling-teheou S #). Au cours du siège, une vieille 
sorcière (A. T. : une vieille de l'espèce des raksa, sic’), nommée (ara Qang 
(Qang ! la Noire), montée sur les remparts, jette, en l'injuriant, un mauvais sort 
sur l'armée mongole. Qasar, frère de Cingis et excellent archer, la tue d'une flèche (9. 
Siduryu se transforme alors en serpent, mais Cingis le poursuit sous la forme d'un 
garuda; Siduryu se fait ligre, mais Cingis devient lion; Siduryu se transforme 
enfin en garcon, mais Cingis en dieu (tegri; A. T. : en vieillard, ebúgen ). A bout 
de ressources, Siduryu est capturé (A. T. ajoute : Siduryu propose qu'on ne le tue 
pas et que, dans ee cas, il écartera de Cingis-qan ennemis, peste et famine), Cingi 
essaie en vain de le tuer. C'est Siduryu lui-mème qui lui révèle le moyen dy 
parvenir, Il faut se servir d'un couteau triplement plié en acier misari, caché dans 
ses semelles, Avant de se laisser tuer, Siduryu conseille à Cingis de bien examiner 
le corps de sa femme Gürbeljin-yooa, avant de l'approcher. 

Cingis tue Siduryu, prend sa femme et soumet de la sorte «le peuple Tangyud 
appelé Mi-iiag ». Il décide alors de camper du côté sud du mont Altan-qan, aux bords 
du fleuve Qara miren (= Rivière Noire ou Etsingol? ou Fleuve Jaune?) 9, Il 





?) Ce sont les deux ancêtres légendaires des Mongols. 

9) P. Mostaert, Dictionnaire Ordos, 175 a, Mong-kou yuanticou, 4, ab: #2 Hy i Jy. Han 
Jou-tin et Tong Chao-k'in (op. eit.) ont proposé de voir dans ee nom aussi une transcription de 
Mi-fiag. C'est possible, mais douteux. 

21 Wang Tsing-jou, Herhsiah atudios, 1, p. 1. 

W Mais le passage parallèle du Mong-bou yuan-lioou, 4, à b, suppose Qangya, car il transerit 
hala kang-ka BE a$ Bil HB. S — 

G) Potanin a retrouvé les mêmes thèmes (sorcière protégeant la ville, assiégeant en difficulté , 
archer en disgräce) dans la tradition bouriate de la campagne de Cingis-qan contre Naran-qan 
"Boi-Soleil» (Voatocnie motivi v arednevyekooom 7 eposye, Moscou, 1899, p. 74 et 
832 11)! Dans la légende, Qasar est l'antagoniste de Cingis-qan. 

® Schmidt identifie le Qara müren au Fleuve Jaune, on verra à l'instant pourquoi. Le dPag- 
bsam Vaccopte plus ou moins, tout en doutant. H glose Nag-£'u par : 1* Ha-ra usu (gara uau, 
rivière noire) et a* rMa'u (Floure Jaune), mais c'est douteux (rMaLur smack W 
Kouo-wei (glose dans je M yuan-lieon) dit : an. vg = Alachan, Qara Müren = Etsingol, 
ce qui est possible, puisque l'Machan s'étend entre le Fleuve Jaune et FEtsingol. L'hésitation 
entre les deus fleuves est done compréhensible. I est remarquable qu'un thème analogue se 
retrouve dans la légende du ministre mGar et de la princesse chinoise qui nous a déjà fourni 
le doublet de la ruse des fouets. Le rGyalrabs, fol, 546, dit qu'en souvenir du passage de la 
princesse chinoise, le bae du Fleuve Jaune fut appelé =Bac de la Chinoise» (tha-ptig ni dar- 
p'goga nas byon/de'i rgyu-rkyen/rab-kyi mià-kyaà rGya-mo-rab bya-ba yod zer). 
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admire la beauté de Gürbsljia. Mais elle demande la permission de se baigner 
alin, dit-elle, d'étre plus belle encore. Seule au bain es le fleuve, suggère le 
contexte), elle écrit à son père une lettre qu'elle confie à un oiseau : je me noierai 
dans ce fleuve, Ne cherchez pas mon cadavre en aval, mais en amont» “). Sortie du 
bain plus belle qu'avant, elle blesse Cingis la nuit suivante (on ignore comment) (2) 
et se noie dans le fleuve Qara müren. Et c'est pour cette raison que ce fleuve 
s'appelle encore de nos jours Qatun eke (La Reine) 9, Son pere Sangja ©! wang-jya 
de la famille Juu (= Tchao gf) de la ville chinoise Irgai (Ning-hia) cherche son 
corps, mais ne trouve que ses chaussettes. A cet endroit tout le monde jette de la 
terre, ce qui forme le monticule Temür olqo (à 5o li à l'ouest de Pao-t'eou, dans 
la boucle de Ansa A 

Un déplacement de la légende est possible. Tout est mis en œuvre pour justifier 
une localisation dans la boucle de l'Ordos, près de Ning-hia. Mais si l'identification 
du Fleuve Noir avec le Fleuve Jaune du côté de l'Ordos s'explique bien par la proxi- 
mité de la capitale Si-hia et des tombeaux de leurs rois ( près b Ning-hia), la glose 
du dPag-bsam montre que le souvenir de l'identité Fleuve Noir (Nag-zu, Qara 
müren ) = Étsingol n'était pas perdu. Or nous avons vu que la légende ancestrale mi-ñag 
oscille aussi, pour l'emplacement du mont sacré, entre Byañ-üos (Kan-tcheou, prés 
de l'Etsingol) et Gha ( Hia-icheou, près de Ning-hia). Un autre déplacement possible 
est celui de la première grande boucle du Fleuve Jaune (région de Tsoñ-ka) à la 
seconde, celle de l'Ordos. On se souvient des liens étroits entre Mi-iiag et Tsoû-ka. H 
se peut que ce soit le thème du bain de la reine qui soit à la base de ces hésitations. 
Ce thème, en effet, était déjà anciennement associé au Fleuve Jaune, et plus particu- 
librement à sa première boucle. A l'époque des T'ang, les Tibétains réclamèrent préci- 
sément cette région, au sud de Sining, comme «bain de la Princesse Chinoise >‘), 
D'autre part, faire rechercher le cadavre en amont signifie que le courant du fleuve 
devait, lui aussi, remonter en amont. Or ce théme est également bien attesté pour la 
m me région du Fleuve Jaune. Sous le règne néfaste de gLaü-dar-ma, le rMa-ë'u ou 
Fleuve Jaune coula trois jours en amont, dit le rGyal-rabs M. Le Deb-ter sñon-po 
(ha, 25a) dit cependant que ce fut le Klu é'u (fleuve des klu ou génies loraux- 
serpents), c'est-à-dire le Tao-ho 9, étant sur ce point d'accord avec le T'ang-chou 9 
sur lequel il se base sans doute. 

Ainsi l'hésitalion entre la Rivière Noire et le Fleuve Jaune constitue un premier 
point de rapprochement entre la légende du premier ane?tre mi-ñag et celle du der- 
nier roi si-hia. Un autre trait commun est la figure de la vieille sorcière. Il vaut la 





5) Polanin, Vost. Motivi, p. 800, rapproche ee thème de celui du chamane Gürte (légende 
bouriate) tué par Sosor-nain, alors seulement que Garte lui en révèle le moyen. Son cadavre 
jeté dans le fleuve Angara flotte non pas en aud, mais en amont. 

® En lui coupant les organes sexuels, d'après la version du P. Mostaert ( Ordosica ). 

9) Voir p. 241, n. 6. 

M Mais la passage parallèle du Mong-kow yuan-lisou suppose Sakja, ear il transerit ibt A 
IEE B: notons qu'en langue rtangouten actuelle, abd signilie *soreiers (chamanes, Prze- 
valski, fz zaisana ¿erez Xami v Tibet.. , St-Petersburg, 1883, 346 

™ Mostaert, Dictionnaire Ordos, 15 b. L'histoire de cette reine est rattachée h un vieux 
tumulus près de Kouei-houa teh'eng (Potanin, Tang. Tib. okraina Kit, 1, 5o, Il, 302-303). Mais 
— rapporto aussi la méme légende rattachée à Temir olxo ( Vostocnie tiri, 785). 

w) 


„316A, 56: voir p. 296, n. 5. Le nom de la princesse a aussi été donné au 
buc du fleuve, voir p. 251, n. 6, 


0 Fd, Schlagintweit, fol. 22a; Francke, texte, p. 34, 

" Klu-En = Tao-ho in Dictionnaire amdowo-japonzis de Yamamoto Uruwashi |I] À KR, 
Töbu Chibetto-go jiten YE àB Tr L E df HL, Pékin, 1944. 

7 216 B, 72 BE if 3E Di = H Mutuo tog-geum yyenta log. 
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peine d'ètre examiné, Dans la légende tibétaine elle semble dédoublée, Il y a, en 
effet, de fortes chances que la mère du héros, venue d'une ville, et sa conseillère, 
agissant sur les remparts d'une ville, ne soient qu'une seule et méme personne. La 

remiere est de l'espèce des démons cannibales (4a-za'i rigs), la seconde des non- 
iaiia (mi-ma-yin — démons). Dans la légende mongole, celle qui intervient en 
montant sur les remparts est une rāksasī (cannibale) ou une sorcière. Dans les deux 
cas elle prépare la perte du roi en montant sur les remparts, et dans les deux cas la 
rivière, qui doit être imaginée près de la ville, joue un rôle important. 

Un curieux texte chinois de Touen-houang suggère l'idée que la vieille qui monte 
sur les remparts est l'esprit ou le démon tutélaire de la ville. Il s'agit d'une pétition 
du peuple et du préfet de Koua-tcheou, adressée au Roi (1 : e Récemment, le premier 
de la 5* lune, les paroles sacrées prononcées, sur les remparts, sous l'emprise de la 
divinité (= en transe?) par la Vieille Sacrée, n'ont affirmé que (ceci) : la ville (ou 
les remparts et fossés) de Koua-tcheou et les eaux du Tou-ho, tout cela est du 
ressort du défunt préfet Mou-jong. Dernièrement les eaux du Tou-ho se sont encore 
arrétées et ne sont pas revenues jusqu'à ce jour. Le peuple ne sait que faire et est 
très inquiet. Chaque fois qu'on procède à une «course des divinités» (fate où la divi- 
nité est promenée en procession el où des sorciers se mettent en transe) les paroles 
sacrées (= inspirées) ont toujours affirmé qu on n'avait pas érigé un siège (statue ou 
pagodon) pour le préfet Mou-jong (et que c'était là la raison de l'arrêt des eaux)», 
Le texte se termine par la rada À d'autoriser la fondation d'un tel siège» consacré 
au culte du mort divinisé. 

Ce récit montre que les sorcières inspirées sont tout désignées pour révéler l'iden- 
tité du dieu du sol local. C'est par leur bouche qu'on apprend la nécessité de rendre 
un culte au chef défunt, responsable de la ville et des eaux qui l'alimentent. M. Naba, 
qui a fait état de ce texte, s'est borné à indiquer que le terme tch’eng-houang Hë BS 
(remparts et fossés) qui désigne le Dieu des villes n'a d'abord signifié que «ville» 
tout court. Pourtant l'intérêt de ce texte est justement de montrer le passage du sens 
de «ville» à celui de Dieu protecteur de la ville. Il ne peut être question ici d'étudier 
ce probléme. Mais il faut mentionner que le Dieu de la Ville est, comme bien d'autres 
dieux populaires en Chine, doublé d'une épouse, formant ainsi un couple. On peut 
se demander si la divinité qui inspire la vieille sorcière montée sur les remparts n'est 
pas précisément le démon féminin du lieu. 

Le rapprochement de nos deux légendes parle dans ce sens. Dans la légende tibé- 
laine, la mère de l'ancêtre Se-hu est une démone cannibale étroitement liée à une 
ville (fortifiée, mk'ar) nommée Hu, à moins qu'elle ne s'appelle Hu elle-même * 





C) Manuserit de Touen-houang de la Bibliothèque Nationale, n° 2.943, citó par M. Naba Toshisada 
HR dE MP À dans son article Shina-ni okeru to-shi no shügo-shin ni taukite E 34 (ç HU 3 
ip iti o SF SE V œ AK à t, Shinagoku, VII, 3-4, 1944-1945, p. 39. M. Naba y 
montre que Teh'eng-houang, fe Dieu protecteur des Villes, a d'abord eu le simple sens de 
villes. Le texte en question est daté k'ai-pao 4* année (971). NE Jz H A = H. h YA 
Xt wb dg Pit LOT 15. 9H ME D RRR 7k 36, — 80 LH dE 


IURI UT Tes US Aes 
: t fiz. Le Tou-ho est 
doute le canal de Cha-teheou (J. As., 1916, 114). = 
™ On pourrait en effet comprendre que Hu est le nom de la femme et non pas de la 
Le texte s'y préterait. En lisant ce passage : Hu Zes-pa'i mk’ar naà-gi bud-med góig, on a d' 
tendance à traduire, comme je l'ai fait, une femme (bud-med gig) de dedans la ville (mk'ar 
i) appelée Hu», en rattlachant žes-pa'i appelées au mk'ar «villes qui suit. Mais il serait 
parfaitement possible de comprendre «une femme appelée Hu qui se trouvait dans la ville» en 
considérant mk'ar mai-gi et Hu iewsa'i comme deux épithètes à bud-med. Cette facon de voir 


16. 


ERE 


= 


i 
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léguant ainsi la deuxième partie du nom à son fils. Quoi qu'il en soil, sa nature de 
démone liée à une ville (munie de murailles) l'apparente à la vieille, protectrice du 
héros el sa conseillère, qui monte sur les remparts, à la vieille sorcière de la légende 
mongole et à la vieille inspirée, elle aussi ud sur les remparts, du document de 
Touen-houang. Nous sommes done en présence d'un père démon, génie tutélaire 
d'une montagne d'une part, et de l'autre, d'une mère démone représentant d'une 
ville, C'est de leur union que nait le héros-ancètre (!, 

Le nom de ce héros ancestral reste obscur. Les Se'u sont nombreux dans les 
documents tibétains de Touen-houang *). Mais cette constatation ne mène pas plus 
loin. D'ailleurs la variante Se'u est-elle à préférer à celle de Se-hu? On verra bien- 
tôt que Se'u se rattache bien à notre cycle. Mais la variante Se-hu semble se justifier 
par l'économie mime de la légende, dans sa version L En effet Se-hu s'y présente 
comme un nom composé dont le premier élément, Se, se retrouve dans le nom de la 
montagne Se-p'u qui est le siège du génie-pire (ou, d'après IT, le nom du génie-père 
lui-mime), et dont le second, Hu, est identique au nom de la ville qu'habite la mére 
du héros, ou peut-être son propre nom. Le génie est intimement lié à son lieu-saint 
qui porte souvent le même nom. La coutume du Mi-ñag, dit la version Il, veut que 
le nom de chaque roi soit formé à partir de celui de son père. La question se pose de 
savoir si le nom de la mère ne jouait pas aussi son rôle. Le nom du premier ancètre 
Se-hu semble s'expliquer par les lieux-saints de ses deux parents. 

La nature du père est apparente. C'est une montagne, un dieu local ( géi-hdag). 
Dans la terminologie tibétaine (sa-bdag, gii-bdag), mongole (orod-un ejen) et si 


aurait l'avantage de supprimer l'opposition des variantes Il et III qui appellent la ville Byañ-ños. 
D'autre part, G Hu était bien le nom de la mére, celui de l'enfant zu se oc kk on 
le verra, bien mieux. De plus, l'élément Hu se retrouve dans d'autres noms de femmes qui ne 
sont peut-être pas sans rapport avec notre légende et se rattachent en tout cas au milieu 
ethnique dont elle est l'expression. On connait par exemple Hu-mar, fille du roi de Khotan Vijaya 
Nanta, devenue l'épouse d'un roi de Nam ( as, Tib. lit. teris. .,, 130). Or ces Nom 
semblent bien être des deg | (Thomas, Nam, el le compte rendu de Wen Yu in TP, XL, 1-3, 
1950, 103-207). Us portent l'ethnique IDoñ (Nam, 18, n. s et 157, n. 2) comme les Mi-hag. 
Entre Khotan et Mi-nag les liens sont multiples, — Une autre femme Hu est en rapport avec 
Khotan. Selon la e, une reine de Khotan se serait incarnée au Pays de la Race d'Or (gSer- 
rigs, Suvarnagotra) sous la forme d'une räksasi (mangeuse de chair humaine, dara) nommée 
Husa. Sa fille est également appelée Hua. Eile et cinq cents autres filles sont nées de räksasi 
et de marchands et deviennent L aieules de ls Race d'Or, tout en étant en méme temps les 
divinités tutélaires du pays. Ce dernier n'est autre que le Royaume des Femmes de l'Ouest 
(Thomas, Tib. lit, texts .., p.165 L, Ce récit se passe, il est vrai, dans l'Ouest, mais on sait 
que les Chinois avaient depuis emps confondu (à tort ou à raison, la question est à poser) 
les deux royaumes de Femmes de l'Ouest et de l'Est. Des transferts sont possibles. Un Pays 
d'Or» va une =Famille d'Or» désigne la région de Cha-tcheou dans les testes khotanais (Bailey, 
Ttayutta, in BSOAS, X, 603-603) et je pourrais montrer le méme ethnique =Or» dans la méme 
région en chinois et en tibétain (rie ferai dans un autre travail). Là encore le rapprochement 
des röksasi Hu-ta de la légende Khotanaise avec la emangeuse de viandes (ou de chair), ia-za, 
Hu ou de la ville Hu, se justifie pleinement. 

W Une montagne sacrée, vénérée par les citadins de la ville voisine, est altestée dans la 
région. Ju pense à la montagne Ming-cha [I& 2) ("Sables sonnants») située à 10 li de Cha-tcheou. 
Ells était considérée comme surnaturelle ou sacrée Yh F4. A la fête Touan-wou ¿5 -F (5 de 
le 5° lune), garcons et filles de la ville escaladent la montagne et se laissent, tous ensemble, 
plisser en bas. Ce glissement sur le sable s'accompagne d'un bruit pareil au tonnerre. Malgré 
ces chutes de sable, la montagne reprend son aspect pointu primitif le lendemain de la féte. 
Un temple jj était consacré à cette montagne sacrée (Tourn-howang lou, éd. et trad. Lionel 
Giles, JRAS 1914, teste p. 716). 

3) Se'n ul Sug, conseillers du chef de sKyi (Bacot, Thomas et Toussaint, Documents de Touen- 
hunang relatifa à l'histoire du Tibet, Paris, 1940, p. 83). Se'u-den-pa^. (ibid, 32) semble être le 
Chinois Sou Tingfang. Aussi comme nom de heu: Senda, pris du désert (yul Se'u-fu na 
dgon-pa sa'i nu5-p'yogs-naz, ms. Touen-houang, n° 209 prov, cours de M"* Lalou, 1938-1939). 
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rienne (ichehi yakoute, ys gilyak, ete.), ces dieux locaux sont appelés les Maitres du 
Lieu. En tibétain le méme mot désigne a la fois le dieu du sol et le chef indigéne 
(sa-bdag, ade-bdag)'%. Dans la région du Kokonor on compte généralement treize 
montagnes sacrévs; leurs noms sont toujours précédés de l'épithite a-myes «ancêtre, 
aïeul» (Siu tong-wen-tehe, k. 15). Les «w maitres du sol» (gi-bdag) ne sont que la 
forme courroucée des «dieux du pays» ( yul-lDha) */, Mais leur appartenance aux sa- 
bdag «maltres du lieu» n'exelue pas leur caractère plus particulièrement aquatique 
de klu. C'est que le site, et le lieu-saint en particulier, est complexe et comporte 
notamment presque toujours l'ensemble Mont-Eau (lac ou rivière) %, Aussi la légende 
du Mi-üng a-t-elle soin de nous le dire : l'aïeul de la lignée royale, tout en étant un 
Maitre du Sol (gii-bdag) et une montagne, est aussi du type serpent-dragon (klu 
tibétain, étymologiquement apparenté au chinois long — **klon, et par assimilation 
identifié au nága sérindien). C'est cette appartenance à l'espèce des klu qui explique 
les maladies qu'il provoque s'il est mécontenté : la lèpre, notamment, est la < mala- 
die des Hu» par excellence (klu-nad). Mème la transformation du génie en sept cava- 
liers semble bien s'expliquer à partir de cette typologie. En effet, dans la région où 
joue la légende, au Kokonor, un lien connu unit les chevaux aux dragons; la célebre 
race chevaline de cette région provient, dit-on, d'un croisement entre juments et 
dragons ©), Un texte tibétain nous permet mème de constater l'identité des cavaliers 
et des edragons~ klu. On sait que, dans le lamaisme, Vaisravana, le Gardien du 
Nord, a pour acolytes huit e maltres de chevaux» (rta-bdag brgyad) Y. Or, en parlant 
des différentes formes de Vaisravana, le dKar-ag du Tanjur de Dergué (fol. 219 @)\ 
énumère celle de Vaisravana «terrible, ayant pour monture le lion et entouré de 
huit Hu» (dregs-byed señ-ge'i bion-pa-tan klu-brgyad-kyis bskor-ba) et de celle, éga- 
lement terrible, où il est sans lion, mais toujours entouré de huit klu (sei-ge bion-pa 
med-pa’i dregs-byed klu-brgyad-kyis bskor-ba ). Ces huit klu doivent correspondre aux 
huit «maitres de chevaux» de l'iconographie courante. Et il est bon de noter tout 





(0 Cf. mes Trente-trois fiches de divination tibétaine, in HJAS, IV, $4, 1939, 350. Pour 
sa-bdag = chef indigène, cf, entre autres, dPog-bsam, fol. Sos b : en 1207, Cingis-qan tue 
A-ma-pâ-gva, chef (sa-Mag) des Sar-t’s-gvatin = Schmidt, Sanang Setan, p. gt : Ambaqai 
qayan des Sartaqüin ; aussi P" le souverain de Dergué : sa-bdag en-po rañ-gi yab-mes, dKar- 
“ag du Tanjur de Dergué, Y, fol. 179 a. 

® Combe, A Tibetan on Tibet, p. 55-56 : si on ne leur rend pas un culte, ils envoient des 
orages de neige. 

5 Trente-trois fiches, 345, 349. 

^! L'hiver, quand le Kokonor est gelé, on lâche, dit-on, des juments sur l'ile sacrée qui se 
trouve au milieu du lue, pour y être fécondées par des edragonse. On dit aussi que les T'ou-yu- 
honen (sie!) auraient lâché des chevaux persans dans lo lac, ce qui aurait donné la célèbre race 
chevaline excellente (chevaux qui foot 1000 li par jour) : Wowking tsong-yao G EK $8 Z, 
rédigé vers 1040-1041, Is'ien-tri, k. 18 B, p. 950; des références plus anciennes du rap- 
port chevaux-dragons-T'ouyuhouen, voir Eberhard, Kultur und Siedlung der Randvölker Chinos, 
1949, p. 62 (notamment T’ang-chou, 221 À, 50). En tibétain, cette race chevaline est appelée 
gNam-rta gyi-lih = K'i-lin fit $ Chevaux du Ciel (Das, Dict., p. 749 a). En Chine, les Chevaus 
du Ciel FE [E sont déjà connus à l'époque des Han et censés sortir de l'eau, du côté de Touen- 
houang ( T'en Han chou, 6, 8a et commentaire). Notons que c'est, à Touen-hang, précisément 
ce genre de chevaux que les chefs indigènes + Æ sacrifiaient à la montagne sacrée Kin-ngan 
2 E (Selle d'Or) située au sud-ouest de Cha-tcheou ( Touemhouang lou, texto p. 726, trail., 
p. 713). Or notre héros-ancétre du Mi-ñag a pour père le génie local d'une montagne du type 
dragon qui so transforme en sept cavalivrs. 

la — Tibetan —— Scrolls, 574. 

() Titre complet : Kun-mk'yen vi-ma'i güen-gyi bka-lui gi dpo rmam-par * Lba'i batan- 
bios eve tandas akad-du 'gyur ro "ta'al-ryi C'os-sbyin rjgun-mi-Üad-pa^i ño-mis ar AL inte p'yi-mo 
rdzoge-ldan 6 "i baod-name kyi sprin-p'uà. rgyas-par. bkrigs-pa'i ts'ul-laa. brtaam-pa^r glam no- 
mirar P'u-gter "p'el-ba'i zla-ba gaar-ha, 


246 R. A. STEIN 


de suite le — — qui semble s'imposer entre les sept cavaliers -klu de la 
légende de Se-hu et les huit cavaliers -klu de l'entourage de Vaisravana, puisque 
nous verrons l'élément Hu jouer un ròle essentiel dans la légende de Pehar qui, lui, 
est étroitement lié à Vaisravana. S 

Que des klu-dragons, génies locaux et, dirait-on, indigénes, puissent étre à l'ori- 
gine non seulement d'une race chevaline, mais encore d'une tribu humaine, c'est ce 
que montre fort bien la légende de Koutcha qui, par surcroit, est, elle aussi, liée 
à Vaisravana (), En eflet, elle se rapporte à un «étang de dragons » situé < devant le 
temple du Dieu du Nord d'une ville du territoire oriental du royaume» (Bj JE 3% 
hk. 4 K 29 M). Pelliot a bien reconnu qu'il faut traduire ainsi, étant douné le 
rythme des phrases (par quatre caractères). S'il a rejeté cette traduction, c'est e parce 

won ne connalt pas de «Dieu du Nord» qui puisse intervenir ici». Affirmation 
ida car il y en a un de fort connu et c'est précisément Vaisravana, le gardien 
du nord, appelé Roi-Dien Vaisramana du nord (Ak Jj Bt i HKE: Taisho 
1247, 1250), perfang Pi-cha-men l'ien-wang. A la chinoise ce nom pouvait fort bien 
être abrégé en Pei-t'ien(2), Dieu du Nord, expression dont se sert ivan-tsang pour 
le temple de Koutcha. 

C'est même cette légende qui semble expliquer les huit «maitres de chevaux» de 
Vaisravana. On vient de voir qu'on se les représentait parfois comme des klu (= 
r dragons»). Or dans la légende de Koutcha c'est de l'étang situé devant le temple du 
Dieu du Nord (= Vaisravana) que sortent les dragons qui, s'unissant à des juments 
du pays, donnent une race excellente de chevaux et qui, s'unissant aux femmes indi- 
genes, procréent une race d'hommes braves, capables de courir aussi vite que des 
chevaux (sic! des centaures?) ®). Nous retrouverons cette race humaine de Dragons 
(Long) à Kan-tcheou! 4, 

Mais revenons à la légende du Mi-ñag. En tenant compte des riles qui lient, dans 
la région qui nons occupe, les habitants ou le chef indigène de la ville à une mon- 
tagne sacrée voisine, on est tenté de chercher la montagne Se-p'u (ou sMon-¿ri) dans 
la région de la ville Hu (?) ou Byañ-ños. Or ce dernier nom désigne la région de 
Kan-tcheou. Quant à Hu, il se peut que ce soit le nom de la mère et non pas celni 
de la ville qu'elle habitait. Le seul nom de ville que je trouve à rapprocher d'un Hu 
éventuel nons ménerait, il est vrai, précisément à l'autre bout du territoire que la 
— indique comme lieu de la montagne rentre Byañ-ños (Kan-tcheou) et Gha 
(Hia?)». L'ancien nom de Ling-wou hien gf jt (près de Ling-tcheou) était, suivant 
le Chouei-king-tchou (3, a b), Hou-tch'eng 4] hë. Mais ce nom de lieu remonte à 
l'époque de Ho-lien Po-po (407-425) et semble done trop ancien pour entrer en ligne 
de compte pour notre légende, I n'y a done pas lieu d'insister sur ce ra ment, 
Le seul élément à signaler, parce que typique pour le folklore de la œ ay est que 
ce lieu comportait une ville» dont le nom aborigène Pou-kou-liu HR Puo- 
kuat-liudt est expliqué par l'histoire d'un cheval bariolé qui y serait mort et aurait été 
kar par Ho-lien Po-po ® (rappelons que les Si-hia se prétendaient successeurs de 
ce roi). 


Mais alors où faut-il chercher la montagne sacrée de notre légende? La montagne 





W rg Tokharien et koutehéen, in J, As., 1934, p. 66-70. 

m ernier est exemple supprimé dans le Bukkyó-daijiten, p. 1587, qui éerit 
Pei fang Pi ner ad A: yó-dayiten, p. 1587, qui 

™ Dans ses notes inédites sur les grottes de Touen-houang, Pelliot a relevé le détail suivant 
dans l'antichambre de Ja grotte n* 17 bis : won y trouve un vrai centaure tirant à l'arc (sa croupe 
seule étant traitée en dragon chinois), voir photos» (c'est moi qui souligne). 

N Voir p. 356, n. 3. 

Y Chouri-king-tchow, loc. cit.: Ey H Bf cheval roux à crinière noire et museau blane. 
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sacrée des Si-hia était le Siue-Chan (Montagne de Neige), alias K'i-lien chan ou Nan- 
chan !J, Se-p'u en est-il le nom si-hia indigène? 9), Aucun document ne me permet 
de le savoir. Je ne puis que signaler, à toute fin utile, qu'un nom de lieu Se-bu se 
trouve précisément dans le Tsoñ-ka où mènent tant d'autres indications relatives au 
Mi-ñag "i. D'autre E on a vu ci-dessus ( p. 226) que le dieu du sol local de Gha et 
de Byañ-ños est le Ho-lan chan ou Mazan qui s'étend entre Ning-hia et Kan-teheou. 
Or, on le sait, cette chaine de montagnes est, par son nom méme, en rapport avec 
les chevaux. Un texte célèbre Y nous affirme que le Ho-lan chan (*yd-län) tire son 
nom de sa ressemblance avec un cheval tacheté et ajoute que les Sien-pi (sie! souche 
des T'ou-ya-houen ) et autres peuples apparentés tiraient souvent leur nom ( ethnique) 
de celui d'une montagne (%. Il en serait ainsi du clan des Ho-lan. M. Boodberg a bien 
fait ressortir que cette bigarrure des chevaux implique des faits de mélange, de 
métissage, tant de races chevalines que de tribus. 

Ce genre de métissage, de superposition, de mélange ou d'imbrication de popu- 
lations nomades diverses, vette situation complexe nous est déjà "e comme 
typique de la question du Mi-ñag et du Si-hia (p. 233). Comme M. Eberhard 9 l'a 
fort bien remarqué, le mélange le mieux attesté dans la région qui nous occupe est 
celui d'éléments K'iang et T'ou-yu-houen. M. Eberhard pense que l'élevage de che- 
vaux est un fait plus spécifiquement T'ou-yu-houen, et non pas K'iang. C'est méme 
à l'inspiration de leurs chevaux que la légende des T'ou-yu-houen attribue leur déci- 
sion de quitter leurs foyers anciens de Mandehourie pour émigrer dans la région du 
Kokonor, en s’arrtant d'ailleurs quelque temps dans une région qui est précisément 
voisine de la montagne Alasan # Cheval tacheté» C, 





(0 Nevskii, op. cit, p. 144, d'après un texte si-hia, 

™ En si-hia, neiges se dit, en transcription chinoise approximative, mei EU (Tchang-tehong- 
tchou, 10 5) et emontagnes : yi-ted Er QU (ibid., p. 19.4). 

m C'os-byu mk'ae-pa'i dga'-ston de dPa'-bo gl sug-lag ‘pr'ed-ba (imprimé en 1564 d'après 
M. Tucci, Tombs of the Tibetan kings, n. 31, mais le Re'u-mig dit qu'il a rédigé son ir 
en 1536) dont j'ai E feuilleter quelques passages grâce à l'obligeance de M. Tueci. Ou y trouve, 
au vol. pa, p. 17-18, la biographie de Karmapa Dus-gsum mk yen-pa (né dans le mDo-k’ams, 
d'après lo Ae'u-mig : 1110-1193). Il est allé à Mi-ñag Gha, à Kam-!u (Kan-teheou) et, ô un 
certain moment, réside à Se-bu du Tsoi-ka pa : Teoñ-ga Se-bu na "í ts'e). Notons dans 
la méme région le nom de lieu Seru. Le dPag-bsam, éd. Das, Il, 356, parle du epetit 
monastère T'eu-tuò du bas de la vallée Se-ru, à droite du fleuve "Julag». Ce fleuve y est 
(p. 345) présenté comme affluent du Fleuve Jaune, venant du nord-ouest et s'y jetant un peu en 
amont de Lan-teheou. Ce serait done le Tehouang-lang ho HE JE jaf ou fleuve de P'ingfan HE $, 
mais selon le P. Hermanns lo "Jiag Cu est le Ta-t'ong ho (Mon. Ser., XIII, 1948, 161). Les deux 
fleuves ont parfois été confondus, une ville Ta-Cong se trouvant sur chacun des deux. Le Song-che, 
ho, sha (du Pona-pen) atteste dans cette région une chaîne de montagnes Chö-wou ling 
BA UK BH. à 110 li (ca 5o kilomètres) de Lo-teheou #§ JH (actuel Lo-tou hien ou Nien-pai ). 

1% Chavannes, Les Towkiue, p. 56, n. 2, citant de seconde main; la source est lo T'aiping 
houan-yu-ki, k. 36, p. 14a, M. Boodberg, HJAS, 1, 1936, p. 305, ajoute la référence Fuan-ho 
kiun-hien-tche, 4, ^ a. 

9) En ture *allaf, *allat selon les transcriptions chinoises (ef. p. 239, n. 1), alors que Hlan 
suppose “alan d'après Boodberg, loc. cit, et Bazin in TP, 39, 4-5, p. 290; aussi Eberhard, Lokal- 
kulturem im alten China, |, 27, n. 1. 

® Kultur und Siedlung .., p. 66. 

M Tsin-chou, 97, 36, Song-chou, 96, 1a: Moujong Houei succède à son père et accède au 
pouvoir. Son frère ainé est Tou-yu-houen. Les chevaux des deux tribus se battent (teow, cf. p. 339, 
n. 1), Houei en tire prétexte pour suggérer à T'ou-yu-houen de se séparer. Celui-ci part, Houei le 
regrette et le fait revenir. 'l'ou-yu-houen lui dit : e c'est à la suite de nos chevaux 
nous nous séparons, c'est sans doute que le Ciel en a décidé ainsi. Essayer done de mener les 
chevaux vers l'est; s'ils y retournent, je les suivrai», Mais les chevaux s'arrêtent au bout de cent 
pas, hennissent tristement et s'en vont vers l'ouest, Houei considère alors que ce n'est pas une 
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ll est bon de rappeler ici qu'après une longue période de voisinage avec les Kiang, 
à l'ouest du T'ao-ho et dans le Kokonor, voisinage qui amenait des liens de suzerai- 
nelé, de mariage et de vendetta entre les deux, les T'ou-yu-houen furent, comme 
les K'iang, transplantés dans la région de Ning-hia aprés leur défaite par les Tibé- 
tains, et cela précisément à l'époque qui nous intéresse (fin 1x* siècle, voir plus baut, 
p. 234, n. 1). Plus tard, retransplantés encore plus loin à l'est, dans le Chansi, leur 
chef recut, comme autrefois les T'o-pa Tang-hiang, le nom de famille Li ( Kieou 
Wou-tai che, 75, 1 b). Enfin, à l'époque des Cinq Dynssties, ils furent soumis aux 
K'i-tan. 

Ce bref coup d'œil permettra d'entrevoir l'incroyable complexité de la situation 
ethnique, linguistique et sociologique qui a dù régner à l'époque du Si-hia/Mi-ñag. 
On conçoit aussi la possibilité de transferts de thèmes Thar gia et de noms de 
lieux d'un endroit à l'autre, transferts qui pourraient expliquer les hésitations allant 
de Byañ-ños (Kan-teheou) à Gha (Ning-hia?). Enfin, si l'ancêtre Se-hu ou la mon- 
tagne Se-p'a se présentent liés au Mi-ñag, on se rend compte que l'explication de ce 
nom et de sa légende devra sans doute envisager des faits non seulement K'ian 
(tibéto-hirmans), mais encore T'ou-yu-houen (turco-mongols). Or le ier él 
ment du nom, Se, est I^ pe constante des 'A-da (Se ‘A-ia), c'est-à-dire préci- 
sément des T'ou-yu-houen 4). 

Mais Se est aussi un mot chargé de sens religieux. S'il s'agissait d'un mot si-hia, 
on pourrait penser à deux mots : 1° «esprit, divinité» (jp) se dit *se (comme en 
Kinng actuel) 9; 2° esorcier» se dil sseu en transcription chinoise %. On a vu que 
le dernier roi légendaire du Si-hia/Mi-ñag porte le surnom mongol T'o-éi < télyeéi, 
«devin» (9), Le héros Se-hu se montre muni de pouvoirs magiques qui lui permettent 
de se rendre introuvable. Le surnom «devin > sorciers lui irait fort bien. La fré 
quence méme de l'élément se dans des noms de lieux tibétains semble s'expliquer 
par une étymologie qui attache à se une nolion de sacré (bon ou mauvais). Cet élé- 
ment se rencontre, en effet, dans plusieurs noms de démons de la classe des sa-bd, 
(maitres du sol). On connait un démon (bdud) Se avec son cheval Se-ba (rai-ria) et 
son palefrenier Se'u (rta-k’rid, guide des chevaux) dont le nom présente li même 
forme que celui de notre héros dans certaines variantes. Le dictionnaire de S. Ch. Das 
énumère encore le terme se-bya désignant un sorcier spécialisé dans les prévisions 
d'apparitions de sa-bdag ou dieux locaux ( genii loci) et leur domestique Se-lo sa-p'yags. 
Cette liste est sans doute tirée du Vaidurya dkarpo * où l'on trouve dans la série des 
lo-"k'ar (génies du cours de gee), n° 6 : Pastrologue Se-bya bla-mk'yen, n° 8 : 
le gardien des trésors du roi, Se-byi, n* 9 : le gardien du corps Mi-gsod («tueur 





affaire décidée par les hommes et n'insiste plus. T'ou-yu-houen et sa horde, suivant leurs el 
vaux, so réfugient d'abord, à l'ouest, au Yin-ehan (dont l'Alachan n'est qu'une partie) aid 
se fixer, plus loin, à l'ouest du T'ao-ho. 

Ü La-dvaga rGyal-rabs, éd, Franeke, p. 21, trad., p. 66. 

9) "Transcription chinoise si PE, Tehang-tcheng-tehou, suite (pou) par Wang Tsingjou, Peiping 
1930, Ga et G5; el. Kiang zei (Graham, in JWCKBRS, XIV, A, 1949, 86) ou ae (Wen Yu, in 
Bull, of Chinese Studies, UL, 1953, p. 297). h 

9) Sihia ki-che pen-mouo, 10, 34 PY Xj 286 LÀ HE Ey R Wy. M. Tucci a comparé ce mot 
avec le tib. deve pe lequel il atteste le sens de esorciers (Tib. P. Sorolla, 714). Or ee mot n'est 
qu'une variante de bae ou se. 

W) On a pe que «la position du roi Si-hin dans son royaume devait ressembler assez bien à 
celle d'un haut fonctionnaire religieux» (Serruys, op. cit., P. 279, citant Haenisch, dis letzten 
Feldzüge Cinggis Han's und sein Tod, AM. IX, 1933, p. 556; Grousset, l'Empire mongol, p. 351). 

™ Chapitre xxx, vol. II, fol. 1315 de l'éd. Dergué. L'ouvrage, dà au id Sahs-rgyas 
rs o, fut rédigé en Zu-p'ag (1683) d'après le Ae'u-mig, mais en sa-bya (1669) d'après le 
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d'hommes») Se-sar, n° 10 : le coursier du roi Se-ba rañ-ría (+ propre cheval <. corps 
de cheval, tête humaine), n° 41 : Se'n rta-k’rid, cavalier, n° 12 : dus-dzin Se-bya 
(corps humain, tête d'oiseau), n° 13 : Se-ba gdan-'dii (e qui prépare les sièges) el 
n° 14 : Se-lo sa-'p'yag (ele balayeurs). Le méme ouvrage connalt aussi un Se-Sar, 
dieu du foyer H, Une liste plus ancienne se trouve dans le [Ha-‘dre bka'i fañ-yig 
(éd. Dergué fol. 37 b= éd. dGa'-idan fol. 46 b-47 a) : Se-ba bla-mk'yen, Se-sar 
mi-gsod, Se-ba raü-rla, Se-'ug shon-po (sic! «hibou bleu») el Se-lo ser-po. Enfin, 
le Blon-po bka'ı !an-yig (fol. 253 a = 37 a) : nomme Se-'p'aü nag-po (noir) el pré- 
cise que c'est lá un autre nom du souverain des klu, Mal-gro gzi-éan (Le Brillant de 
Mal-gro, lieu-saint bonpo). Par conséquent, s'il n'y a pas identité, il existe en tout 
cas une parenté entre le type de démons se et les Au, 

Ainsi Se est un élément indépendant, bien attesté, chargé de sens religieux. Mais 
si l'on admet que cet élément explique bien la première partie des noms Se-hu et 
Se-p'u, on doit s'attendre à retrouver aussi indépendamment la seconde partie Hu 
qui reparaît dans le nom de la ville ou de la vieille. Or Se et Hu sont précisément 
connus par ailleurs, dans des contextes qui ramènent à la région, non pas comme 
noms de lieux, mais bien comme démons. 

On les rencontre d'abord dans la légende de Pe-har (ou de Pe-dkar) 9). A la 
recherche d'un Patron des Trésors (dkor-bdag) pour le monastère de bSam-yas 
(dont une partie fut appelée dKor-mdzod dPe-har glia), Padmasambhava avait 
d'abord désigné le Roi des Naya (Hu-rgyal) Paücasikha (Zur-p'ud làa-pa, aux cinq 
chignons), Mais ce klu (démon-serpent) avait refusé et demandé qu'on designät plu- 
tôt le «Roi appelé Hu, petit-fils ou neveu d'un klu de l'espèce dmu (ou de la lignée 
des dMu)», roi qui se trouvait dans le pays des Hor |"), Aussi Padmasambhava se 
rend-il avec une armée au pays de Hor Mi-ñag '%, Ici le texte Sembrouille en pré- 
sentant Pe-dkar comme un Dbhormopäla postérieur ®©, descendant de cel autre 
Dharmapäla, de la lignée du roi Dza de Zahor, qui serait allé de Ben le en Chine 
et aurait vécu dans un monastère des Bhata-Hor, du cóté de Gan-gru ( Kan-tcheou ) 0?) 
où il était en possession d'une statue du Bouddha, miraculeusement formée, en 
turquoise, d'un masque de peau tannée (bse-"bag) et d'un lion de cristal). Mais 

lein de doutes, le texte propose tout de suite une autre version de l'histoire (9, Du 

ibet on envoie un messager pour chercher chez les Bhata (Hor) le Bouddha de 
turquoise et les deux autres merveilles", Là-dessus un des trois rois-démons, blanc, 
noir et jaane, des Ouigours vient au Tibet el y est élu Patron des Trésors sous le 
nom de Pe-har ou Pe-dkar (11), 


t) Vaidurga dkarpo, fol. 150 a; le démon sa-bdag (dieu du sol) Se-bdud a it fol, 155 a. 

* Tucci a récemment réuni de précieuses notes au sujet de se, bse (Tib, Painted Scrolls, 
T 

ai dPag-beam, fol. 119 b= Das, Il, 172-173; le même récit, mais moins complet, déjà dans 
le rGyal-rabs cité par Thomas ( Tib. lit. texts. . ., 1, 295-300), mais je ne trouve pas ee passage 
dans mon édition. L'histoire de Pe-dkar se retrouve dans la Chronique du 5* Dalailama, fi. 39a 
et 09 6; voir maintenant l'analyse magistrale de M. Tucci, op. cit, 735-737. 

N klu-des dmu-rigs klu-ts'a rgyal-po Hu ¿es-pa Hor-yul-du. yod-pa-de bakos Zus-pas. 

9 Hor Miñag-gi yul-du aoi-nas. 

ta) iine Le K 

m Gan-gru p'yogs-kyi Bha-ta Hor-pin sgom-grvar biuge-pa-tas bryyud-pa’i Dha-rma-pä-la p'yi-ma dig. 

(9) Cette histoire est introduite pour rattacher, par une —— scolastique, le Ann pA 
Hor au célèbre pays de Za-hor que certains auteurs tibétuins placent, non pas à l'ouest comme 
on la croit généralement, mais dans le Bengale; voir Tucci, lac. cit. 

«i Ce ha pas la seule. Celle du A Dalailama diffère encore. 

V) poña btan-ste Bhata-nas yyu'i Cub-pa soga gdan-drañs-pa'i rjes-su, 

0) Yu-gur gyi "drergyal dkar nag aer ^i nañ-gs gig Bod-du 'oü-ha de dkor-bdag la 
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Enfin le dPag-bsam revient ailleurs) sur cette histoire en la précisant gé 

hiquement. «Dans le Nord, aux frontières du Tibet et de la Mongolie, prés de la 
Rivière Noire (C'u-nag=Etsingol), à l'endroit a pelé Gan-¿u (Kan teheou), se 
trouve, derrière le palais du (ou des) roi(s) Mi-ñag h glose : tibétain) (%, le temple de 
Tá-ri%! et un chorten qui renferme l'épée avec laquelle Blo-gros-'p'el soumit le 
serpent-démon (klu-bdud) =». Après avoir énuméré d'autres temples et monastères de 
l'endroit, le texte poursuit : «au nord-ouest se trouve l'endroit célèbre par le trans- 
port de Pe-har au Tibet central (province de dBus) après la création du monastère 
des "Ban-dha Hor (variante de Bha-ta Hor), autrefois territoire des Ouigours» (*) 
Nous sommes donc bien fixés. L'événement se passe dans le nord, près de Kan- 
Icheou. C'est là le pays Mi-ñag, tantôt qualifié de «tibétain» à cause de l'occupation 
et des restes de population tibétaines, mais tantdt aussi de Hor parce que le pays 
appartenait aux Bhata Hor qui avaient par conséquent occupé le pays. Ceux-ci sont 
soit directement identifiés, soit étroitement assimilés aux Ouigours, ou encore les 
ont remplacés 9), J'ai déjà dit plus haut comment le terme Ouigoura pu ètre identifié 
à Tangut par suite de l'oceupation de la région de Kan-tcheou (Mi-ñag du nord) 
d'abord par les Ouigours au milieu du ix* siècle (860 ou 866), puis par les Si-hia 
en 1028 . Nous ne savons pas qui étaient les Bhata Hor. Il s'agit sans doute des 
Bida de Sanang Setsen ™. Ce qui est certain c'est qu'ils sont ici, à tort ou à raison, 
assimilés aux Ouigours (tib. Ho-yo-hor > Hor). La subdivision des Yu-gur de notre 
texte en trois parlies, caractérisées par les couleurs noir, blanc et jaune, est iden- 
lique à celle des trois rois Hor de la Gesarsaga, Gur-dkar (blane), Gur-nag (noir) 
et Gur-ser (jaune). Les Hor sont, d'autre part, appelés gdoi-dmar 4a-zan « Visages 
rouges, Mangeurs de viandes (dPag-bsam, Das, ll, 166 où le terme s'applique aux 
Mongols) '9. Dans la légende de l'ancêtre mi-fiag, la mère de Se-hu est de l'espèce 





W Éd. Das, 11, 358 = fol. 227a. 
E Das a une faute d'impression : Mi boa ñag; le xylographe a bien Mi-iag, avec la glose : 


am ded iet M la Der? s'agir de la rre ou de la femme (Tare ou Dara 
atun) de Sümer Daiting, mère de Yon-tan rgya-mts'o (Hor-Pos-byuñ, Huth, 333 = 
Sen, Schmidt, boy + - i * — 

Y de'i nub-b A sion Fu- i sa-Ea'i "Ban-dha Hor-gyi brtsom-nas Po-har 
Bod dBus-su Poi tans — SP 

!) La situation est, de nos jours, aussi confuse que du temps des auteurs tibétains cités, Au 
sud de Kan-tcheou, près des aflluents du Hei-ho ou Khara Murin (Rivibre Noire) vivent les eShera 
Yógurs de Mannerheim (A visit to the Sard and Shera Yögurs, in J. Soe. Finno-Ougr., XXVII, 
1912) eYugurs jaunes», les Sara Yugur du P. Hermanos (Ui und ihre neuentdeckten Nach- 
komman, in Anthropos, XXXV-VI, —— qui parlent un dialecte mongol. A l'ouest de ceux-ci 
se trouvent les Saró Yógur de Mannerheim, les Xara Yugur, «Yugur noirs», du P. Hermanns qui 

arlent un dialecte ture. Le P. Hermanns maintient que les #Jounes» ne sont nullement des 
igours mongolisés et n'ont rien à faire avec les «Noirs» qui seraient les véritables deseen- 
dants des Ouigours. Mais les traditions qu'il donne à propos de ces Yugur noirs correspondent à 
celles que Mannerheim donne au sujet des Shera ou #Jauness, Quoiqu'il en soit, nous reti 
l'une des familles («os») des Sard Yugur de Mannerheim (c'est-a-dire des evraiss Yugur du 
+ Hermanns) s'appelle «Minack» (op. cit., p. 33). 

(^ Déjà plus tôt, le T'ang-chou, 216 B, 6, dit à la date de Baa que «cette année-là (le Tibé- 

re rn Ki-sin-cul fj Ef i 5 (mg Nie "iom rec attaqua les Houei-hou Tang-hiang. 
aut-il traduire par et ang? Notons es Üuigours avaient, comme 
Mssg Topa; tesa lo nems dé famille i (L'a ost r A — 

M Bede ou m de Schmidt, 56-57, 71, 373, notes 4, 5 et 491; voir Thomas, Tib. lir. 
texts. .., p. 298, 

“| T'ai-stoh caractérise aussi les Hor comme mangeurs de viande (sa bi bie, fol, 185a: 
ja yañ Ue ye bsad-pati da K'o-na || za-ba Iha-min luga-'dzin Hor-gyi Au vla date des Hor qui, à 
la manière des asura, mangent, en fait de viande, méme la Las de ce qu'ils ont eux-mêmes 
tués). La langue des «Mangeurs de Viande» se parle dans le ë'ol-k'a (la région) des Chevaux, c'est- 
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habite la ville Hu, & moins que Hu ne soit son propre nom. Or au pays des Hor se 
trouve un roi, petit-fils ou neveu (gendre?) de serpent klu, de l'espèce des 
(démons) dMu. Il s'appelle Hu. M. Tueci, il est vrai, explique ce Hu comme une 
simple transcription du chinois how JE (protéger — skr. pala) parce que la scolas- 
tique des lettrés tibétains a assimilé les Hor de la légende de Pehar au Zahor dont le 
roi Dharmapäla serait venu au Tibet sur l'invitation de Padmasambhava (op. cit., 

. 643 et n. 339). Cette explication est en effet très plausible (), Mais de nom- 

reux faits montrent que Pehar est essentiellement lié aux Hor (2) ja non pas à 
Zahor) et méme précisément au Hor Mi-ñog. L'auteur du dPag-bsam l'a bien 
compris, Sans discuter ici en détail le probléme de Pehar sur lequel M. Tucei vient 
d'écrire des pages admirables (op cit., 734-737), notons seulement que : 1° Pehar 
a été identifié avec le dieu tutélaire des Hor et que : 2* il apparait sous la forme 
d'un —— C'est un vautour (?) qui vient se poser sur un arbre au 
moment de la consécration du chorten que T’ah-stoh a fait construire à la limite du 
Tibet et des Hor !*), Ce détail, tout le contexte le prouve, s'explique par la présence 
et la menace des Hor (ici = Mongols), alors que le lien avec le Mi-ñag du nord 
résulte de toute l'histoire (cf. p. 337, n. 1). Le vautour, ou simplement un grand 
oiseau de proie (rgod), est peut-être en rapport avec les Hor ©. Une association 
d'idées analogue est à la base de la transcription chinoise, Houei-hou [i] $f, des Oui- 
gours. Les deux caractères ont été choisis pour comparer les Ouigours à des buses 
ou faucons (how) qui se jettent sur leur proie en décrivant des cercles (houei) (9). Le 
terme bya-rgod «oiseau de proie» se trouve sous la forme bya-rgyal rgod «Vautour. 
Roi des Oiseaux» en tant que symbole ou représentant de l'Est ©. On a vu que rGod 


des (démons) Mangeurs de viande (#a-za'i rigs)! Etvit-elle une femme Hor? Elle 





à-dire dans la boucle du haut Fleuve Jaune (Amdo); elle sepe au «pays de Ceux qui ont la 

tête enveloppée (les Stupidos)n (Biographie de Saskya Pundita, fol, 126 b : mgo-t'om yul es da-za' 

skad sul-du Ï umra-ba*i re-ba sanergyas sa-la btauge || rTa-mè'og (glose : nas rMa-ë'u 

k'ug-pa yan mDo-ba) rin-en Col-k'a mi-p'yan-pa'i || .... || rMa-Pu K'ug-pa't rtsela a-ga-ru'i || gru- 

rdzins p'yogs-rnams rdzogs-par spyon). En tibétain lo terme carnivoren (#aza) est amphibolo- 

gre, signifiant à la fois «mangeurs de viande (crue Js == barbares, non civilisés, el rmungeurs 
o chair ( humaine ) = démons, 

0) On a vu que le dPag-brom parle d'un Dharmapala postérieur qui aurait vécu à Kan-teheou. 

97 Le rattachement constant de Pehar aux Hor/Ouigours (Pehar est dit être gNam-t'e dkor-po, 
le Dieu tutélaire des Hor) montre clairement que l'histoire pu le fait venir de Zahor n'est que lo 
résultat d'un effort lettré en vue de le rattacher su cycle de Padmasambhava et Indrabhuti, loca- 
lisés dans l'ouest du Tibet, dans une région sacrée par excellence pour le Lamaisme. La chose 
était facile à cause de la ressemblance des noms Hor et Zahor. Mais cette confusion s'inserit, de 
p" dans toute une série de répétitions de thèmes ethniques au nord-est et à l'ouest du Tibet. 

Sum-pa qui apparaissent dans l'ouest (Thomas, Tib. lit. texta. . ., 156-169) sont bien attestés 
dans l'Est. Je pense revenir ailleurs sur celte question, 

1) Tucci, loc, cit, bya-rgod, épithète éiibya roiseaur ; Pehar vient au Tibet chevauchant cet 
oiseau; il apparait par ailleurs dans les arbres; voir références dans Nebesky-Wojkowitz, Daz 
tibotischo Staateorakel, in Archie f. Völkerk., Vl, 1948, 146 et 151; ibid., 152-153 sur les liens 
avec les Hor, 

“ Sa biographie, fol, 133 & : nam-mk’a’i mt’ai-nas bya-rgod Zig éiü-gi risela babs, Plutôt que 
d'un vautour il s'agit sans doute d'un oiseau de proie agressif. 0 est vrai que nos dictionnaires 
(Das, Desgodins) traduisent bya-rgod par «vautours, mais Desgodins note aussi le sens général 
de «oiseau sauvages (rgod). Le Sseu-t'i ho-pi Te ing-men-kien , k. 30, 28 a, traduit bya par 
lao tauo tino FE SL MB, raigles. 

W Hor-pa dkar-po «Hor blanes désigne l'autour, hai-te’ing 38 Ff, Sifan yi-yu, 63 b; Jäschke, 
Dict. On sait que Hor a fini par désigner les Mongols. Or c'est un gerfaut (iur, duñqur) qui est 
dit étre la divinité tutélaire de Cingis-qan (Hor-<’os-bywi, Huth, trad., p. 15 = Sanang Item , 
Schmidt, 63 : dayan Fingqur dibayun). 

"T u, 217 A, 6b et Kuou Wou-tai-che, 138, a a. 

M rG Bon-gyi 'byuñ-gnas, éd, Das, 39; Francke, Tibetische Hochzeitaliader, 1923, p. 8. 
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ou rGyal-rgod (aussi rGya-rgod) est un synonyme de Mi-ñag, ou l'un de ses 
ancétres, ou encore un ethnique de la méme région. 

Je ne puis pousser plus loin, ici, l'analyse de ces thèmes. Notons seulement 
encore que la scene de Pehar transformó en vautour et abattu par un démon de la 
suile de Vaisravana aurait formée le sujet d'une image de Vaisravana particulière 
au pays de Wat (Tucci, loc. cit). Or ce pays est, lui aussi, en rapport avec le 
Li-yul = Mi-üag (voir l'appendice). Mais il y a mieux. Ce thème ea dana ge 
attesté dans la peinture d'Asie Centrale et de Touen-houang (Tucci, - cit.) se 
retrouve dans le cycle de Gesar (que M. Tueci a déjà rapproché de celui de Vaisra- 
vana). « L'oiseau Grand-k'yun (aigle, garuda) appelé Se'u qui s'apprètait à manger 
tous les êtres vivants du monde, celui-là aussi Gesar le tua en lui décochant une 
flèche» (1), Gesar est à tel point l'ennemi de Pehar (dieu des Hor!) que son épopée 
est interdite à gNas-S'uñ où Pehar s'incarne dans un oracle. Un démon-acolyte de 
Vaisravana (sic! non pos Vaisravana lui-même) abat d'une flèche Pehar transformé 
en oiseau de proie. Gesar en fait autant avec un oiseau appelé Se'u. Ce nom est 
identique à celui du premier ancétre du Mi-ñag du nord tantót qualifié de Hor, tan- 
tot de tibétain. 

Il ne m'appartient pas de reconstituer des légendes. Le lien précis qui unit ou 
rapproche ces personnages nous reste inconnu faule de légendes cohérentes et 
complètes. Mais qu'il y ait un rapport entre eux n'est guère douteux. Quel est le 
rapport entre les Hor et le roi Hu qui s'y trouvait et qui était d'espèce démoniaque 
(c'est-à-dire barbare) mixte (?)(% Le mélange de populations, dans cette région, est 
certain. A celle époque Hor désigne les Ouigours. De ceux-ci le T'ang-chou 9i 
nous dit : «lorsque les Houei-hou (Ouigours) vinrent pour la première fois en 
Chine, ils étaient toujours associés aux Hou en neuf clans». Or ces derniers auraient 
été des Indoeuropéens, anciennement fixés à Tchao-wou R ï. au nord de Kan- 
tcheou, qui auraient émigré en Sogdiane *) et qu'on voit ici revenir dans leurs 
anciens foyers, accompagnés des Ouigours. 

Ce que nous avons à retenir ici c'est que, dans co Mi-üag du nord, de la région 
de Kan-teheou, où tant de populations se sont mélées et superposées , d'affinités 
tantot tibétaines, tantôt turques, tantôt même indoeuropéennes, qu'en cette région 
le héros-aneétre des Mi-üag. Se-hu, est présenté comme le produit d'un père 
démon-serpent , génie local d'un mont sacré Se-p'u, et d'une mère démone d'allinités 
Hor. Or elle s'appelle Hu ou réside dans la ville de Hu, nom qui est identique à 
celui d'un roi de ee méme pays Hor et qui est, à son tour, le produit mixte de deux 
espèces de démon, klu-serpent comme l'ancètre Mi-ñag, d'une part, et dmu de 
l'autre. 

Sur ces dmu il y a beaucoup à dire. J'ai fait autrefois un timide essai d'approche 
de cette question 9. Ici il sufit de dire que ce dmu, connu surtout comme une 
espèce de démons, est aussi un ethnique assez répandu, présentant aussi les formes 
rmu et smu. Dans la liste des quatre tribus barbares primitives du Tibet, rMu ou 
sMu est l'épithète de Zaà-Zui, à côté de Se pour 'AZa, IDoh pour Mi-üag et gToü 





9? Xylographe Bacot, fa, 3a/b : bya k'ywi-t'en S'y zerbas 'dzam-gliù sema-Zan. zabar byed-pa 
de-yañ | Go-sar gyi Larade rgyab-nas bsad-do || 

“ Pour ces mélanges on métissa se reflètent dans le nom d'un personnage, ef. le 
cas d'un guerrier Hor (aic!) appelé =ü Dé: rMu- et dMu-) bdud rGya-na Gesarsaga, ms. 
Rærich, Hor, p. 11 5 de ma copie). Son père était un dmu, sa mère une bdud, dit le texte. 

9) 217 A, 5 ajb : fé lel iz E P E. 4k A ^t i. 

W Sin Pup: 221 B, 1 a= Chavannes, Documents sur les Tou-kiue, 134. Cf. p. 235, n. 3. 

9 Notes d tymolowie tibétaine, in BEFEO, XLI, 1051, 211-410. M. Tucci, op. cit., 714-715 
vient d'en parler longuement, - 
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ou sToh pour gSum-pa. Sauf Zah-Zun, toutes les trois autres populations se localisent 
dans le nord-est du Tibet |"), Je n'ai pas à élucider ici le mystère de l'apparition du 
Zaü-zuû (ouest du Tibet) dans cette liste, espérant y revenir dans un autre travail. 
Mais rMu est encore l'ethnique des Wai (Mosso, Nan-tchao) (%, Je ne puis pas davan- 
lage traiter iei de ee probléme du Wah ou “Jai (voir cependant l'appendice). Ses 
rapports avee le nord-est tibétain ressortent peu à peu. M. J. F. Rock a deja insisté 
sur des rapports entre Nakhi (Mosso) et K'iang 9), Or l'ethnique par lequel les 
K'iang se designent eux-mémes est rmee (en dialecte du bassin du Hei-chouei, à 
l'ouest de Mao-hien FE) ou rmá (dans celui de Tsa-kou-nao 44 47 M4 de Lifan). 
M. Hou Kien-min fj # JR ™ qui nous renseigne à ce sujet a rapproché ce nom de 
l'ethaique Mi 3E des Teh'ou 48. M. Wang Tsing-jou ® a comparé ce Mi au clan de 
singes Mi HE ff qui fut celui des Tang-Hiang (K'iang) et à un mot qui fait partie 
du nom indigène de l'état Si-hia qu'il lit mi et qu'il explique comme signifiant 
v hommes». C'est là une erreur que Nevskii a relevée (op. cit.). H N a par contre un 
autre caractère que les Chinois traduisent par fan 3e, c'est-à-dire Si-hia ou Tangut, 
qui doit se lire *Mi et qui sert précisément à écrire Mi-fiag (* Mi-niá) dans le 
vers analysé plus haut. Or ce caractère est transerit en tibétain par mi, dmi', rmi ou 
rinu (en chinois par mi 96). 

Ces faits brièvement évoqués suggèrent l'idée que le terme dmu r démon » qui 
définit un côté de la descendance du roi Hu n'a pas été choisi au hasard parmi les 
nombreux mots tibétains signifiant «démon s. Il évoque, je pense, l'ethnique des 
K'iang, des Mi-ñag ou des Si-hia ( Tang-hiang). Et puisque la légende de ce roi Hu 
(lié à Pehar et Hor) se situe dans la méme région que celle de Se-hu, ancêtre des 
Mi-ñag, fils d'une démone Hu (ou de la ville Hu), je erois que les deux légendes 
sexpliquent mutuellement et nous ramènent bien à l'ethnique des Mi-ñag et des 


0) "Ada => T’ou-yu-houen , région du Kokonor. Mi-ñag, région de Kun-tcheou et de Sining. Pour 
les Sum-pa voir la célèbre note de Pelliot (TP, 1929, 330). C'est aux tribus Sum-pa, soumises 
aux ordres du roi tibétain, que fut confiée, au temps de K'rl-srofi Ide-btsan, la garde de la fron- 
tiere sino-tibétaine dans le pays Mi-ñag (rGyal-po bka'i-Cañ, fol. 93 a (éd. Dergué) — fol. 646 
(éd. dGa'-ldan) : rGya Bod mts'ama-kyi atoñ-sdo'i so-sruù rama, Sum-pa'i mi-sde bka'-la blaga-nas , 
Mi-tag yul-du so-mis'ums gñer-la bakos). 

(9 rMu-rje Sitam, Gesarsaga, ms. Rærich, lI, #4 b. 

P The ancient Na-khi kingdom of Southwest China, Cambridge, 1947, 199, et The Muan BD; 
Ceremony in Mon. Ser., XUL, 1948, 8/9. 

M K'iangtsou tcha sinyang yu mme E YE Z (5 TH 0 BP 28, in Pion-kiang yen-kioou 
lowen-ts'ong Z TE BE FE 9 WE, 1041, p. 22. Le méme ethnique Rime désigne aussi les K'iang 
de la région de Song-p'an. Un vocabulaire et une grammaire de ces Ame ont été notés par 
M. Diedrichson en 1923-1924 de la bouche de cinq informateurs venus de la région de Song-p'an 
et se désignant eux-mêmes comme Rme (M. Diedrichson, autrefois agent la gabello au 
Sseu-tch'ouan, maintenant retraité à Pékin, a bien voulu m'autoriser à consultor ses notes). Le 
vocabulaire comporte de nombreux mots identiques au K'iang noté par M. Wen Yeou et ou dia- 
lecte «Thochus (= T'ac-tcheou) de Hunter (A comparative dictionary of the languages of India and 
High Asia, London, 1868), Cf. Wen Yeou fi] 3⁄7, Toh'ouan-si K'iang-yu tche tch’ow-pou fen-si 
A[ 15 X eb Zw * Sp Py, Studia Serica, II, 1941, p. Ga : rme, rma, hma, ma, moi, rmi. 

© Hsi-hsiah studies, 1, 81-87. 

"| La voyelle est si imprécise que les transcriptions hésitent constamment entre i, 6 eto, u, 
On l'a vu pour Mi-, Me- ou Mo-ñag et Mou-ya. «Homme» se dit mu ou ^i eu tibétain de l'Amdo 
(d'après le dictionnaie de Yamamoto, op. ei) correspondant au wi du tibétain classique; 
cf. Si-hia *mo 7% en transcription chinoise, mais rme en transcription tibétaine. M. Wolfenden a 
déjà comparé ce rma si-hia au fa-rmi du Jyarun, (JRAS, 1931, 48). Je suis persuadé que le rMa 
du En, Fleuve Jaune, et du rMa-!en s om-ra— Amyi Machen, est à ranger dans cette 
série eb s'explique par elle. Les variantes rMa, rMe pour rMu sont attestées par le r al-po 
bka'i l'añ-yig. L'édition de d'Ga-ldan, fol. 19 6, écrit rMa, celle de Dergué, fol. 575, rMe. Or 
il s'agit certainement d'un rMu (ef. Tib. P. Scrolls, 733). 
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Si-hia. dMu se trouve d'ailleurs dans des noms de lieux de l'habitat Tang-hiang et 
Mi-üag. dMu-dge se trouve dans le Kin-tch'ouan ( & Ji] , rGyal-mo-roù), à la limite 
du K'ams et de l'Amdo, c'est-à-dire dans cette région à l'ouest de Song-p'an qui fut 
un des habitats anciens des Tang-hiang 0). Par ailleurs ce dMu-lge se range parmi 
les = 18 Tribus» el fait partie du Wa-&u 9), Ce Wa-iu, que le P. Desgodins, Diction- 
naire, écrit Wa-Sul et explique comme un mot local de Litang et de Tatsienlou 
désignant les pâturages, s'applique, d'après mon informateur tibétain %, à une popu- 
lation mal définie, parlant un dialecte particulier (wa-skad) incompris dans le 
Si-Fang et représentant une tribu d'autrefois dispersée chez les Ngoloks, dans 
l'Amdo, dans le Mi-ñag du Si-k'ang. 

Un autre nom de lieu mène dans le Mi-ñag du nord. dMu-ri-&'u (fleuve du mont 
des dMu) est le nom tibétain du Ta-Cong ho J 38 jaf qui se jette dans le Houang- 
chouei en aval de Sining ®, D'autre part, le moine dGe-ba-gsal (=> Bla-£'en ), né au 
bTsoü-ka en 892 ee l'épithète Mu-zu qui, comme dans de nombreux eas ana- 
logues, doit se référer à son lieu de naissance. Là encore Mu-zu se rattache à 
bTsoñ-ka Y. Les dMu sont donc bien attestés dans la région du Mi-ñag du Nord où 
se passent les légendes de l'ancêtre Se-hu et du roi Hu de parenté dMu. 

Pour l'aspect éponymique de l'élément Se, il nous faut résumer une autre 

istoire curieuse, à savoir celle de l'origine des Sa-skya-pa, lide à la légende 
ancestrale de la famille des "Kon (%. A l'époque mythique où dieux (lha) et démons 
(srin) foisonnaient au Tibet, il y eut trois frères dieux (lha) : 1Ce-rià (var. sPyi- 
ri), y Yu-rià et dBu-se (var. yYu-se, yYu-bse, Use). Le plus jeune, dBu-se, eut 
quatre fils qui furent souverains des hommes (mi-dpon). ls s'appelaient (ou le 
premier d'entre eux?) Se-byi-li (var. Se-byi-la). Ils firent la guerre aux 18 grands 
clans des IDoú (var. 'Doù)™ tibétains (Bod-kyi [Don rusen beo-brgyad) et en 
sortirent vainqueurs grâce à l'alliance de leur oncle yYu-riú. Ce dernier épousa une 
IDem, née dMu, fille des dMu (var. rMu) (dMu'i bu-mo dMu-za Dem). Il en eut 
sept fils dont le plus jeune s'appela T'og-ts'a dPa'-bo-stag. Le fils de ce dernier, 
Klu-is'a rta-po (var. stag-po) "Od-Z'en (var. 'od<an), «Grande lumière, cavalier, 





Œ dPug-baam, H. 344 — fol. 320 a : dar rGyal-morui dan ñetiñ K'ams dat A-mdo'i mts'ams 
kyi dMu-dgei Ja-p'u'i dgon-gsum. I s'agit peut-être de Mao kong ME Jh qui se dit Meino en 


J k 
Op » Il, 352 = fol. 293 b: Dar-K'ams au lCagsmo ta'o-k'o dMu-dgets'o bio-brgyad 
soga; cf. Th. M. Ainscough, Notes from a frontier, Shanghai, 1915, p. 51 : "The Chia Runy States 
are eighteen in numbers. Dans le Mi-hag actuel du Sik'ang, à l'ouest de Tatsienlou, sur le 
Nagt'u [oed on connait encore les 18 tribus Hor (Das, Dict., 806 b). Les Tibétains parlent 
encore de 18 Ngolog, dit Jen Nai-k'iang qui les identifie avec la «Région militaire des 
18 Tribus» -F À BE JC B Hf créée par Che-tsou (Quhilai) (Kang Teung che-ti ta-kang 
BE 34 3 A BM, p. 88). Le Yuanche, 87, 5 5, atteste les 18 Tribus à Min-tcheon. Plus 
su nord, les 18 Tribus de T’so-tcheoa sont signalées par le Chou-yu tcheou-teowlou Jf Ik N 
ZF, k. 10, 35 (qui date des Ming). 

© M. Paul Sherap, le narrateur de Gombe, A Tibetan on Tibet. 

© Dictionnaire de Yamamoto qui traduit dMu-ri-'u par Hao-wei ho it Ed (ume glose qui 
remonte au moins au Che-san-tcheou tche veut que Hao-wci soit lu Ho (ou ko)-men p m). Ce 
s qui date au moins des Han, est celui du Ta-l'ong ho sur la carte déjà citée du Wou-pei- 


W Cf. Roerich, Blue Annals, p. xvn et 5 Noter deus variantes significatives du nom : Mu-ti 
run ed Das, 35, Lo, 56), a (rGyal-rals rnama-kyi "byuñ-ta'ul, fol, 100 a) et 
W dPag-bsam, H. 360 = fol. 228 b-a29 e; rGyud-ede kun-btus, fol. 315; i du 
5* Dalailama , fol. 53 5 (traduit par M. Tueci, op. cit, 625); Grub-mt'a' éel-gyi » fol. 75 6. 
M UDan est une épithète, un ethnique du Miñag. Pour le chiffre caractéristique 18, voir 
n. 2, ci-dessus. 
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it-fils ou neveu des klun épousa une femme née Mon (Mon-za) mTs'o-mo-rgyal. 

ur fils, né à yYa-spah, à l'est de Yar-klun, tua un démon, en ravit une fille et 
l'épousa. C'est l'ancétre de la famille des 'K'on, souche des Sasakyapa. 

Le caract?re religieux de certains de ces personnages est encore transparent. Le 
nom de Se-byi-li rappelle Se-byi «gardien des trésors du roi» parmi les démons de 
l'année (voir ci-dessus, p. 348). Il se rattache à son père pr l'élément Se de son 
nom, mode de filiation bien connu chez les Lolo et dans le Nan-ichao. Les chefs des 
hommes descendent des «dieux» qui sont peut-être les «dieux du pays» (yul-lha) 
pus vivent, mélés à des démons, au Tibet. Ce Se-byi-li s'oppose aux IDoà. Or 
es deux éléments Se et IDoü se trouvent précisément associés dans le nom d'une 
montagne sacrée, d'un lieu-saint célèbre de la région qui nous intéresse. Dans le 
mDo-smad (Amdo), nous dit le dKar-ag du Tanjur de Labrang |") quatre grands 
dieux tutélaires du pays (yul-lha é’en-po bi) forment l'enceinte extérieure de la 
région de bDe-l'aà-dgon. Celui de l'est s'appelle Se-gu Idai-k'rom. Ce dieu du pays 
est certainement une montagne, peut-être celle-là méme que l'Hymne au rMa-é'en 
sPom-ra ( appelle 'Dzum-&'en iDoñ-k'rom, également situé à l'est P), 

Or, on s'en souvient, Se est l'épithète ethnique des 'A-za (T'ou-yu-houen) et 
Doi celui du Miñag. Rappelons rapidement que Tang-hiang et T'ou-yu-houen 
vivaient en une sorte de symbiose dans la région qui correspond au Mi-ñag. Les 
T'ou-yu-houen avaient un clan T'o-pa, comme les Tang-hiang (méme orthographe 
# 44). Le Tang-hiang T'o-pa Tch'eu-ts'eu 7 GE, auquel tous les textes font 
remonter la lignée des rois Si-hia, était d'abord vassal el gendre du roi T'ou-yu- 
houen 9, Le résultat le plus fréquent, el souvent l'objet méme, d'une «guerres 
entre voisins est la prise d'une femme. yYu-rih est bien un «dieu (la), mais il 
intervient dans la guerre que ces neveux, iers souverains des hommes, ménent 
contre les IDoñ, qui sont les grandes familles du Tibet. Le butin de sa victoire sur 
ces IDon est IDem, née dMu, fille des dMu. Elle ne peut done guère provenir que 
de ces IDoü (9). Les dmu sont bien des «démons» ou des divinités résidant au Ciel. 
Ce sont aussi des ancótres. Enfin dMu est, comme IDoü, un ethnique du Mi-üag. 
Dieux du sol, chefs locaux, ancètres des clans se trouvent mélés et étroitement 
associés, 

Trois légendes indépendantes (du moins en a ce) se nt dans une même 
région caractérisée — incessant mélange de dion. Des combinent diffé- 
remment un lot restreint d'éléments onomastiques qui caractérisent à la fois des 
pe locaux, des démons, des ancêtres et des tribus : Se et Hu, Hu et dMu, Se 
et dMu. 

Un quatrième élément qui s'y mêle constamment est celui des kw, dieux ou 
démons locaux d'affinités aquatiques. Cette catégorie de divinités est, elle aussi, 
souvent rattachée à des populations et peut même devenir un ethnique. Une des 
classifications tibélaines codifie de la facon suivante les principales populations 
voisines : Inde — famille (ou espèce, rigs) des dieux d'en haut (la), Chine — famille 





(Y Titre complet : Bde-bar giege-pa’i bka'i dgois-'brel batan-béos "ryur ro ¿oy par-du sgrubs-pa'i 
tá 'ul-las üe-bar ï giam yan dap-par brjod-pa dkar-Pag yid-biin mor-bu't pr'eñ-ba. En pra- 
OK "Spain 1 eran» mera eX da meter: la pe " "eet 

itre complet : Lha-yñan Fen-po rMa-rgyal sPom-ra'i mion-riogs Liat Mags dañ- 
btaspa dbyar-gyi dpal-mo'i rgyan-pr'ei dàos-grub kyi ñi-ma bdun-bar, fol. 4 a de la copie que 
D' Rock a obligeamment mis à ma disposition. 

m Il est vrai que lo texte parallèle de Pékin porte "Dzum-Zen IDom-kr'om (rMa-/en #Pom-ra’i 

^ un —— — Hol-pa'i rdo-rje, vol. Za, n° 29, fol. 5 6). 

9» Kieou T 


» 198, 2 a. 
™ Cf. plus haut dMu-dye en 18 parties et ici les 18 clans des IDoá. 
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des divinités souterraines (Hu), Hor = famille des non-dieux (lhn-min, asura), 
Tibet = famille des Singes ''!, Dans un vocabulaire sino-tibétain de Touen-houang * 
on trouve une liste de populations et de leurs chefs qui comporte notamment, cóte- 
à-côte, ‘Aa rje e T'ouei-houen wang 38 JE X , « Chef des 'A-za= Hoi des T'ou- 

-houen*, et Luñ-rje — Long-wang 85 £ «Roi des Long» (litt. dragons»). Les 

g-wang jouent en Chine le même ròle que les klu au Tibet; ce sont des dieux du 
sol, liés à un site pourvu d'eau, Mais ici il s'agit d'une population, sans doute des 
Long (-kia) HE Z. population apparentée aux Ouigours de Kan-tcheou (*), 

Il résulte de la légende du Mi-ñag que le serpent-démon (klu-bdud) est le génie 
local, dieu tutélaire d'une montagne. La traduction +serpent» est une simple 
convention. Il s'agit de divinités chloniques qui résident aussi bien dans l'eau et 
sous terre que dans les arbres, les pierres, les rochers. Le flu tibétain traduit bien 
någa dans les textes d'inspiration bouddhique, mais il est étymologiquement iden- 
tique au long chinois qu'on a pris l'habitude de traduire par «dragon», simple 
convention aussi, Les long-mang «rois-dragonss sont des genii loci, comme les klu. 
Ces divinités tutélaires, gardiennes du lieu-saint, peuvent ètre les ancêtres de la race, 
On leur rend un culte, on doit les dompter pour régner sur ce lieu. J'ai cité plus 
haut l'histoire tibétaine de l'épée d'un saint qui lui servil à dompter un ¿lu dans la 
région du Mi-ñag, prés de — C'est pres de Kan-tcheou aussi, s'adressant 
aux génies de cette Rivitre Noire (Etsingol) qui joue un si grand róle dans nos 
légendes mi-ñag et si-hia, c'est lá aussi qu'un empereur si-hia a invoqué les divinités 
tutélaires de cette région. Sur une stèle datée 1176 et conservée dans le temple du 
Roi Dragon (long-wang), l'empereur Jen-tsong {= 5% des Si-hia s'adresse ainsi aux 
génies de la région traversée par la Rivière Noire ) : + tous les dieux du sol + $8 
if Wh, des arbres 43] Fp, dieux-dragons (long = klu) f£ wh, dieux des fleuves et des 
montagnes ||| T 7K Ph, tous les souverains (sie!) des eaux et du sol (se. du pays, 
E + Z E =ü ), apparents ou cachés, qui se trouvent en amont el en aval 
de la Rivière Noire (Hei-chouei) dans le territoire de la commanderie de Tehen-yi 
Z 3% Bp («Barbares Domptéss, = Kan-teheou), que tous écoutent respectueu- 
sement mes ordres!» L'empereur rappelle ensuite qu'ayant personnellement offert 





i dPay-bram, IL, 148; ef. p. 250, n. 8. 

9 Fonds Pelliot tibétain de la Bibliothèque Nationale, n° 1263. 

M Wowtai che, 74, ha : les Houei-hou de Kan-teheou ont une «branches (pio tsou $] tk) 
appelée Long-kia [E % (kia est le pluriel des noms de peuples) dont les mœurs different lége- 
rement de celles des premiers, Ces Long sont aussi attestés dans la région de Touen-houang (Cha- 
icheou) par les documents de Touen-houang (éd. Pelliot et Haneda, Towen-howang yi-chou £8 
18 fp Chunghai, 1926, 6* texte, p. 27), à côté de Fan (= Si-fan ou T'ou-fan, Tibétains), de 
Houen ji, de Kiang et de Wou-mouo (18 Æ (ibid., 2* texte, p. 6). Long («Dragons») était aussi 
le nom de clan des rois de Karachahr (Chavannes, Tou-kiue, 111 el 113), Les documents chinois 
de Tonen-houang attestent également leur présence à Yi-tcheou (t JH, région de Hami), où ils 
étaient mêlés à des K'iang ( L. Giles, A Chinese geographical text of the ninth , in BSOAS, 
VI, 836 et 844, texte, pl. X et XII). D'après ce texte, ces Long sont venus de Yen-k'i (Karschuhr) 
et se sont installés à Kan-tcheou, Sou-tcheou et Yi-teheou (fit A 
pt M % À GA À). Il est possible que ces Long soient ERAS A LIN 
tibétains de Touen- (Thomas, JRAS, 1927, 68; 1931, 830), “Brag signifie edragons, 
comme 

"| Cette stèle existe encore prés de Kan-tcheou. Elle se trouvait dan Long-w i 
rlemple du Roi Beer: Le teste chinois a été publié à plusieurs — et Cadet par 
Aurousseau ( BEFEO, XIII, VII, 42). Pelliot, qui l'a vue en 1908, s'est demandé si le verso, en 
écriture tibélaine, était rédigé en si-hia ou en libétain (TP, 1936, 403), L'estampage que j'ai pu 
me procurer tranche la question. Le verso est rédigé en tibétain et le teste suit étroitement la 
version chinoise, Malheureusement la stèle est très usée et on ne peut déchiffrer que des frag- 
ments. Mais on lit bien, à la ligne 9,. . . gaas-pa"i lha klu Eyed, trous, tha et klu qui habitez. ..>. 
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des sacrifices, les inondations ont cessé, Il y voit la preuve de la collaboration de ces 
génies aquatiques, qui sont les véritables souverains du pays. 

Il resterait à expliquer un dernier nom de notre légende, à savoir sMon-éri. J'avoue 
que mes recherches sont restées infructueuses. Tout au plus puis-je suggérer quelques 
rapprochements, L'une des versions donne sMon-éri comme nom du serpent-démon, 
père de l'ancêtre, l'autre comme celui de la montagne sur laquelle il réside; mon- 
tagne et dieu de la montagne sont sans doute identiques. Il est possible que la forme 
du nom s'explique par une étymologie savante jouant sur le sens des deux mots : 
e priere-bonheurs, au cas où les lamas lettrés auraient songé au (ri sanscrit. Mais 
comme il s'agit d'une montagne, on pourrait penser que l'élément äri représente une 
forme dialectale du mot ri < montagnes. Quant à sMon, cet élément se retrouve dans 
les noms de certains ancêtres tibétains légendaires. Les quatre tribus de « nains» de 
l'intérieur ou grandes familles Se ('A-a), Doi (Mi-ñag), sMu (Zan-tuh) et sToh 
(gSum-pa) !! se développent, dit-on, en quatre autres «espèces» ou familles (rigs) 
qui sont : Ye-saü dkar-po (Ye-sañ, le Blanc), Ye-smon nag-po (Ye-smon, le Noir), 
sPyan-k'rig ye-des et Mon-rdzu nag-po. Dans cette liste, les deux premiers noms vont 
visiblement ensemble, s'opposant comme noir et blanc. Le mot ye qui leur est commun 
signifie l'origine, l'âge mythique. Sais se retrouve dans mu-sañs qui signifie «ciel» 
en langage bonpo 2), Il suffit de considérer les langues apparentées (K'iang, Mosso, 
Si-hia) pour constater que mu signifie «ciel » 9), 11 y a done des chances qu'il ne faille 

chercher le sens de sañ et de smon dans leur acceptation courante en tibétain 
classique. Le blanc convient au ciel; c'est bien la couleur qui lui est attribuée dans 
les classifications. sMon, le Noir, est-il en rapport avec la terre ? ( Tout cela est bien 
incertain, faute de documents plus explicites. 

Un autre nom est peut-être plus significatif et plus proche de notre sMon-éri. 
sMon-rje (rje «souverain» se retrouve dans les noms de ses frères) est le troisième fils 
de Gur-bu-rtsi, lui-même troisième fils de sKu-rje K'rog-pa, ancêtre des IDoà Mo- 
nag). K'rug-pa serait-il l'ancêtre des Mi-ñag précisément parce que son petit-fils 
sMon-rje n'est autre que sMon-Sri, le père de Se-hu, premier roi des Mi-ñag? Nous 
ne pouvons que poser la question. 

prés tant de pistes poursuivies dans l'espoir d'éclaircir la légende ancestrale du 
Mi-ñag, on peut se demander si rien d'analogue ne se trouve ailleurs. Chose curieuse, 
le seul rapprochement que je puisse proposer nous vient d'un côté insoupconné. Voici 
comment. 

Si le serpent-démon, dieu du sol et premier ancêtre, se présente d'abord comme 
le génie d'une montagne sacrée, il est aussi lié à un fleuve. Les deux légendes du 
premier ancètre, fils du serpent, et du dernier roi, qui commence par se transformer 
en serpent, se ug dans un site dominé par une montagne et un fleuve. Tantôt 
c'est la Rivière Noire, tantôt le Fleuve Jaune. Les classifications par couleurs attri- 
buées à des éléments imbriqués ou mélangés semblent importantes dans la région. 


W) Énumérées dans cet ordre par le ¿Ka'£'ema ka-k’ol-ma, citó in dPag-hsam, ll, 148; ef. 
Francke, Lea-dags rgyal-rabs, 66, qui donne un ordre différent. 

9 Das, Dict., d'apres Bon. .., mais son édition du texte a, p. 2, séeû nam mu-zaüs 
ateñ-du ni; cf. aussi Mu-sañs Gui-rgyal (Roi du Ciel) dans gZer-myig (éd. fade, As. Major, V. 
227 — fol. 58 5), et rGyalrabs Bon... ., t 33, lignée des dieux lumineux du Ciel : 1* Ye-mu la- 
‘ten, 0° Mu-sañs la-'t'en. Le ra de Ye-sais avec le Ciel transparait encore dans son épithète 
Celui muni de la Corde da Ciel i ‘ju-t'ag-tan), 

9) rMe : mo-tup (Diedrichson), Kiang | : mapia (Wen Yeon), mu-bya (Graham); Mosso : mw 
(Mo-sie piao-yin wen-taeu tseu-tien) ou muan (Rock, le -n à pei 

(9 Cf. ture «noirer, épithète de la terre P ddu aritin aldin karaya tägi, «du ciel élevé jus- 
qu'à la Noire», Kudaktu Bilig, Radloff, Pt. II, p. 14, vers 14). 

0) La-deags rgyal-rabs, éd. Francke, p. 21. 
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Je rappelle les trois rois-démons ouigours, noir, blane etae, le Ye-sa blanc et 
le Ye-smon noir, l'espion noir du Tangut-Miñag, la vieille sorcière Qara Qang, la 
Noire. Ceileci, nous l'avons vu, a beaucoup de traits en commun avec Ja vieille 
conseillère du héros et la vieille démone de la ville qui est sa mère. Le serpent-démon 
se transforme en cavaliers. La vieille conseille au fils du serpent une ruse de 
cavaliers au Fleuve Noir ou Jaune. Ce fleuve fut appelé Reine à cause du suicide de 
la femme du dernier roi. 

Je ne connais rien d'analogue dans les textes chinois relatifs au Si-hia. Mais on a 
vu les liens étroits qui unissent Tang-hiang et T'ou-yu-houen. Ceux-ci, d'origine 
Sien-pei, sont venus de Mandchourie. Or c'est dans cette région, chez les K'i-tan , eux 
aussi d'origine Sien-pei, que se situe, à ma connaissance, la seule légende qui pré- 
sente quelque analogie avec celle du Mi-ñag. Selon cette légende les K'i-tan descendent 
de deux ancètres, un homme monté sur un cheval blanc et une femme montée sur 
un char tiré par un bœuf gris"). Le cavalier descend le fleuve T'ou-ho, la femme le 
fleuve Houang-ho 75 jaf (son nom mongol, Sira-müren, signifie e fleuve jaune»; le 
caraclére houang est, à la clé prés, le méme que celui du Fleuve Jaune conuu!). Ils 
se rencontrent et s'unissent au confluent des deux fleuves, auprès de la montagne 
sacrée Mou-ye, lieu-saint des K'i-tan. Or, d'après une variante de cette légende, la 
femme qui descendit le Houang-ho (Sira-mären) fut la Vieille Rouge Ah 7 et 
fut «obtenue ( f$, sc. en mariage) par les Sept cavaliers des monts Yin-chan f {Ij 
Æ Gi Cette vieille s'appelait, en Ki-tan, Leang- (ou Liue-) hou ngao-{no) dk $) Ét 
(fir) 9. Sa statue était placée dans un temple de la montagne sacrée Mou-ye. Elle, 
ou la femme (ngao-kou A 45) qui la représentait, présidait aux rites d'investiture 
et de mariage de l'empereur. Elle était l'aieule des impératrices qui, par ailleurs, 
descendaient d'un ancétre ouigour (sic). Le Yin-chan est une chaine de montagnes 
qui s'étire sur une grande distance, de Mandchourie (où le Houang-ho = Šira- 
müren, < leuve-jaune », des K'i-tan prend sa source) jusqu'à Kan-tcheou, en passant 
par Ning-hia (prés du Fleuve Jaune) oü elle est appelée Ho-lan chan ou Alachan. 

fais celle dernière nous est déjà familière. C'est justement la montagne sacrée, le 
Dieu du Sol (gii-bdag) de Byañ-hos et Gha qui correspond au lieu de résidence de 
l'ancêtre du Mi-ñag (voir p. 226). Nous avons vu que Ho-lan ( e'l signifie 
«cheval tacheté» et que le nom de certaines tribus est tiré de montagnes de ce type, 
impliquant un mélange de populations, Nous avons également noté que les T'ou-yu- 
houen, par la suite si intimement liés aux Kiang, avaient occupé la partie occiden- 
tale du Yin-chan à deux reprises à des siècles d'intervalle, Tout cela suggere bien la 
ssibilité d'un cheminement d'une légende ancestrale d'un lieu-saint à un autre. 
émigrant une tribu retrouve le lieu-saint de son foyer évacué, ou plutôt elle 
fait l'impossible pour le retrouver dans son nouvel habitat, et elle y réussit 
toujours. 
la Mi-ñag, le dieu local serpent, divinité d'un mont prés d'un fleuve, se trans- 
forme en sept cavaliers et prend pour femme une Vieille. La Vieille Rouge, aieule 
des K'i-tan, s'unit à sept cavaliers du Yin-chan. Ceux-ci ne sont autre chose qu'une 
forme du premier ancêtre descendu le long du fleuve sur un cheval blanc. H semble 
bien qu'il y ait un lien entre ces légendes. Le rapport des K'i-tan et des T'ou-yu- 
houen est connu par les textes chinois. Un manuserit tibélain de Touen-houang 





0 Leao-tche, TP, XXXV, p. 11, 16-20, 75, et Wittfogel and F Chin-Shéng, History of tha 
Chinese Society, Liao, p. — ^ bag * v 
© ngao ou est un terme technique et ne fait pas partie du nom. Il désigne une femme 
noble qui préside aux cérémonies des mariages impériaut, à moins que ce terme ne dérive préci- 
—. du nom at dans aieule que cette femme devait sans doute représenter ou incarner. 
Leao-tche, p. 38. 
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confirme que les Ouigours et les Tibétains en étaient encore conscients à l'époque 
des débuts de la lignée Si-hia (). La nourriture, les mœurs (lit. «la religion») et la 
langue des Ge-tai (K'i-tan), dit ce texte, sont en gros pareilles à celle des ‘Ata 
(T'ou-yu-houen). Il serait facile de multiplier les références historiques pour mon- 
irer l'imbrieation constante, les rapports mutuels, les va-et-vient, les superpositions 
et les mélanges de populations d'appartenance Lurco-mongole et. tibéto-birmane, de 
Maudchourie jusqu'au Kokonor. Ici, il aura suffi d'évoquer quelques faits pour justi- 
* les rapprochements suggérés entre les légendes ancestrales des K'i-lan et du 
i-ñap. 

Nous avons eu à constater à plusieurs reprises des faits d'imbrication de ce genre 
autour du probléme Miñag/Si-hia. De plusieurs points de vue le Mi-ñag apparait 
différent du Si-hia, tout en lui étant étroitement apparenté. Il en est un élément 
distinet, mais sans doute aussi l'élément, ou l'un des éléments, le plus important. 

Les légendes que j'ai essayé d'analyser ici semblent bien refléter la situation 
complexe d'éléments ethniques divers eohabitant le même site, situation que les 
Chinois désignent par le terme tsa-kin $ JE (ou tsa-tch'ou AE BE). Leur thème 
central est le lien de dépendance étroite qui unit le premier ancêtre d'une lignée de 
chefs au Dieu du Sol qui règne sur le lieu-saint devenu le centre de leur domaine. 
De l'Asie centrale (Koutcha) à la Mandchourie (K'i-tan), ces dieux locaux, généra- 
lement liés au couple Mont-Eau du lieu-saint type, sont à l'origine, non seulement 
d'une population humaine, mais encore d'une race chevaline. Mais ce qui caractérise 
la TAN du Mi-ñag, c'est un autre couple, celui d'un mont sacré et d'une ville 
murée. Le problème est done plus complexe. La lignée des chefs ne se réclame plus 
d'un simple lieu-saint composé des deux éléments essentiels Mont et Eau, elle se 
rattache en màme temps à un centre urbain muni de murailles, ou à un chateau 
fort. La prépondérance semble cependant être conservée au lieu-saint. Le texte méme 
de la légende a soin de dériver le nom de l'ancêtre Se-hu de celui du mont-pére 
Se-p'u. Elle ne dit rien de l'élément Hu, élément qu'on est tenté de raltacher au 
nom de la mére ou de sa ville (Hu). 

Les populations auxquelles se rapportent les légendes étudiées sont souvent, un 
peu simplement, caractérisées comme nomades-éleveurs. On oublie trop souvent 
eurs villes ou centres fortifiés pourtant si abondamment attestés par les sources 
chinoises et tibétaines. Du point de vue religieux, l'élément chinois, avec son culte 
du Dieu des Murailles et des Fossés ( Teh'eng-houang) qui est peut-être un succé- 
dané du Dieu du Sol, cet élément chinois a pu jouer un rôle important dans la 
cristallisation des notions de leurs voisins semi-nomades. C'est lá un problème à 
réserver à un autre travail. 





M Cf. Hambis, Nate sur los *Tuyuyun, in J, As, 1948, a, p. sho. 


TABLEAU GENEALOGIQUE DES SOUVERAINS 


DE BYAN 
(BYAN-PA BDAG-PO) ? 


1. Se-hà (A, D), Seu (B), Situ (C), gSi'u 9; roi de Mi-ñag (A, B, D). 
2-6. Six rois de la lignée de l'ancêtre Se-hu ; Karmapa lama gTsañ-pa invité (D). 
. rGyal- A, B, C, D, E) ou rGya-rgod (G); de Se-hú à rGyal-rgod, 

1 Lk gr rois de Mi dag Medal aie x * rGyal-rgod tsar un 
ministre, lignée de Se-hu interrompue (D). 

8. Señ-gedar de Miñag!? (C, G); né au Tibet (G); Darei de Byañ, au 
gTsañ i (E). 

9. son fils rDo-rje-dpal (C, E, F); se confie au saskyapa Grags-pa rgyal-mts'an 
(1147-1916) (C), début des relations avec les Saskyapa (C, E); iden- 
tifié avec T'o-te ditur-gvu, tué par Cingis qui envahit Bod-Mi-ñag en 
1227 (F); à partir du 6* roi, lignée de 3 ministres, le y” roi, T'o-ét est 
pris par Cingis (D). 

10. son fils dKon-Gog (C), dKon-mé'og (E. G); a trois fils (C, G), dont : 

11. "Bum-sde (C, E, G); vénère Saskya pandita (1182-1251) (C); a 6 fils 
(C, G) dont : 

12. Grags-pa-dar © (C, G), Grags-dar (E); reçoit l'investiture de Se-C'en = Che- 
tsou (1260-1294) (C, E, G); autre nom : Yon-btsun (C, G). 

13. son fils rDo-rje mgon-po (C, E, G); soumis aux Saskyapa (C, E); a 6 fils 
C, G), dont : 

14. Nam-mk'a' brtan-pa (C, E, G); reçoit titres et sceau des Yuan (C, E), a 
deux fils : 

15. Rin<'en rgyal-mts'an (C), Rin-rgyan (abréviation, E, G), et 

15 a. Nam-mk'a' rin-&en (C, G). 

16. fils de 14 : C'os-grags dpal-bzaà (C, E). 


V7. son fils : rNam-rgyal grags-bzañ (9 (E). 


M Cf. le tableau généalogique in Tucei, Tibetan Painted Scrolls, tableau IV. Les sources citées 
iei sont les suivantes : A = rGyal-rabs (ef. p. 235, n. 3) de 15087, fol. 11a, B= Taranätha, Rigs- 
idan... (ef. p. 237, n. 1), début du avi’ siècle, fol. 3 b, C= Chronique du 5* Dalailama 
(s p. 335, n. 4), de 1643, fol. 655, D = Cor-byuñ non identifié, cité in dPag-bsam, fol. 291 a, 

= dla + éd. Das, Il, 160, F = ibid, fol. 309 b (Histoire des J, G= gDun-raba 
(cf. p. 234, n. 7), fol. 5 a. 

© rGyud-ule kun-btus, fol. 140 b. 

91 M. Tucci, op. cit, p. 631 el 690, n. 529 écrit Mi-nag Seize. Le texte a bien Señ-ge-dar, 
et cette forme explique sans doute le nom correspondant du dPag-hsum : Nar = Dar-señ, 

M Byañ («Nord» par rapport à Ralung), un des k'ri-skòr du esañ (Tucci, Indo-Tibetica, IV, 
L. 80). Mais (allusion sa Del «Nord» du Mi-üag porte sans doute dans ce nom; cf. p. 237. 

^ Construit le monastère Byai Nam-riü Pos-sde. M. Tucci écrit Bya, mais Byaü est sür; le 
gDunrahs écrit mime Byai-p'yogs Nam-rii Cos-sde Cen-po. 

N Celui qui rencontra T'aü-stoü (17 moitié du v siècle), voir p. 237, n. 1. 





APPENDICE | 


—— 


LI-YUL, SI-HIA ET JAN 


On sait que Li-yul («Pays Li») désigne Khotan. Le nom n'a pas encore été expli- 
qué, si ce n'est par des étymologies fantaisistes. Mais les textes tibétains et mongols 
tardifs donnent aussi ce nom au Si-hia en lui attribuant le sens de "pays de (la 
famille des) Li». Déjà Raëd-d-din désigne le dernier roi si-hia sous le nom de Li- 
vang Sadiryu (cf. p. 236, n. 4), Les T'ang avaient donné leur nom de famille Li 38 
à plusieurs populations étrangères soumises("), el notamment aux Tang-hiang To-pa, 
fondateurs du Si-hia. Or voici ce que disent les auteurs tibétains. 

Le rGya-nag č'os-'byuù de mGon-po-skyabs (de 1766, éd. Dergué, fol. 19a), 
après avoir parlé de Li-Y'an-ha'u (Li Yuan-hao 2 G 4, premier empereur si-hia), 
signale que le roi est appelé Roi Li (Li-rgyal) et le pa Li-yul parce que les Teng 
octroyèrent leur nom de famille aux T'o-pa, ancêtres des Si-hia, ce qui est exact, 
termine : «en réalité c'est le pays de Jai. Le nom de la dynastie était Siya (= Si 
hia) mais les Tibétains l'appellent Roi Sa-l'am de Jan = ( À a Li-yul zer-yañ ño- 
ma ‘Jai-yul lo/rgyal-srid kyi min ni Siya yin-la Bod-rnams ah Sa-t'am rgyal-po zer-ro). 
Le dPag-bsam dit la même chose dans son histoire de Chine, fol. 290 b : Li Yoan 
ha'u ¿es-pa ño-log-nas rai-ts'ugs beuñ-ba la Si-ya ste Bod-kyis Li-rgyal-lam "Jan Sa-t'am 
rgyal-po zer-ba é Agen On sait que Jah ou Wai désigne le Nan-tchao ou le pays des 
Mosso !!! et que Sa-t'am est son roi légendaire ou, actuellement, le nom tibétain de 
la ville de Li-kiang. Il se peut qu'il y ait là une simple confusion des auteurs tibé- 
tains, due à l'assonance de Jah et des K'iang (Chiang) auxquels appartenaient les 
Tang-hiang, fondateurs du Si-hia. En effet, leurs affirmations se trouvent dans des 
histoires de la Chine visiblement basées sur des textes chinois. Mais nous avons déjà 
noté les rapports possibles entre Na-khi et K'iang (cf. notamment Rock, The ancient 
Na-khi kingdom, p. 193-195, et mes notes 3, p. 240 et 3, p. 253). Quand Das dit 
dans son dictionnaire : * "Ja, place in N. W, Tibet which once formed the kingdom 
of bJañ», il y a là sans doute un lapsus, nord-ouest étant à corriger en nord-est. Cette 
correction a été faite par M. Thomas (JAAS, janv. 1928, 85) qui identilie Jah avec 
Tang-hiang et admet que l'acception de ‘Jai == Nakhi vient de leur migration vers le 
Sud. Ceci parce que le texte de Touen-houang qu'il explique mentionne une conven- 
tion des Tibétains, Chinois, Drug (Turcs Tou-kiue) et ‘Jah dans le Kokonor. Malheu- 
reusement la définition de Das semble peu sûre. Il se réfère au dPag-bsam (1, 4), mais 





N Exelusivement aux barbares du Nord, voir un tableau chez Wang Tong ling E #9 fip, 
Yang-Souei Li-T'ang sien-che-si t'ong-k'ao MÀ fg Z Hf 5G lt F. XKt FH, in Niu-che-ta Hiue-chou 
tikar Le fii A ER i fij, Il, a, p. 20-23 de l'article. 

0 C'est ce ‘Jah qui est à a base du ( Kara- ou Cagan-) jang de Hasid-d-din et de Marco Polo, 
le Ha-la Tchang Me sf A des Chinois, et non pas les "Ts'ouan comme pensait Pelliot ( Deur itind- 
raires. ., in BEFEO, 1904, 159). Le dPag-baam dit, fol. 2765, qu'en 1254 «le roi | vint 
faire la guerre au Ga-ra Lah et retourna l'année suivante» ( Hor-rgyal G u 
que p'yi-lor bog) et fol. 303 a: «Qubilai Sečen mena une armée au Lai en 12549 (Hu-pi-la'i 

"m... dih-atag la LJañ-yul du dmag-gis bla). 
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les sont énumérés sans ordre apparent (notons cependant que, quand le 
EE ata veut spécifier le ‘Jah du Yun-nan, il dit, p. ex. p. 337, Jaü-iabs 
«Pied — Bas du Jai»). : E 

Mais il y a un =n lien entre "Jah Sa-'am et les K'iang de la région de Song- 
p'an, c'est l'ethnique dMu ou rMu qui leur est commun (cf. p. 353, n. 2). Ce n'est pas 
tout. Une troisième épithète est commune à Jah, Mi-iiag et méme Li-yul/Khotan. 
C'est smug-po ebrun, pourpre». Pour ‘Jai cette épithète est bien attestée dans la 
Gesarsaga (ex. Mon-gliñ, ms. Tucci, fol. 11 a : smug-po Jan; sTag-gzig et gLih, ms. 
Tucci, fol. a a : smug-po "Jan-gi Sa-'am). Au sud de Li-kiang se trouve une mon- 
tagne appelée Wen-pi chan 3¢ 4 pli en chinois, lJaü-ri smug-po en tibétain et 
Muan-bbu en nakgi (où le -n final se prononce à peine; Rock, op. cit., 184-185). 
Or une montagne située prés du haut Fleuve Jaune portait autrefois un nom identique 
par le sens et phonétiquement assez proche du mont sacré nakhi. Au sud du Fleuve 
Jaune, dit le T'ang-chou, 216 b (dans une région qui doit correspondre au Amnyi 
Machen), se trouve, avec trois pies, la Montagne Pourpre 3% jj que les barbares 
appellent Men-mo-li (*muon-mud-liei [2] KE 3 111 où li doit être tib. ri montagne»). 
Or le nom chinois se traduirait exactement par smug-po ri en tibétain. S'agit-il d'un 
transfert de lieu-saint par les Na-khi, du Nord au Sud? 

Il y a mieux. smug-po est aussi l'épithète constante de IDoú, éthnique du Mi-ñag 
(saepe in Gesarsaga). Mais léan-ra smug-po («Brune Enceinte des Saules ») est l'épi- 
théte classique de Li-yul/Khotan (ex rGyal-rabs..., fol. 69 a; Thomas, Tib. lit. 
texts. .., 274, n. 4 et ago, n. 6) Mais le rGyal-brian lha-bsañs (v. p. 296, n. 5), 
fol. 19 a, donne l/ai-ra smüg-po comme dieu du sol (girbdag) de Sog-yul (Mongolie 
et Turkestan chinois), alors que le dieu local (sa-bday) de Li-yul (Khotan) y est le 
mont Gan-dha, c'est-à-dire le stüpa Go-ma-sä-la Gandha sur le mont Go&rnga à Khotan 
(Thomas, op. cit., 7, 19). Le texte plus moderne a done opéré un déplacement vers 
l'Est (un «Val des Saules» 39 4 est attesté dans la préfecture de Tehang-yi ( Kan- 
leheou) par le Lou-yi-ki $& 34 êP qui date des cinq Dynasties, in Chouo-k'ou St it. 
k. 7, p. 3 a). On peut méme se demander si le nom du mont "Jaü-ri smug-po des 
Nakhi n'est 72 dà à une confusion avec ce ICan-ra smug-po. 

S'agit-il done simplement de confusions? II y a aussi de cela, sans doute, mais ce 
fait n'exclut pas l'existence de eroyanees sous-jacentes. Si le Si-hia est le pays des Li 
parce que ses souverains tenaient leur nom de famille ehinois de la dynastie des 
T'ang, le Khotan, autre pays des Li, se rattachait lui aussi, consciemment à la 
Chine. Le Song-che, 490, 2 b, dans sa notice sur Khotan, précise qu'à l'époque 
rien-fou des Tsin postérieurs, 936-943, le roi de Khotan, Li Cheng-t'en 3 3e K 
prétendait lui-même appartenir à la famille des Tang (fy R BE 2 F MB). Le Pei- 
che, 97, 3a, refléte une idée analogue quand il note qu'a l'encontre de tous les 
autres pays de l'Ouest, seuls les Khotanais ressemblent fort aux Chinois. Ceci cadrs 
parfaitement avec la légende de Khotan qui fait descendre leurs rois d'un fils du Roi 
de Chine, obtenu sur demande de ce dernier adressée à Vaisravana, et né comme file 
d'un roi Asoka. Le roi de Chine lui enjoint un conseiller qui établit pour lui le 
royaume : il s'appelle Jah-5o, nom curieux (Thomas, op. rit., 17-18, 99). Nous 
avons yu des Hu de Khotan en rapport possible avec notre légende du Mi-ñag 
(v. p. 243, n.a). n a-t-il pas eu transfert de légendes d'un Li-yul (Khotan) à l'autre 
( Mi-fiag/Si-hia)? L'élément Se ne manque pas non plus à Khotan. M. Tucci (op. cit., 
715) nous dit qu la biographie de mK'as-grub-rje présente Se comme nom d'un 
clan de ICañ-ra de Li (Khotan) et qu'un livre bonpo parle du chateau bSve “odbar 
de Yai Ni-ver, roi des btsan du pays de Li (or les Yañ sont par ailleurs connus par 
les documents de Touen-houang comme habitants de Cha-teheou ). Enfin nous avons 
vu les rapports entre le Mi-üag du Nord (Kan-tcheou) et Pehar, confusément lié-à 
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un démon-serpent Hu. Or ce Pehar est l'adversaire de Vaisravana, grand patron de 
Khotan. 


Quoi qu'il en soit de ces rapports, les auteurs tibétains tardifs y ont certainement 
cru d'une manière obscure. Voici deux faits curieux qui, à mon sens, ne s'expliquent 
qu'en fonction d'une croyance de ce genre. 


1. La Chronique du 5° Dalailama (fol. 56 b, trad. Tucci, op. cit., 626) dit que 
l'empereur mongol conféra à "P'ags-pa le pouvoir sur le Tibet en trois fois, la pre- 
mière fois il lui donna les treize k’ri-skor, la deuxième les trois é'ol-k'a et la troisième 
le grand Mi-yur de Chine (rGya'i Mi-yur @en-mo). Le Hor<'os-byui (éd. Huth, 
148 — texte, 93, dit la même chose. Comme le dit M. Tucci (n. 54, p. 682), 
cette expression est inconnue et incompréhensible. Il est vrai que yur-ba «canal 
d'irrigation» sert de métaphore à la région des Quatre Provinces de dBus et gTsañ 
(Das, Dict.) et mi «hommes» pourrait s'expliquer par la notion classique de la 
Chine, Pays des Hommes. Mais dPa'o gtsug-lag 'p'reh-ba (v. p. 247, n. 3, vol. pa, 
184) parle du Grand Mi-yur de Hor, ce qui exclut l'étymologie mi —« hommes», Mais 
nous avons vu que Hor et rGya (Chine) sont également rattachés au Mi-üiag Si-hia, 
à cause de sa situation géographique. Et c'est bien à cette région du Mi-ñag que, 
historiquement et logiquement, doit s'appliquer l'expression Grand Mi-yur. Or le 
rGyud-sde kun-btus © (éd. Dergué, fol. 34 a), racontant la méme histoire en termes 
identiques, a corrigé Mi-yur en Li-yul (fa-mar rGya'i Liyul Cen-mo p'ul-bas). Que 
cette correction soit justifiée ou non, elle montre en tout cas que, pour cet auteur, 
Li-yul était, non pas Khotan, mais le pays tangoute et Ordos. 


2. Dans un de ses voyages, le 3* Dalailama, bSod-nams rgya-mts’o, arrive à Li- 
l'ai où il consacre le temple construit par le roi de Jam Sa-t'am-t'e (Tucci, op. cit., 
hg, où "Jam est un lapsus pour Jai). M. Tucci ajoute (p. 98, n. 255) que, d'après 
l'auteur de la biographie qui raconte ce voyage, le pays de Jam (— “Jah) devrait être 
placé plus au nord que le Jah = Likiang, soit vers Batang-Litang. Dans le récit 
parallèle de Sanang ‚le 3* Dalailama arrive à Nilum-tala et y reçoit l'hom- 
mage de Sidam, roi du peuple Jang (Schmidt, p. 239 : Jang-ulus-un Sidam neretü 
qayan), oü Sidam — Sa-'am. Or ce Nilum-tala est inséparable du Nulum-tala de la 
Gesarsaga mongole (éd. Schmidt, 1* chapitre, n. 34) qui, lui, se situe certai- 
nement dans la région du haut Fleuve Jaune. La confusion (7) ou l'identification de 
Nilum-ou Nulum-tala avec Li-'añ (tala, comme tan, signifie < plaine») repose visi- 
blement sur la théorie Mi-ñag = Si-hia = Pays des Li = Jah. 


Quelle impression faut-il garder de ces curieuses confusions? Dans la région qui 
nous occupe la géographie historique proprement dite doit tenir compte des nolions 
vagues el des croyances des india: La nomenclature est dans de nombreux cas 
fonctions d'une vue du monde, d'une eosmographie, soumise à l'emprise de classifi- 
cations traditionnelles et schématiques. La légende, autant et souvent plus que l'his- 
Loire, est responsable de certains déments de la toponymie, 





( Titre complet : rgyud-sde rin-pod'e kun-las btus-pai’ byuñ-ts'ul dai bha’i bedu-ba ji-ltar 
mdzad-pa’i ‘pr'os-las brtsams-te gloñ-ba zab-don s v SÉ pei lde'u mig; c'est le dKar-Zag du 
Tantrayúna des Saskyapa; ouvrage tardif, mais basé sur des textes anciens, 
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TEXTE DE LA LEGENDE 


dPag-bsam Lon-bzan, fol. 290 b-291 a (Histoire de la Chine; pas reproduit dans 
l'édition de S. Ch. Das) : &'os-"byu Wad bar-gyi rgyal-rabs lia’i rjes-su Ce'u T'an- 
ju yab-sras giis lo sumur bsdad rjes Bod Miñag gi rgyalpo byuñ (291 a) zer-te de-yañ 
mTs'o-sñon byañ-gi Gan-dru'i Gha'i bar-gyi Se-p'wi ri-na gnas-pa' sMon-ári Zes-pa'i 
giibdag klu-bdud géig yod-pa de ’k'or-drug bias mi'i rnam-pa'i rta-pa bdun 'oi-nas 
gtso-bo de Hu tes-pa'i mh'ar nañ-gi bud-med rar dañ "pr'ad-pa las bu-gäig bywi-ba dan 
nam-mk'ar skar-ma'añ shar-med géig éar-ts'e rGya-rgyal gyi rtsis-pa dag-gis brisis byas- 
kyai mis mi-ées-pa'i Cabs byas-te nags-kr'od du lo-miam mañ-po dan-Ihan-du spas-pa Cer 
skyes-nas “k’or-béas ‘oñ-cte rMa-Zu zer-yah Nag-ëu yin-nam sñam-ste der rta-rbad daù 
Kags mañ-po bskur-ba sogs-kyi yyo-sgyus rGya-rgyal blon-béas mgo-btags-su böug-nas 
bsad-de k'o-raü rgyal-po byas-pa'i miñ-la Mi-ñag yul-gyi Bod Se-hu rgyal-po ies grags- 
la; des byañ-p'yogs dbañ-du bsdus-te rgyal-po dgu (glose : beu-güis zer) byuñ-ba'i bia-pa’i 
dus Ka-rma'i bla-ma gTsan-pa zer-ba gdan-drañs-+ñ glose : 
rgod de blon-po Zig-gis bsad-de rgud Cad $ul-du p'yis-su de sky yin-pa'i Go- 
tan rgyal-pos lha-k'añ bien zerda / Se-hu'i rgyud-drug dan blon-gyi r m dak dgus 
lo güüs-brgya-drug-tur (glose : gya rgyal-du mi-bgrañ) byañ-gi rgy byas-kyan 
(glose : byan-gi rGya Bod Hor ——— tsam byas-pa las dbus-rgyal ma-byas ) 
mt'ar T'oti ies-pa de C'i-gis kyis "o j| 

rGyal-rabs rnams-kyi byuñ-ts ul "ï me-lon £os-"bywh, fol. 11a: de'i rjes-su Ciu 
T'a'i-du zer-ha'i rgyal-po byuñ-nas /'di-nas rgyal-sa Mi-hag la ior /'di'i rgyal-brgyud rim- 
pa breyad-kyi bar-du sBan-loi du byuñ-ste ste lHa-bisun gyi wo/ L yai 
rgya'i rgyal-sa Me-ñag la Sor-ba'i lo-rgyus la | Me-ñag gi rgyal-k’ams t'ams-ad rGya'i og- 
na yod-pa-la | Byañ-ños dañ "Ga'i bar-na | sMon-éri Zei-pa'i ri cig la klu-blud gdug-pa-tan | 
Se-his zer-ba mé'od-na ‘bral (P "bul? -gyi p'an-bde tsam-las ster mi-nus-tiñ | ma-dga"-na mdze 
dan | smyo-"boy rnams glo-bur-du gton-ba’i klu-bdud &in-tu Cub-Aig yod-pa des rta-pa bdun- 
du sprul-nas Byañ-ños mk’ar-nan-du p'yinte | bud-med éa-za’i rigs &ig-la rta-pa dpon-de 
lhan-du “brel-ba-las / zla-dus t'em-pa dan la bu-gčig skyes-pa dañ | nam-mk'a'-la 
X lan rlags-čan dig dar-bas | rGya’i risis-pa-rnams-kyis risis yape 
r p'rogs-pa'i mi-tig yod-par šes-nas | r la Zus-pas | legs-par ts'ol-&i, c] 
luñ byuñ-nas /btsal-kyañ akari tall ca apy agirie es 
bsags-nas nags-kr'od-du bsdad-de /ño-log brtsams-pa-las | Byañ-ños kyi rgan-mo mi-ma-yin- 
pa čig-gis tabs bstan-pa la | zla-ba 'di'i ts’es böo-Ina’i ñin | k’ dmag gyis-la 
dog rta-léags dañ /rta-sbañs (fol. 1 1 b) Ma-u'i nan-du bskur | de nas rGya'i rgyal- 
poi dam-k'a k'yod-kyi lag-tu yod-pa'i t'abs zer-ro | de-nas t'es béu-bzi'i ñin rgan-mo- 
des lčags-ra'i steñ-du bra brdwi-gin us-pas rgyal-pos &-byui 'drir btañ-byuñ-ba la | rgan- 
mo na-re | lha'i dbas-po rGya-byin gyi lui-gis | Me-ñag gi rgyal-po cig bskos yod | ñed-raù- 
rnams ño-ma-bltas-na | rGya'i mi göig-kyan lus-pa mi-'oh | san in dmag bsam-gyis mi-k'yab- 
pa "of-bar-'dug. zer | dei rgyu-mts’an dris-pas k'yed-rai-rnams sai-tin rMa-u la ltos- 
daù | rta-léags dañ rta-spafis-kyis č'u’i mdog "gyur-ba "oà zer-ro || sah sna-bar rMa-'u la 
bliar p'yin-pas / bden-par 'dug-nas din-tu skrag-ste | de & "ad byas-pas rgan-mo na-re | ño- 
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bltas-pa t'ad zer-nas | rgyal-po dpon-yyog bdun-gyis dam-k'a skyel-du p'yin-bas | klu-bdud 
e'i bu rta-pa mañ-po dan "pr'ad-de | dam-k'a blañs rGya'i rgbal-po bsad | de-nas rim-gyù 
blon-po-rnams kyai bsad-nas | rGya'i rgyalk'ams Me-fiag gis dba byas-pas | klu-bdud kyi 
bu Mi-nag rgyal-po de'i min-kyan p'a'i mifi-nas dras-te | Se-hit rgyal-po tes grags | de-nas 
rgyal-rabs drug-na | Mi-ñag gi rgyal-po rGyal-rgod bya-ba byuñ | i-ñag Se-hü rgyal-po 
nas rGyal-rgod yan-la lo ñis-brgya-drug-ču Mi-nag rgyal-po'i bstan-pa byuñ-ba yin-no || 


NOTES ADDITIONNELLES 


P. 224 : Le "Dzam-gliñ rgyas biad de Min-sgrol No-min-han (rédigé en 1820) 
indique la méme position du Mi-iag de K'ams. L'ouvrage ne m'est accessible que 
dans la mauvaise traduction de Vasiljev (Geografiya Tibeta, Imper. Ak. Nauk, istor.- 
filolog. otd., 2 mai 1889, St. Petersburg, 1895) et le résumé de S. Ch. Das (4 
brief account of Tibet from «Dsam Ling Gyeshe», in JASB, LVI, Pt. I, 1887). Le 
royaume de Mi-fiag y est localisé à l'Est de la rivière Nag-?'u. A sa frontière seplen- 
trionale se trouve mGar-l'ar, c'est-à-dire T'ai-ning (Vasiljev, p. 46; Das, p. 25-26). 

P. 251, note 4 : On trouve t'ai-dkar = white-tailed eagle» dans le dictionnaire de 
Das (d'aprés celui de Schmidt). Or ce mot est une épithéte courante de rgod (sou- 
vent dans la Gesarsaga). Dans son dictionnaire Amdowa, Yamamoto a noté rgod dvai- 
dkar «oiseau de proie blanc», en précisant que ce sont les plumes de la poitrine et 
du ventre qui sont blanches. H connalt aussi un rgod dvan-nag : «oiseau de proie 
noir» (où deañ est une erreur pour l'ai). Ce dernier mot est aussi noté par Sseu-l'i 
ho-pi, k. 30, p. 28b, qui le traduit par tsao-tiao »aigler, mongol tas (cf. le diction- 
naire de Kowalevski sous ce mot : «espèce d'un aigle gris» — tib. rgod l'añ-nag, ši- 
Pags sgra , "te'ubs-me). Le même ouvrage, loc. cit., connalt aussi rgod Pañ dkar, tra- 
duit par Aowa-pai tiao JẸ 6 RR, mo. éekir bürküt (ct. Kowalevski : dekir == «trés 
blanca, bürküt— raigle royal, Jean le blanc», falco fulvus — tib. glag), ainsi que 
l'aü-dkar tout court, traduit par pai-tiao eaigle blanc», mo. geske (Kowalevski : 
rfaucon ou épervier qui a sur les plumes de la queue et des ailes une raie 
blanche» = tib, fañ-dkar). 
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LES APPORTS CHINOIS 
DANS LE STYLE BOUDDHIQUE 


DE BONG-DU'O'NG 
par 


Pierre DUPONT 


En étudiant dans leur évolution religieuse les divers royaumes indianisós qui 
ont occupé Indochine (Champa, Cambodge, Siam), on constate que chacun 
d'eux a connu une religion fortement prédominante. On en peut suivre les 
manifestations tout au long, ou presque, de leur histoire ancienüe. Ce sont 
d'ailleurs les images appartenant à cette religion prédominante qui nous 
apportent des séries homogènes, dérivant les unes des autres; à ce titre, elles 
forment l'ossature même du classement chronologique. C'est ainsi que le Siam 
ancien de Dväravatr, converti tòt au bouddhisme du Petit Véhicule, a laissé 
de nombreux Buddha échelonnés sur cinq ou six siècles. Dans l'art khmér, 
au contraire, d'inspiration surtout brahmanique à ses origines, nous trouvons 
dès le temps du Fou-nan, au vı* siècle, une série d'images de Visnu qui 
font aetuellement figure de prototypes et acheminent par des modifications 
graduelles jusqu'aux statues du xin* siècle. 

Chacun de ces pays a done connu, en statuaire et en iconographie, ce qu'on 
pourrail appeler un type majeur. Mais quand de nouvelles formes de culte ou 
une nouvelle religion ont apparu, méme temporairement, elles ont évidemment 
nécessité la constitution d'un répertoire iconographique nouveau. Les éléments de 
ce répertoire ont été, autant que possible, empruntés au type majeur déjà connu 
dans le pays. En certains cas, la chose était aisée : une image d'Avalokitecvara 
pouvait, par exemple, emprunter beaucoup à une image de Civa avec laquelle 
d'emblée elle présente nombre d'analogies; les modifications se réduisaient à 
changer les attributs iconographiques, à ajouter un dhyani-buddha, D'une facon 
moins immédiate mais encore facile, une image de Visnu pouvait leur apporter 
ou en recevoir beaucoup d'éléments encore. Et il en va de máme pour les repré- 
senlalions féminines entre elles : Uma, Laksmi, Tara, Prajüäpäramitä. Par 
contre, les images de Buddha ont constitué de tout temps un type à part el peu 
conciliable avec les autres. C'est ainsi qu'au Cambodge, au x* siecle, la création 
d'images nouvelles du Buddha a posé un probléme compliqué : la téte et la robe 
ont été rendues par approximation et vaille que vaille, aboutissant finalement à 
des types iconographiques tout à fait vivants mais orthodoxes. On peut méme 
se demander si certains de ces nouveaux Buddha khmérs n'ont pas réalisés 
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soit d'après des descriptions orales, soit d'après des textes diversement inter- 
prétés, sans que les artistes aient pu s'inspirer d'un modèle étranger précis. 
Dans ces cas extrêmes, chercher à rétablir de rigoureuses généalogies d'images 
serail une entreprise sans espoir, car elle supposerait des types intermédiaires qui 
n'ont pas existé. L . 

ll peut arriver, par contre, que la nécessité d'une iconographie nouvelle se 
traduise par un apport plus ou moins considérable d'éléments extérieurs. C'est ce 
qui s'est produit au Champa, à la fin du 1x* siecle et au début du x*, quand le 
bouddhisme du Grand Véhicule y a pris un développement considérable, quoique 
temporaire. En un tel cas, on peut d'ailleurs se demander si les textes qui 
formulaient les croyances nouvelles et l'imagerie qui les accompagnait avaient 
méme origine. 


* 
. + 


Le Champa est, comme on sait, le royaume d'Indochine qui s'est constitué 
vers la fin du n* siècle de l'ère chrétienne dans le Centre-Annam parmi des 
populations sauvages qui avaient été, au moins nominalement, assujetties à la 
domination chinoise des Han. Le fonds primitif de la langue semble avoir été 
indonésien, Ce royaume a été indianisé très tôt. C'est dans la région de Tourane, 
vers l'an 400, quapparaissent les premières inscriptions, rédigées en sanskrit et 
généralement en vers), L'une, émanant du roi Bhadravarman, témoigne qu'en 
ce temps l'implantation de l'hindouisme était chose faite : invoquant Mahecvara, 
Uma, Brahma et Visnu, elle commémore la fondation d'un liga Bhadrecvara et 
associe ainsi le culte de Çiva au nom du roi Bhadravarman. L'hindouïsme, et 
surtout le civaisme, sera d'ailleurs la religion dominante tout au long de l'his- 
toire chame. 

Vers 875, une nouvelle dynastie, celle d'Indrapura, prit le pouvoir et s'amé- 
nagea une nouvelle capitale dans le Centre-Annam, prés de Dóng-dwong. Elle 
semble n'avoir eu aucun lien généalogique avec les lignées précédentes de sou- 
verains el méme avoir voulu créer une tradition historique nouvelle : en tout 
cas, les ancêtres mythiques changent de nom à celte occasion et des faits histo- 
riques bien aequis précédemment sont désormais considérés comme non avenus %, 
LC * dans cette ambiance que le bouddhisme mahäyäna prend un développement 
rapide. 

Tous avons, il est vrai, quelques témoignages sur le bouddhisme cham à date 
pre ancienne : un témoignage archéologique d'abord, qui est la présence à 

óng-dwong méme d'un Buddha de bronze originaire d’Amarävati ou de am 
et datable du n° ou du n siècle E. C.; ensuite, une indication de sing, done 
de la seconde moitié du vn* siècle, disant qu'il existe des bouddhistes au Lin-yi 
(Champa du Centre-Annam), que les bouddhistes y appartiennent à l'âryasammi- 
tinikäya, quelques-uns au sarvästiwädanikäya, soit dans l'ensemble au bouddhisme 
du Petit Véhicule 9; enfin, dans le Sud-Annam, l'inscription de Bakul, datant 
vraisemblablement de 829, qui émane du sthévira Buddhanirväna et commémore 
deux fondations faites par son père, dont l'une est un vihara en l'honneur de 
Jina), Ce préambule religieux assez mince nous amène au bouddhisme de la 
dynastie d'Indrapura. 





m Cf. G. Cadàs, États hindouïsés d'Indochine et d'Indonésie, 84. 
9 L. Finot, BE, Il, 187. 

O) Ltsing, Buddhist Records (éd. Takakusu), 12. 

(Y Barth-Bergaigne, ISCC, n° XXV, 237. 
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La première fondation connue, antérieure de peu à 875, est suscitée par un 
bonze, le sthávira Nügapuspa, =... nous devons le seul exposé sommaire de la 
doctrine, et se trouve commémorée sur une stèle trouvée à An-thai (Quáng-nam). 
IL obtient d'un roitelet local, père du premier monarque officiel de la 
nouvelle dynastie Indravarman IÏ et civaite par ailleurs, la fondation d'un 
Lokeçvara jagadoyápta (»omniprésent»). Ce Lokecvara et le vihára attenant portent 
le nom de Pramudita-Lokeevara, appellation oà Pramudita rappelle apparemment 
le nom personnel du donateur. Plus tard, en go2, Nagapuspa consacrera à 
An-thai une autre image de Lokanätha, autrement dit de Lokegrara N, 

Mais la fondation la plus importante du temps est celle faite ea 875 par 
Indravarman || lui-même; elle concerne le grand monastère de Döngduong, 
érigé en l'honneur de Lasmindra-Lokecvara. Il en reste des vestiges archéologiques 
considérables. Le roi fondateur, qui était bouddhiste ear son titre posthume ful 
Paramabuddhaloka, portait comme nom personnel et peut-être comme nom 
de fonction celui de Laksmindra-Bhumicvara-Gramasvamin (9. C'est le premier 
élément de ce nom qui reparalt dans l'appellation Laksmindra-Lokegvara, éten- 
dant au bouddhisme une forme de culte personnel dont l'hindouisme cham à 
partir du m* siècle nous a livré des exemples et qui consiste à identifier un 
personnage éminent, vivant ou non, à une divinité. 

Un peu plus tard, sous le roi Jaya-Simhavarman, attesté de 898 à 903, un 
fonctionnaire fonde à Pai-hüu (Quäng-binh) le sanctuaire de Ratna-Lokecvara, où 
plusieurs statues bouddhiques de bronze et de pierre ont été trouvées 9). Vers le 
méme temps se situe le sanctuaire de Mj-dux (Quäng-binh) qui a livré un fragment 
d'inscription bouddhique et deux statues de Lokeçvara*), En 911, à Nhan-Bidu 
(Quäng-Tri), un dignitaire et son fils fondent un monastère dédié à Vrddha- 
Lokeevara, en l'honneur d'une de leurs aieules, la princesse lyañ Vrddhakulä (9), 
Enfin, en 914, un chef nommé Mahindravarman érigé à Kon Klor (Kontum) 
un temple à Mahindra-Lokegvara 69), Notre documentation, et les images corres- 
pondantes, eessent alors pour une longue période. 

La première remarque à formuler est que toutes ces fondations ressortissent 
aux eulles personnels, mais à cet égard elles sont simplement conformes à un 
des usages religieux du pays dont je reprendrai ailleurs l'étude. La doctrine du 
mahäyäna qui est atlestée en ce temps —— plus exceptionnel. Nous la 
connaissons sommairement grace à l'inscription d'An-thai, rédigée par le sthávira 
Nagapuspa lui-même. Voici vingt-cinq ans, L. Finot en a dégagé la substance : 

*Lokecvara apparait... comme le compatissant par excellence, dont la seule 
pensée apporte aux damnés la délivrance complète et aux plus endurcis des 
——* l'entrée dans la Voie du Buddha, où l'enfer est détruit par Vajrapáni. 

est omniprésent (jagadeyäpta). Il a sa place dans un système mythologique 
dont Vexposé est malheureusement trop bref pour étre clair, mais qui se résume 
en trois séries, chacune formée par la succession mythique de trois êtres trans- 
cendants. En tête des trois listes sont les Buddha Gakyamuni, Amitäbha et 
Vairocana. Par leur volonté prennent naissance trois mréceptacies des Buddhas» 
(buddhänäm álaya, jinalaya) : Vajradhatu, Padmadhätu et Cakradbatu; ceux-ci 
paraissent présenter trois degrés de vacuité : le vide, le grand vide et Pultra-vide 


€) E, Huber, BE, XI, a77 et suiv. 

t»? L. Finot, BE, IV, 184 et suiv. 

M CL BE, XXV, 669 et suiv. 

= er, 373 el suiv. 

mE „ BE, XI, s99 et suiv. 

(? L Finot, in Études asiatiques, 1, 934, 
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(rünya, mahácimya, cinyam atita). Bien que vide, chacun est la cause efficients 
(hetu) d'un bodhisattva : Vajradhara, Lokecvara et Vajrasattva %.» 

L. Finot avait déjà marqué que, dans ce systéme, toute relation se trouvait 
supprimée entre Cákyamuni et Avalokitegvara. A son analyse, il y a lieu 
d'ajouter seulement que les triades, où se marque une progression dans la 
vacuité des «réceptacles de Buddha», s'échelonnent dans le temps, la plus 
ancienne, celle de Cükyamuni-Vajradhütu-Vajradhara, n'étant caractérisée que 
par le vide simple (rünya) de son réceptacle. En outre, il semble que jaga- 
doyápta «omniprésent» constitue une qualification doctrinale et peut-être icono- 
graphique de Lokecvara, comme le serait par exemple celle de samantamukha, 
car elle apparait dans la stance méme relatant la fondation (Lokervaraü jaga- 
doyäptam cráddhabhávair atisthipat, st. V a) et non dans le panégyrique inaugural 
de l'inscription. 

Ii ne semble pas que l'on soit parvenu jusqu'ici à rattacher cette doctrine à 
un système connu du maháyána, mais un fil conducteur possible dans cette 
recherche consisterait à déterminer s'il existe dans les biographies chinoises de religieux 
bouddhistes quelques indications concernant soit ce —— soit un autre 

rsonnage de méme nom mentionné aussi dans l'inscription d'An-thai, le bhikgu 
Nägapuspa l'ancien (parva), qui était son parent, 

L'épigraphie ne nous apporte pas en l'espèce d'indications plus étendues, 
mais les conclusions qui ressortent de l'étude archéologique de Dóng-dwong sont 
nettes : les particularités nouvelles qu'on décèle dans ce monument supposent 
pour la plupart, comme on va le voir, des apports de détail imputables à l'art 
chinois. 


En amorcant ces comparaisons, il y a lieu d'ailleurs d'en préciser les limites. 
L'influence chinoise s'est exercée ici sur des artistes locaux formés à l'esthétique 
chame ou, si l'on veut, indo-chame, el peu préparés à en subir une toute 
différente. Elle a done consisté surtout dans l'importation de ce qu'on pourrait 
appeler du matériel ieonographique, sans comporter de prolongements trés 
perceptibles sur un plan plus général. Les modèles chinois, qu'ils aient été 
importés sous forme de sculptures ou de dessins, ont été recopiés avec mala- 
dresse; ainsi les rapprochements auxquels on aboutit, évidents si l'on s'en tient 
* particularités de détail, ne sont pas étayés par une impression d'action 
profonde. 

‘ensemble architectural du grand monastère de Böng-duwng est compris dans 
une enceinte extérieure faisant à peu pres 1 kilomètre de tour, mais nous ignorons si 
cette enceinte était celle du monastère lui-même ou celle de la ville d'Indrapura 
tout entière 9), Les édifices sont groupés pour la plupart dans trois cours inté- 
rieures accolées qui délimitent un espace total de 180 mètres de long sur 35 de 
large. Une première cour contient dix-huit sanctuaires de toute taille, construits 
suivant les principes de l'architecture chame brahmanique de l'époque. On n'y 
constate pas d'innovations insolites ou proprement bouddhiques sauf que l'édifice 
principal ne comportait pas un piédestal central mais, dans sa partie ouest, un 
autel orné de bas-reliefs et redenté, adossé à un retable. C'est sur cet autel que 
se trouvait la statue de Lokeçvara, aujourd'hui disparue, à laquelle était dédié le 





(0 Op. cit, 239. 
9 H. Parmentier, IC, 1, 437 et suiv. 
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monastère. Dans la troisième cour se trouvait un grand wihdra, long d'une tren- 
laine de mètres, avec piliers de briques et sans doute couverture en charpente. La 
partie ouest de ce vihära était de méme occupée par un autel redenté avec 
bas-reliefs et retable. Sur l'autel était placée une statue de Buddha assis à 
leuropéenne qui nous a été conservée. Enfin, des stapa étaient alignés en 
bordure des cours ou flanquaient les entrées, et des doirapála étaient placés dans 
les pavillons d'accès commandant les cours. 

ormis ce groupe de particularités, il n'est presque rien dans l'ensemble de 
Böng-dwong qui ne soit dans la tradition de l'art cham, c'est-à-dire d'une 
branche de l'art brahmanique indien ayant subi déjà plusieurs siècles d'adaptation 
locale. Si d'autres influences se décèlent aussi à cette époque, elles évoqueraient 
une origine moins aisée à préciser, que l'on doit faute de mieux qualifier d'indo- 
nésienne ou d'austro-asiatique el qui s'est exercée de facon plus diffuse et plus 
pénétrante. 

Pour réaliser l'ensemble bouddhique de Bông-duong, et conformément à la 
méthode que l'on signalait plus haut, tous les éléments utilisables que pouvait offrir 
la tradition locale en statuaire et en architecture ont été utilisés d'abord, 
notamment afin de rendre une partie des personnages secondaires et non iden- 
tifiés qui occupaient la première cour! ou qui entraient dans la composition des 
autels à retables(%, Les bas-reliefs d'inspiration bouddhique, où l'on a déjà 
identifié la Natavité, le Grand Départ, la Coupe de cheveux du Bodhisattva, 
représentent, le Buddha mis à part, des personnages chams de l'époque . 

Les difficultés ont dà commencer avec l'image de Lokegvara, Nous ne la possédons 
pas mais nous avons, de méme époque, une statne provenant d'un autre sanctuaire , 
celui de Mj-dwe, qui montre comment le probléme a été résolu ©). H a consisté à 
sculpter une image masculine qui, sauf les attributs, aurait pu étre aussi bien un 
Civa et à placer sur sa chevelure un dhyani-buddha avec robe drapée à grands plis 
qui évoque immédiatement quelque modèle chinois. Pour le reste, la statue se pré- 
sente avec la chevelure tressée, le visage épais à grosse moustache, les arcades 
sourcilières jointives et le sarong à pan ondulant qui sont des particularités courantes 
dans la statuaire brahmanique chame de l'époque et correspondent sans doute à 
l'habillement des princes chams. 

Avec les autres images qu'il convenait de représenter à Böng-duwng, les diffi- 
cultés se sont aggravées et c'est ici qu'un apport important d'éléments empruntés à 
l'art chinois peut étre identifié. 

Le Buddha assis à l'européenne du vihära porte une samphifi à gros plis en forme 
de bourrelets de section oblique (pl. LI), que ni l'art indien ni les écoles indiennes 
du Sud-Est asiatique ne connaissent plus depuis longtemps. Ces gros plis, répétés de 
facon mécanique, apparaissent aussi sur V'antaravásaka qui descend tris bas, jusqu'au- 
dessous des dote La samghdfi se relève jusqu'à la main gauche, découvrant ainsi 
le genou gauche, et une sorte de contraste se marque entre ses plis, curvilignes ou 
obliques, et les plis verticaux de l'antaraväsaka. Les uns et les autres restent de plus 
aussi épais qu'ailleurs sur les genoux, là où l'étoffe devrait être naturellement tendue 
et unie. 

L'art chinois connait des robes à plis de même sorte dans la seconde moitié du 
YP siècle (art des Six Dynasties), puis sous les Souei, peut-être au début de l'art 





U) H, Parmentier, Sculptures chames du Musée de Tourane , pl. XXVIII, 
© Op. cit, pl. XXIX. 

9) H. Parmentier, IC, 1, ^70 et suiv. 

N H. Parmentier, Sculptures chames, pl. XXVI. 
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des Tang. C'est dans la décoration des grotles de Long-men que nous trouvons 

‘ailleurs les éléments de comparaison los plus eoneluants 0). On y voit des Buddha 
assis à l'européenne, d'ailleurs inachevés, dont la samghäti se relève jusqu'à la main 
gauche, laissant le genou gauche découvert, et dont l'antaraväsaka découvre seule- 
ment les pieds. i 

Une autre particularité du Buddha de la planche L est le pan de samgháti couvrant 
l'épaule et une partie du bras droits, ce qui est propre non pas à l'art indien mais â 
l'art sino-japonais. On la trouve par exemple sur le Bhaisajyaguru de Nara datant 
de 697. La position parallèle des jambes est également intéressante, car l'art 
indien tendait au contraire à représenter les statues assises à l'européenne avec les 
chevilles rapprochées et les genoux divergents; à Long-men, on rencontre plusieurs 
Buddha représentés avec les jambes parallèles(%), La position des mains est évi- 
demment insolite, mais c'est encore avec l'art chinois ge des rapprochements sont 

ibles, car les mudrā y ont été figurées souvent avec négligence, et nous connaissons 
—— des cas de statues dont les mains reposent sur les genoux, avec cette 
différence cependant que la main gauche se présente avec la paume tournée vers 
l'extérieur ©. 

li faut sans doute chercher aussi une origine extréme-orientale aux autels avee 
retables qui occupent le fond du sanctuaire central et du vihära. Ils étaient occupés 
par divers assistants el adorateurs du Lokecvara ou du Buddha placés comme images 
principales. Parmi ceux-ci, un des plus intéressants à étudier est un moine-donateur 
(pl. Lila) qui semble bien dans la tradition chinoise. ll porte un habillement conforme 
à celui du Buddha de la planche L, sauf qu'aucun pan de samghäti ne parait sur l'épaule 
droite, La samghati, ici maladroitement rendue et méme incomprise, présente bien 
cette disposition en plis curvilignes, remontant vers la main gauche et contrastant 
avec la disposition en plis verticaux de l'antararäsaka; elle est également courte, tan- 
dis que Pantaravásaka descend bas, jusqu'aux chevilles. On trouve ces mêmes caracté- 
ristiques, compréhensibles, dans les grottes de Long-men, vers la fin du vi* siècle et 
plus tard 5, Le lotus ouvert que le moine tient dans ses mains est en réalité un sup- 
port d'offrandes, que nous trouvons aussi dans l'art T'ang. Quant aux sandales, qui 
sont une particularité tout à fait insolite au regard des représentations bouddhiques 
indiennes, elles sont constituées d'une semelle de bois, maintenue par une sorte de 
cordonnet placé en barrette mais qui se prolonge aussi, semble-t-il, jusqu'à la 
semelle, de part et d'autre du second orteil. C'est un dispositif rappelant PR des 
geta modernes. Le professeur Akiyama a bien voulu m'indiquer que des sandales de 
ce type se rencontraient dans l'art chinois des vi*-rx* siècles, Tn R par les ermites 
ou les arhat. 

Le vihára de Dóng-dwong contenait aussi des statues d'arhat (pl. LIT b) qui ont été 
déplacées par la suite) et dont trois spécimens nous restent. Leur sempgháfi est 
exactement. celle du moine que nous venons d'examiner, mais cette fois-ei l'antara- 
vásaka n'apparait plus. ls se présentent avec les mains sur les genoux, comme le 
Buddha de la planche L. Leur particularité majeure est qu'ils sont agenouillés, accrou- 
pis sur leurs talons, position proprement sino-japonaise, ignorée de l'art indien. On 





e * A et Nagahiro, A Study of the Buddhist Cave-Temples at Lung-Men, Ho-nan, 
b + 47, 7%. 
v W. Coto. Buddha in der Kunst des Ostens, 125. 

(9 Miduno et Nagahiro, op. cit, pl. 94. 

(9 Op. cit, pl. 28, Cf. aussi S. Elisséev, dans Histoire universelle des Arte, IV, 313. 

(1 Miduno et Nagahiro, op. eit., pl. gå. 
(% H. Parmentier, IC, 1, 505, n. t. Cette note mentionne en réalité quatre Buddha assis à 
l'européenne, mais les trois arhat accroupis ont été retrouvés sur leur emplacement. 
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trouve cette position dans l'art Souei et au début de l'art Tang, vers les 
vn*-vm* siècles. Il est remarquable que les socles sur lesquels les arhat reposent 
soient par contre absolument conformes à l'art cham de l'époque. 

Enfin, il reste à examiner les drärapäla des diverses entrées. On en trouve deux 
dans le gopura de chacune des cours contigués oú sont réunis les édifices, et deux 
autres à l'entrée extérieure de l'enceinte, qui est peut-être celle méme de la ville 
d’Indrapura (), Ces derniers n'ont pas été daak mais les précédents sont debout 
soit sur des hommes ou des monstres à tête humaine, soit sur un bœuf, sur un ours, 
sur un lion ou sur un monstre marin. Pour le reste, ils appartiennent à un méme 
type (pl. LIII, LIV). Ils présentent des éléments proprement chams dont le plus earacté- 
ristique est la coiffure à triple fleuron (2), mais des apports hétérogènes s'y décèlent 
aussi. Le plus marquant tient au fait même qu'ils sont placés sur des hommes ou 
des animaux, disposition sans autre exemple, semble-t-il, dans les arts indianisés du 
Sud-Est asiatique. D'autres faits de détail sont remarquables aussi : le visage mena- 
cant aux veines du cou saillantes (pl. LIII); le mouvement des bras à la fois dissymé- 
trique et coordonné (pl. LIII, LIV), avec les deux coudes en saillie et l'un des avant- 
bras dressé répondant à l'autre avant-bras ramené devant la poitrine; le vajra tenu 
dans une des mains. Si des dvárapála avec un bras levé et un vajra se rencontrent 
déjà dans l'art Souei, à la grotte de T'ien-long-chan ©), c'est au début de l'art 
Tang, à Long-men, que l'on rencontre surtout des sculptures offrant les particula- 
rités de détail relevées ci-dessus : visage menaçant aux veines du cou saillantes, mou- 
vement dissymétrique et coordonné des bras, animal placé sous le dvärapäla 9, lei 
encore, il n'est guère possible d'écarter l'hypothèse d'une influence chinoise sur la 
sculpture de Bóng-dung. 

Pour compléter cette série de rapprochements, il faut signaler les stüpa, qui ont 
la forme d'un cylindre garni de cannelures et renflé vers sa partie médiane, rémi- 
niscence des stüpa à étages chinois (9), 

Une fois admis que le style bouddhique cham qui se constitue à Dóng-dwong 
vers 875 a subi une influence chinoise, il faut évoquer le probléme chronologique 
qui se pose. Les comparaisons que l'on a pu faire concernent du côté chinois une 
période nettement plus ancienne, qui intéresse au plus tard l'art Tang du vn” siècle. 
Cet intervalle de deux siècles entre les deux termes des comparaisons serait inquié- 
tant s'il ne tenait pour une part aux lacunes que présentent les documents dont nous 
disposons du côté chinois, Les sculptures auxquelles nous nous sommes pro- 
viennent en effet de fondations royales, localisdes dans la Chine du Nord. Le style 
auquel elles appartiennent a pu se propager plus tard dans la Chine du Sud, dont 
Part nous est inconnu, a fortiori dans l'art sino-annamite ou sino-vietnamien du 
Tonkin. De ce dernier, nous savons très peu de chose, mais la possibilité d'un contact 
de mitoyenneté avec Tart cham n'est pas déraisonnable : les guerres n'ont pu 
constituer les seules relations que le Champa aient entretenues avec l'administration 
chinoise du Tonkin. Des formes d'art propres à la Chine du Nord du vn* siécle ont 
done fort bien pu se répandre dans le Sud-Est asiatique au cours du 1x* siécle. 

Une dernière question qui se pose est de savoir dans quelle mesure les croyances 
nouvelles et les images ont pu être importées ensemble. L'exposé de la doctrine du 
mahäyäna dà à Nägapuspa est, comme on l'a vu, trop bref pour permettre, au moins 





(0 H. Parmentier, op. cit, I, 489 et suiv. 

M Ph. Stern, Art du Champa, 75. 

(1 S. Elisséev, op, cit, 318. 

W Miduno et Nagahiro, op. cit, pl. 24, 95. 

i H. Parmentier, IC, 1, 439 et suiv., los appelait pylônes ou bornes, Cf. fig. 101. 
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des Tang. C'est dans la décoration des grottes de Long-men que nous trouvons 
d'ailleurs les éléments de comparaison — concluants "), On y voit des Buddha 
assis à l'européenne, d'ailleurs inachevés, dont la samghafi se relève jusqu'à la main 
gauche, laissant le genou gauche découvert, et dont l'antararäsaka découvre seule- 
ment les pieds. 

Une * particularité du Buddha de la planche L est le pan de samghäti couvrant 
l'épaule et une partie du bras droits, ce qui est propre non pas à l'art indien mais à 
l'art sino-japonais. On la trouve par exemple sur le Bhaisajyaguru de Nara datant 
de 697. La position parallèle des jambes est également intéressante, car Part 
indien tendait au contraire à représenter les statues assises à l'européenne avec les 
chevilles rapprochées et les genoux divergents; à Long-men, on rencontre plusieurs 
Buddha représentés avec les jambes parallèles 9) La position des mains est évi- 
demment insolite, mais c'est encore avec l'art ehinois que des rapprochements sont 

ossibles, car les mudrá y ont été figurées souvent avec négligence, el nous connaissons 
à Long-men des cas de statues dont les mains reposent sur les genoux, avec cette 
différence cependant que la main gauche se présente avec la paume tournée vers 
l'extérieur |"), 

H faut sans doute chercher aussi une origine extréme-orientale aux autels avec 
retables qui occupent le fond du sanctuaire central et du vihära. Hs étaient occupés 
par divers assistants et adorateurs du Lokecvara ou du Buddha placés comme images 
principales. Parmi ceux-ci, un des plus intéressants à étudier est un moine-donaleur 
(pl. LIT a) qui semble bien dans la tradition chinoise. Il porte un habillement conforme 
à celui du Buddha de la planche L, sauf qu'aucun pan de samgáti ne paraît sur l'épaule 
droite. La samghäti, ici maladroitement rendue el méme incomprise, présente bien 
cette disposition en plis curvilignes, remontant vers la main gauche et contrastant 
avec la disposition en plis verticaux de l'antaravásaka; elle est également courte, tan- 
dis que Pantaravásaka descend bas, jusqu'aux chevilles. On trouve ces mêmes caracté- 
ristiques, compréhensibles, dans les grottes de Long-men, vers la fin du vi* siécle et 
plus tard 5). Le lotus ouvert que le moine tient dans ses mains est en réalité un sup- 
port d'offrandes, que nous trouvons aussi dans l'art Tang. Quant aux sandales, qui 
sont une particularité tout à fait insolite au regard des représentations bouddhiques 
indiennes, elles sont constituées d'une semelle de bois, maintenue par une sorte de 
cordonnet placé en barrette mais qui se prolonge aussi, semble-t-il, jusqu'à la 
semelle, de part et d'autre du second orteil. C'est un dispositif rappelant celui des 
geta modernes. Le professeur Akiyama a bien voulu — e des sandales de 
ce type se rencontraient dans l'art chinois des vı*-ıx* siècles, utilisées par les ermites 
ou les arhat, 

Le vihára de Böng-dworng contenait aussi des statues d'arhat (pl. LIT b) qui ont été 
déplacées par la suite et dont trois spécimens nous restent. Leur iti est 
exactement. celle du moine que nous venons d'examiner, mais cette fois-ci l'antara- 
väsaka n'apparait plus. Ils se présentent avec les mains sur les genoux, comme le 
Buddha de la planche L. Leur particularité majeure est qu'ils sont agenouillés, accrou- 
pis sur leurs talons, position proprement sino-japonaise, ignorée de l'art indien. On 





"o ove et Nagahiro, A Study of the Buddhist Cave-Temples at Lung-Men, Honan. 
- pl. 46, 49, 71. 
of W. Coli, Buddha in der Kunst des Ostens, 125, 

9) Miduno et Napahiro, op. cit., pl. gf. 

Op, cit, pl. 28. Cf aussi S, Elisader, dans Histoire universelle des Arts, IV, 313. 

® Miduno et Nagahiro, op. cit., pl. gå. 
, ' H. Parmentier, JC, 1, 505, n. 1. Cette note mentionne en réalité quatre Buddha assis à 
l'européenne, mais les trois arhat aceroupis ont été retrouvés sur leur emp 
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trouve cette position dans l'art Souei et au début de Tart Tang, vers les 
vu^-vm* siècles. Il est remarquable que les socles sur lesquels les arhat reposent 
soient par contre absolument conformes à l'art cham de l'époque. 

Enfin, il reste à examiner les doärapäla des diverses entrées, On en trouve deux 
dans le gopura de chacune des cours contigués où sont réunis les édifices, et deux 
autres à l'entrée extérieure de l'enceinte, qui est peut-être celle méme de la ville 
d'Indrapura ). Ces derniers n'ont pas été dégagés, mais les précédents sont. debout 
soit sur des hommes ou des monstres à tête humaine, soit sur un bœuf, sur un ours, 
sur un lion ou sur un monstre marin. Pour le reste, ils appartiennent à un méme 
type (pl. LIH, LIV). Ils présentent des éléments proprement chams dont le plus caracté- 
ristique est la coiffure à triple fleuron (9, mais des apports hétérogènes s'y décèlent 
aussi. Le plus marquant tient au fait même qu'ils sont placés sur des hommes ou 
des animaux, disposition sans autre exemple, semble-t-il, dans les arts indianisés du 
Sud-Est asiatique. D'autres faits de détail sont remarquables aussi : le visage mena- 
cant aux veines du cou saillantes (pl. LIT); le mouvement des bras à la fois dissymé- 
trique et coordonné (pl. LIT, LIV), avec les deux coudes en saillie et l'un des avant- 
bras dressé répondant à l'autre avant-bras ramené devant la poitrine; le vajra tenu 
dans une des mains. Si des dedrapala avec un bras levé et un vajra se rencontrent 
déjà dans l'art Souei, à la grotte de T'ien-long-chan C), c'est au début de l'art 
T'ang, à Long-men, que l'on rencontre surtout des sculptures offrant les partieula- 
rités de détail relevées ci-dessus : visage menacant aux veines du cou saillantes, mou- 
vement dissymétrique et coordonné des bras, animal placé sous le deärapäla Ù). lei 
encore, il n'est guère possible d'écarter l'hypothèse d'une influence chinoise sur la 
sculpture de Bóng-dwomng. 

Pour compléter cette série de rapprochements, il faut signaler les stupa, qui ont 
la forme d'un cylindre garni de cannelures et renflé vers sa partie médiane, rémi- 
niscence des stüpa à étages chinois 9), 

Une fois admis que le style bouddhique cham qui se constitue à Dóng-dwong 
vers 875 a subi une influence chinoise, il faut évoquer le probléme chronologique 
qui se pose. Les comparaisons que l'on a pu faire concernent du côté chinois une 
période nettement plus ancienne, qui intéresse au plus tard l'art T'ang du yu* siècle. 
Cet intervalle de deux siècles entre les deux termes des comparaisons serait inquié- 
lant s'il ne tenait pour une part aux lacunes que présentent les documents dont nous 
disposons du côté chinois. Les sculptures auxquelles nous nous sommes référé 
viennent en effet de fondations royales, localisées dans la. Chine du Nord. Le style 
auquel elles appartiennent a pu se propager plus tard dans la Chine du Sud, dont 
l'art nous est inconnu, a fortiori dans l'art sino-annamite ou sino-vietnamien du 
Tonkin. De ce dernier, nous savons très peu de chose, mais la possibilité d'un contact 
de mitoyenneté avec l'art cham n'est pas déraisonnable : les guerres n'ont pu 
constituer les seules relations que le Champa aient entretenues avec l'administration 
chinoise du Tonkin. Des formes d'art propres à la Chine du Nord du yn" siècle ont 
done fort bien pu se répandre dans le Sud-Est asiatique au cours du 1x* siécle, 

Une dernière question qui se pose est de savoir dans quelle mesure les croyances 
nouvelles et les images ont pu étre importées ensemble. L'exposé de la doctrine du 
maháyána dà à Nägapuspa est, comme on l'a vu, trop bref pour permettre, au moins 





t) H. Parmentier, op. cit, 1, 489 et suiv. 

® Ph. Stern, Art du Champa, 75. 

© S, Elisséev, op, cit, aC 

© Miduno et Nagahiro, op. cit, pl. 94, 25. 

#1 H, Parmentier, IC, I, ^39 et suiv., les appelait pylônes ou bornes. Cf. fig. 101. 
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des T'ang. C'est dans la décoration des grottes de Long-men que nous trouvons 
d'ailleurs les éléments de comparaison les plus concluants (!). On y voit des Buddha 
assis à l'européenne, d'ailleurs inachevés, dont la samghàti se relève usqu'à la main 
gauche, laissant le genou gauche découvert, et dont lantaravásaka découvre seule- 
ment les pieds. = 

Une autre particularité du Buddha de la planche L est le pan de samghäfi couvrant 
l'épaule et une partie du bras droits, ce qui est propre non pas à l'art indien mais à 
l'art sino-japonais. On la trouve par exemple sur le Bhaisajyaguru de Nara datant 
de 697 9. La position parallèle des jambes est également intéressante, car l'art 
indien tendait au contraire à représenter les statues assises à l'européenne avec les 
chevilles rapprochées et les genoux divergents: à Long-men, on rencontre plusieurs 
Buddha représentés avec les jambes parallèles). La position des mains est évi- 
demment insolite, mais c'est encore avec l'art chinois que des rapprochements sont 
pues, ear les mudrà y ont été figurées souvent avec négligence, et nous connaissons 

Long-men des cas de statues dont les mains reposent sur les genoux, avee cette 
différence cependant que la main gauche se présente avec la paume lournée vers 
l'extérieur 9), 

Il faut sans doute chercher aussi une origine extréme-orientale aux autels avec 
retables qui occupent le fond du sanctuaire central et du vihára. ls étaient occupés 
par divers assistants et adorateurs du Lokeevara ou du Buddha placés comme images 
principales, Parmi ceux-ci, un des plus intéressants à étudier est un moine-donateur 
(pl. LIL a) qui semble bien dans la tradition chinoise. lÍ porte un habillement conforme 
à celui du Buddha de la planche L, sauf qu'aucun pan de samghati ne parait sur l'épaule 
droite. La somgháfi, ici maladroitement rendue et méme incomprise, présente bien 
cette disposition en plis curvilignes, remontant vers la main gauche et eontrastant 
avec la disposition en plis verticaux de l'antaravásaka; elle est également courte, tan- 
dis que l'antaravásaka descend bas, jusqu'aux chevilles. On trouve ces mêmes caracté- 
ristiques, compréhensibles, dans les grottes de Long-men, vers la fin du vi* siécle et 
plus tard 9, Le lotus ouvert que le moine tient dans ses mains est en réalité un sup- 
port d'offrandes, que nous trouvons aussi dans l'art Tang. Quant aux sandales, qui 
sont une particularité tout à fait insolite au regard des représentations bouddhiques 
indiennes, elles sont constituées d'une semelle de bois, maintenue par une sorte de 
cordonnet placé en barrette mais qui se prolonge aussi, semble-t-il, jusqu'à la 
semelle, de part et d'autre du second orteil. C'est un dispositif rappelant celui des 
geta modernes, Le professeur Akiyama a bien voulu m'indiquer que des sandales de 
ce type se rencontraient dans l'art chinois des vi*-rx* siècles, mnd par les ermites 
ou les arhat, 

Le vihára de Bóng-dwong contenait aussi des statues d'arhat (pl. LIT b) qui ont été 
déplacées par la suite | et dont trois spécimens nous restent, Leur samgháfi est 
exactement celle du moine que nous venons d'examiner, mais cetle fois-ci lantara- 
vásaka n'apparait plus. ls se présentent avec les mains sur les genoux, comme le 
Buddha de la planche L. Leur particularité majeure est qu'ils sont agenouillés , accrou- 
pis sur leurs talons, position proprement sino-japonaise, ignorée de l'art indien. On 





— et Nagahiro, A Study of the Buddhist Cave-Temples at Lung-Men, Ho-nan. 
` L 1. 
of W. Coke’, Buddha in der Kunst des Ostens, 125. 

1) Miduno et Nagahiro, op. cit., pl. 9^. 

0) Op, cit, pl. 28. Cf. aussi S. Elisséev, dans Histoire universelle des Arts, IV, 313. 

(1 Miduno et Nagahiro, op. eit., pl. 94. 

{0 H, Parmentier, IC, I, 505, n. 1. Cette note mentionne en réalité quatre Buddha assis à 
l'européenne, mais les trois arhat accroupis ont été retrouvés sur leur emplacement, 
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trouve cette position dans l'art Souei et au début de l'art Tang, vers les 
vn*-ym* siècles. H est remarquable que les socles sur lesquels les arhat reposent 
soient par contre absolument conformes à l'art cham de l'époque. 

Enfin, il reste à examiner les drárapala des diverses entrées, On en trouve deux 
dans le gopura de chacune des cours contigués où sont réunis les édifices, et deux 
autres à l'entrée extérieure de l'enceinte, qui est peut-étre celle méme de la ville 
d'Indrapura(%. Ces derniers n'ont pas été dégagés, mais les précédents sont debout 
soit sur des hommes ou des monstres à tête humaine, soit sur un bœuf, sur un ours, 
sur un lion ou sur un monstre marin. Pour le reste, ils appartiennent à un méme 
type (pl. LIII, LIV). ls présentent des éléments proprement chams dont le plus caracté- 
ristique est la coiffure à triple fleuron (9), mais des apports hétérogènes s'y décèlent 
aussi. Le plus marquant tient au fait même qu'ils sont placés sur des hommes ou 
des animaux, disposition sans autre exemple, semble-t-il, dans les arts indianisés du 
Sud-Est asiatique. D'autres faits de détail sont remarquables aussi : le visage mena- 
cant aux veines du cou saillantes (pl. LIM); le mouvement des bras à la fois dissymé- 
trique et coordonné (pl. LIII, LIV), avec les deux coudes en saillie et l'un des avant- 
bras dressé répondant à l'autre avant-bras ramené devant la poitrine; le vajra lenu 
dans une des mains. Si des dearapâla avec un bras levé et un vajra se rencontrent 
déjà dans l'art Souci, à la grotte VIII de T'ien-long-chan €), c'est au début de l'art 
T'ang, à Long-men, que l'on rencontre surtout des sculptures offrant les particula- 
rités de détail relevées ci-dessus : visage menaçant aux veines du cou saillantes, mou- 
vement dissymétrique et coordonné des bras, animal placé sous le dedrapala\*), lei 
encore, il n'est guère possible d'écarter l'hypothèse d'une influence chinoise sur la 
sculpture de Pöng-dwong. 

Pour compléter cetle série de rapprochements, il faut signaler les stüpa, qui ont 
la forme d'un cylindre garni de cannelures et renflé vers sa partie médiane, rémi- 
niscence des stüpa à étages chinois (S). 

Une fois admis que le style bouddhique cham qui se constitue à Bóng-dwong 
vers 875 a subi une influence chinoise, il faut évoquer le problème chronologique 
qui se pose. Les comparaisons que l'on a pu faire concernent du côté chinois une 
période nettement plus ancienne, qui intéresse au plus tard Part Tang du vn“ siècle. 
Cet intervalle de deux siècles entre les deux termes des comparaisons serait inquié- 
lant s'il ne tenait pour une part aux lacunes que présentent les documents dont nous 
disposons du còté chinois. Les sculptures auxquelles nous nous sommes référé pro- 
viennent en effet de fondations royales, localisées dans la Chine du Nord. Le style 
auquel elles appartiennent a pu se propager plus tard dans la Chine du Sud, dont 
l'art nous est inconnu, a fortiori dans l'art sino-annamite ou sino-vietnamien du 
Tonkin. De ce dernier, nous savons très peu de chose, mais la possibilité d'un contact 
de mitoyenneté avec l'art cham n'est pas déraisonnable : les guerres n'ont pu 
constituer les seules relations que le Champa aient entretenues avec l'administration 
chinoise du Tonkin. Des formes d'art propres à la Chine du Nord du yn* siècle ont 
donc fort bien pu se répandre dans le Sud-Est asiatique au cours du 1x* siècle. 

Une dernière question qui se pose est de savoir dans quelle mesure les croyances 
nouvelles et les images ont pu être importées ——— de la doctrine du 
mahäyäna dà à Nagapuspa est, comme on l'a vu, trop bref pour permettre, au moins 





W H. Parmentier, op. cit., 1, 489 et suiv. 

9 Ph, Stern, Art du , 79. 

() S, Elisséev, op, cit., 318. 

W Miduno et Nagahiro, op. eit., pl. s^, 95. 

9! H. Parmentier, IC, 1, 439 et suiv., les appelait pylônes ou bornes, Cf. fig. 103. 
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actuellement, de nous renseigner beaucoup. On constate cependant, dans les cultes 
personnels de cette époque, une altération du caractère masculin de Lokeevara. 
Parmi les fondations faites en l'honneur de personnages divers qui étaient censés 
s'identifier à Lokecvara, il existe en effet celle de 911 faite à Nhan-Bizu par un 
dignitaire du Champa et son fils. Ce dignitaire avait une grand'mère nommée 
Vrddhakulä. Or le Lokecvara fondé à Nhan-Biñu s'appelait Vrddha-Lokecvara. 
Conformément au procédé d'identification dont on a déjà cité quelques exemples, il 
est évident quici la grand'mère Vrddhakulä s'identifiait à Lokecvara dans la mort. 
Ce cas tout à fait insolite d'un personnage féminin identilié au bodhisattva permet 
de se demander si l'on ne trouve pas ici un reflet du bouddhisme chinois où Avalo- 
kitecvara a changé de sexe pour devenir la Kouan-yin. 
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TITRES ET COLOPHONS 
D’OUVRAGES NON CANONIQUES 
TIBETAINS 


TEXTES ET TRADUCTION 
per ; 
Jacques BACOT 


— 


INTRODUCTION 


Cette collection de colophons n'est pas une bibliographie. Elle est limitée à des 
œuvres non canoniques, sauf quelques-unes citées à titre d'exemples, ou pour leur 
intérét doeumentaire, ou comme termes de comparaison. Les colophons des œuvres 
originales tibétaines, d'autant plus longs qu'ils sont plus modernes, sont en effet 
écrits dans un style particulier, un style périodique assez abscons pour le lecteur 
non initié. 

Les — étendus — et il en est de plusieurs pages — ne sont souvent 
quee seule phrase, formée de longs membres de phrase, eux-mémes alourdis 

"incidentes et de sous-incidentes, d'enclaves et d'appositions, de — absolus, 
sans aucune ponctuation, décelant une certaine recherche, un peu pédante et conven- 
tionnelle, de Tobscurité. ls demandent à l'esprit un effort prolongé de mémoire et 
d'attention. Il faut disséquer, élément par élément, ces conglomérats opaques pour 
y faire pénétrer la lumière, 

Le piège le plus commun que rencontre le traducteur, surtout dans les colophons 
de monographies modernes et des biographies de grands lamas ou de saints, est le 
tout ou la partie des noms de personnes qu'on risque de méconnaitre et de traduire 
littéralement. La géographie et l'onomastique tibétaines sont encore étrangères à 
l'érudition européenne, Aussi bien notre essai ne prétend pas donner la des 
colophons. H voudrait, plus modestement, éveiller la méfiance des traducteurs et 
leur signaler par de: exemples, peut-être aussi par des erreurs que nous aurons 
commises et qu'ils décèleront, les écueils que recouvre et dissimule la phraséologie 
interminable de certains colophons. Les noms des grands personnages, généralement 
trés longs, — et il en est plusieurs pour les religieux — sont formés d' 
usitées dans le langage ordinaire et surtout sacré, accompagnés de noms 
nance et de titres. Ces derniers finissent quelquefois par s'incorporer au 
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forme abrégée, et on peut voir dans un méme texte an titre tronqué incorporé au 
nom également émondé, et rencontrer l'un avec l'autre complets et indé K 

Les colophons d'ouvrages imprimés surprennent par l'importance donnée à l'édi- 
tion d'un volume, importance telle qu'elle nécessite l'initiative et les ordres des pe 
hauts dignitaires ecclésiastiques. C'est que le travail de gravure des planches était 
aussi une énorme entreprise, demandant un matériel, des locaux, une main-d'œuvre 
considérables, et des crédits en proportion |, 

Bien plus, ee labeur a une signification spirituelle qui dépasse le résultat tangible, 
l'édition d'un ouvrage. Il est lui-même une œuvre de salut et l'accomplissement d'un 
rite. Le livre enfin est objet de culte comme le sont les représentations, plastiques 
ou peintes. 

hind d'une édition comporte une action en deux phases, entre personnages 
ecclésiastiques : le ou les initiateurs qui conseillent, adjurent ou ordonnent et qui 
ouvrent la souscription. C'est la phase préparatoire. La deuxième phase est l'exé- 
cution commandée à des copistes, calligraphes et graveurs qui obéissent avec ferveur 
et humilité. Il n'est que rarement fait mention de l'auteur méme qui peut figurer 
dans un premier colophon inhérant à l'ouvrage. Ce qui comple pour les éditeurs, 
c'est d'affirmer et publier les mérites qu'ils ont aequis pour enrichir leur karma 
et celui des créatures. 

On comprendra que cette collection de colophons devait recevoir aussi d'autres 
spécimens, méme canoniques, mais colophons d'ouvrages ou de traductions, et non 
d'édition, antérieurs aux grandes impressions. Le fonds des manuserits de Touen- 
houang va nous en fournir/?, On retrouvera d'ailleurs les canoniques dans les 
grandes collections imprimées du Kandjur et du Tandjur. Et c'est iei le lieu de pré- 
ciser le róle de ces correcteurs et grands correcteurs que mentionnent les colophons 
du Tandjur et les copies de Touen-houang. Quand, parmi ces dernières, il est plu- 
sieurs exemplaires d'un méme ouvrage, chaque exemplaire a un copiste ou même 
plusieurs si le texte est long; un ou plusieurs correcteurs. Certains ont = un grand 
correcteur». D'autres enfin nomment leur détenteur et semblent ètre des modèles 
sur lesquels on corrige les autres. Le grand correcteur ?! et les correcteurs ordinaires 
sont différents. Les correcteurs ordinaires corrigent en se basant sur un exemplaire 
étalon. Hs corrigent des erreurs, des fautes d'orthographe, des oublis, des liaisons 
et nasalisations défectueuses qui révèlent que le texte a été dicté. Hs remplacent 
aussi des mots ou des lignes sautés, décelant l'inattention de celui qui n'écrit pas 
sous la dictée, mais qui a copié. Le grand correcteur, lui, corrige le fond même du 
texte; il s'applique serupuleusement à vérifier si la langue tibétaine a bien rendu le 
sanserit. Avec le pandit indien qui collabore à la correction, il établit le texte défi- 
nitil ®) sur lequel corrigeront les correcteurs ordinaires. Certains correcteurs ordi- 
naires sont dits avoir fait la grande correction (9), 

Un fait dont on ne sait qu'inférer, est le cas de Dpab-breegs, Sriküta Y. le seul 
traducteur el grand correcteur du fonds Pelliot qui soit mentionné dans le Tandjur, 
Aucun des douze autres ne figure dans le catalogue de Palmyr Cordier, Cela peut 
rendre compte de la diversité des versions. C'est aussi parce qu'il y avait d'autres 





W H fimt ajouter à cela la complication du climat rigoureux qui ne permet pas d'imprimer 
pendant l'hiver parce que les encres géleraient et parce qu'on imprime sur papier humide. 

"5 Bibliothèque nationale, fonds Pelliot. Manuscrits tibétains de Touen-houong. 

Ul) Zuscthen, 

I Gtan la "bebr-pa. 

19 La formule ¿u-¿hen lags (a recu la de correction}, est parfois isolée et impersonnelle. 

) Voir colophon T. H. Z 180, 787. > i 
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écoles que Touen-houang (Cha-tcheou) au Y siècle, d'autres centres d'éditions, tel 
le centre voisin, Sou-teheou |"). [ls étaient rivaux comme en témoigne une note 
marginale sur un manuscrit. 

Cela s'accorde avec la multiplicité des écoles dont tous les travaux n'ont pas été 
retenus par les centres d'imprimerie, 

Copistes et correcteurs travaillaient généralement par équipes. Mais il y a 

elquefois mélange entre les équipes. H y a donc lieu de distinguer, dans le travail 
i ces écoles, l'établissement des textes et la diffusion par des ateliers d'édition 
manuscrite, comparables à ceux des bénédictins de la méme époque. 

Il semblera peut-être que cette introduction s'étend beaucoup sur des colophons 
qui ne sont pas l'objet particulier de cette collection oü ils tiennent si peu de place. 
ll ne s'agit pas ici de proportions mais de l'intérêt que présentent des documents 
dont un des mérites est d'être courts, et de l'opportunité qui leur est offerte d'être 
mis eu comparaison. 

On ne saurait étudier isolément des manuscrits de Touen-houang sans s'être 
familiarisé avec l'aspect de beaucoup d'autres. Leurs colophons peuvent présenter un 

d intérét pour l'histoire des traductions et de la diffusion de la littérature 
dhique, mais la pluralité des textes sur un méme rouleau ou un méme frag- 
ment, invite à une grande circonspection. 


En général on reconnait le début d'un colophon à la particule des «ainsi, suivie 
du titre de l'ouvrage, lui-même terminé par le démonstratif ‘di. 

Sont considérées ici comme colophons les lignes terminales d'un livre, bien que 
non séparées comme les colophons proprement dits. La coupure est alors faite là 
où commençait la matière d'un colophon. De méme, les invocations qui ont élé 
volontairement négligées en raison de leur faible intérét, sont parfois incorporées 


au texte ou au colophon méme. 


Aucun ordre logique de classement ne pourrait étre suivi. Celui de la longueur 
des colophons, qui est souvent aussi celui de leur obscurité, a été concilié avec un 
certain ordre chronologique qu'il recouvre à peu prés. Les Tibétains ont hérité de 
l'Inde son indifférence pour la chronologie, indifférence dont le contact chinois n'a 
pas toujours triomphé. Dans notre ignorance et dans le silence des éditeurs, il a 
fallu tenir compte soit de la date de l'œuvre, plus souvent de l'époque de la tradue- 
lion ou de l'impression. L'ordre —— est aussi inlervenu sans nuire à 
l'ensemble qui accuse la gradation le développement excessif des colophons. 


En prévoyant, au début de cette introduction écrite il y a quelques années, les 
erreurs que j'aurais laissées dans la lecture ou la coupure des noms propres, je ne 
pensais pas que ma prudence serait si tòt justifiée, M. Rolf A, Stein, que ses 
recherches sur le cycle épique du roi Gésar ont familiarisé avec un grand nombre 
de noms de lieux, de personnes et de titres, en a reconnus sur les épreuves de ce 
mémoire, noms que j'avais fautivement interprétés. Je lui en exprime d'autant plus 
de reconnaissance qu'il aura allégé l'inquiétude donnée au lecteur par ma mise en 
garde liminaire. Je remercie également M"* Marcelle Lalou qui a revu les épreuves, 


et qui avait rendu utilisable, par un catalogue analytique et descriptif, le fonds 
tibétain de Touen-houang. 





iD A cent trente kilomètres à l'est de Cho-teheou. 
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LISTE DES TITRES ET COLOPHONS 


4. Titre. — Dge sbyoh gi ¿ho ga. 
Manuscrit de Touen-houang (Fonds Pelliot). 


Colophon. — Dge sbyoh gi ¿ho ga rjogso | 

Rgya gar kyi mkhan po daù | bod kyi zu chen kyi lo ca pas ius te gtan la phab 

pa’ | 
Manuscrit de Touen-houang (Fonds Pelliot, n** 933 et 933). 


Titre — Rite des $ramanas (ermites). 


Colophon. =Â "Rites des $ramanas» est lerminé. Corrigé et rédigé définiti- 
vement par le docteur indien et le grand correcteur interprète tibétain. 


2. Titre. — Rgya gar skad du arya prad ña pa ra ar b rhi da ya’ | bod skad 
du ‘phags pa Ses rab kyi pha rol du phyind pai sñiù po po gäig go || |"), 
Manuscrit de Touen-houang (Fonds Pelliot). 
Colophon. — Phags pa Ses rab kyi pha rol du phyin pa'i siii po rjogso | 
Titre. = Prajüäpäramitährdaya. Essence de la Sagesse transcendante. 
Manuserit de Touen-houang (Fonds Pelliot). 


Colophon. — r Essence de la Sagesse transcendante» est terminé. 

3. Méme titre, 

Colophon. — Géin “bro za tha mo ‘phan gyi bsod namsu bsño ste | bris pa. 
Méme titre. 

Colophon. — Écrit pour le gain de mérites par Bro za lha mo de Gsin 9, 
4. Méme titre. 


Colophon, — Ho sei lyog dge slon myeñ ¿hos kyi rgya' mchos | rgya' gyi dpe las 
agri sie qo A Pie De | Ma Ta ga ien pao | Pa 





in Pisces ua io Voir Bka’-'gyur Ser-phyin et Batan gyur. Mdo, les commentaires au 
tome ma (XVI) 8 à 13. 

— a dame de "Bro, Voir Documents de Touen-houang relatifs à l'histoire du Tibet, 
p. S=: 09. 
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Méme titre. 


Colophon. — Traduit d'un exemplaire en chinois et augmenté au début et á la fin 
par Myeñ chos-kyi rgya’-mcho, moine de Ho sei Iyog. Je l'ai écrit de ma main. 


5. Tiere: = >A rye da di bie ri be dya 
yi ge drug pa'i gzuñs (V. 
Manuserit de Touen-houang. 


Colophon. — Rgya gar gi mkhan po jin myi thra dai | da na sila dai | iu cen 
gi lo ca bas ban de ye Ses bsgyur ¿ió hu ste gian la phab | 


Arya Sadaksarividya. 
Dhärani des six syllabes. 


Colophon. — Traduit, corrigé et rédigé définitivement par les docteurs indiens 
Jinamithra © et Dänasila, et par le grand correcteur interprète, moine lees 
(sde?). 


6. Titre. — (Ses rab brgya’ pa P)). 
Manuscrit de Touen-houang (Fonds Pelliot, n* 787). 


Colophon. — ... $es rab brgya’ pa ies bya ba'i rab tu byed pa’) || N 
slob dpon 'phags pa klu sgrub bden ba gñis gyi chul la rig paí méhog brüehs (sic) 
pas mjad pa rjogs so' || A 

rgya gar kyi mkhan po sar rbad ña de ba ?! daù | zu den gyi lo ca pa [| ban de 
dpal breegs gis bsgyur ¢i Zus the || gthan la phab pa’ || 


Titre. — Traité dit des r Cent Sagesses>. 


Colophon. — Le Traité dit des «Cent Sagesses», composé par le maître Nägär- 
juna qui a acquis le summum des deux sciences, profane et religieuse, est terminé. 
Les traducteurs, Sarvajñadeva, docteur de l'Inde, et le grand correcteur inter- 
préte, pandit Dpal-breegs 9 , l'ayant traduit et corrigé, établirent le texte définitif. 


7. Titre. — U $ni ŝa bi ja ya'i shih po M. 
Manuserit de Touen-housng (Fonds Pelliot, 399). 
Colophon, — U áni $a bi ja ya'i shih po ‘di || rgya'i blon po dban koñ gis | 


wed a tado et de bris nas || pan riñs kyi ree mor 
so 





N Bka"-"gyur. Rgyud , ba (15). Le mot gzuàs au lieu de rig-sòags. 

9 mithra. Graphie de Touen-houang. 

® "Titre emprunté au numéro précédent du méme texte. 

W) Ses rab brgya pa des bya ba'i rab tu byed pa | Prajüäsatukaprakarana nama. Betan-"gyur 
Mde-go (cum) 26. 

97 Sarvajfiedeva. 

In Sriküla. 


© Usnisavijayé. Betan-'gyur, Hgyud lu (xxxyvi) 51. Auteur non mentionné. 


280 JACQUES BACOT 
Titre. — Essence du Diadéme victorieux. 
. — Cette "Essence du Diadème victorieux» ayant été écrite par le 


ministre chinois Ouen-Kong qui s'était consacré au bonheur des créatures innom- 
brables, il en fit le fleuron de sa tiare. 


8. Titre. — Sa lu'i léañ U pa ies bya ba theg pa ¿hen po'i mdo | !*) 
Manuscrit de Touen-houang (Fonds Pelliot, n° 552). 


Colophon. — Ban de ye ¿es sdes bsgyur ¿añ ©) ius te... te | skad gsar ¿had kyis 
kyañ béos nas gtan la ‘phab pha’ || 


Titre. — Sütra du Grand Véhieule appelé la Gerbe de riz. 


Colophon. — Traduit par le pandit Fe-ses sde. La rédaction définitive fut établie 
lors de la refonte en langue m e. 


9. Titre. — Phags pa bzaü po spyod pa smon lam gyi rgyal po rgya ¿her 
'greld pa || (9. 
Manuscrit de Touen-houang (Fonds Pelliot, n* 150). 


Colophon, — Slob dpon rgyan bzaüı pos mjad pa rjogso || _ 
rgya gar gyi mkhan po gna’ na gar ba dañ | zu ¿ben gyi lo ea pa ban de dpal 
breegs kyis r &ih ius nas gtan la phab pa’ || 


Titre. — Commentaire développé du «Roi de l'éminente méditation profonde». 
Colophon. — L'œuvre du maitre Bhadrapana est terminée, 


Le docteur indien Jñánagarbha et le grand correcteur et érudit Dpal-breegs ©) 
l'ont traduit, corrigé et rédigé définitivement, 


10. Titre. — Rdo rje sems pa'i ius lan | (9, 
Rouleau n° 837, Fonds Pelliot, La bande comprend 13 tés. 


Colophon. — || Zus lan rjogs sho || slob dpon dpal b is mjad 
acia don las rags poo ma yo qar vii yd | gg at gig | 
badus pa ma méhis te | rgyud kyi nañ myi gsal dif the 'chom du gyur ‘i 
phyir gsuñs dgos ¿hed ni sna nam ldoà khyi ‘i don du ‘am | phyi rabs kyi rnal 
‘byor pa blo la myi gsal Hn the chom dañ sdug par gyur pa'i gegs bsal ba'i don du 
gsuñs | mgo mjug tu bsdu ba'i don zus pa'i chig lia bèu rea gsum lan btab pa la 
béu sva gsum | de yañ ius pa da lan btab gñis ‘dus so || 





0) Pour lai. 
9) Aryasalistambho náma mahäyänasütra. Bka'-"gyur. Mdo-cha (18). 
Œ) Pour Gia, 
w bhadracaryäpranidhänaräjatikä, Betan- i 

rya ni t » Mdo-ii 5. 
m üla. Voir —— POE = esee 
í) [ Vajrasattvaprojüottara] Betan-'gyur, ru (zxxxv), 52. 
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Titre. — Les Demandes et Réponses de Vajrasattva. 
Texte et commentaire. — Traité sur l'ensemble des Tantras. 


Colophon. = Fin des Demandes et des Réponses. — Fait par le docteur Dpal- 
byams. Extrait des «Symplómes». Le tantra étant un recueil emprunté à tout le 
Mahäyoga, chaque proposition de base ne se trouvait pas éclairée par son propre 
commentaire dans le tantra et cela soulevait des doutes. Ces Demandes et Réponses 
sont destinées à les dissiper, au bénéfice de Ldon-khyi de Sna-nam, ou des ermites 
peu perspicaces de l'avenir, et pour lever l'obstacle de leurs inquiétudes et de leurs 
doutes. Cinquante-truis réponses sont faites à cinquante-trois questions, pour 
résumer depuis le début jusqu'à la fin. Questions et réponses sont réunies. 


14. Touen-houang, n° 960. — Sans litre. 


Colophon, — Dar ma mdo sde su rya garba dan || candra garba dañ | bye ma la 
pri ca'i gtu las mdo cam zig | mkan po rgu Ede pars at bsgyuro || li yul 
éhos kyi lo rgyus kyi dpe'o || žus | 

Sütra unique tiré des Sütras de la Loi : Süryagarbha, Candragarbha, et Bye ma 
la pri ca, traduits en langue moderne (ou de nouveau) par le mkhan-po (abbé) Rgu 
bde sil. Copié de l'histoire du bouddhisme au Li-yul (Khotan). 


42. Titre. — Byai phyogs na rgyal po du biugs pa'i rabs gyi yi ge. 
(3) 


gna’ | hor gyi rgyal pos || bka’ real te || byañ phyogs na | rgyal po | du méhis 
* || hor — rlog tu btañ ba'i bka’ méhid gyi yige || phyag sbyal na mébis pa 


dpe blais pa'o || '* 
Touen-houang, n* 1283, 
Sans colophon. 


Etat numérique des rois demeurant dans le Nord. Ceci est la copie prise du texte 

original © du rapport des cing hommes ouigours'% qui, sur l'ordre jadis donné 

le roi des Ouigours, furent envoyés pour reconnaitre combien étaient les rois 
dans le Nord. 


43. Titre. — "Phags pa gser ‘od dam pa mdo sde'i dhan po'i rgyal po [ies bya 
theg pa chen po'i mdo]. 

Xylogr., 199 f. Manuscrit, 916 L 0,48/0,16. 

Colophon du dernier chapitre. — 'Phags pa gser ‘od dam pa mdo sde'i dbaà po'i 
rgyal po las | mjug bsdus kyi le'u ¿es bya ste | ñi Su rea dgu pao || 





\ [a biu aea gaum pour ba bèu rca gium. 

™ Titre à l'encre „ Ce texte sur rouleau fait suite à un texte taoique chinois. 

M Erreur vraisemb du copiste pour gna’ qu'il reprend à la ligue suivante. 

W Rubrique écrite en noir puis repassée en rouge. 

t) Littéralement : fait dans la paume de lo mam, Les Tibétains écrivent en maintenant lo 

pier sur la face intérieure de he main gauche (Voir La cursive tibêlaine, in J. A., janvier- 
évrier 1912). Comme il s'agit d'un rouleau et non d'une feuille de poss, l'expression veut peut- 
être dire etexte (copié) en muins». 
aie Dans ce texte le mot hor désigne particulièrement les Ouigours, les Turcs y étant appelés 

gu 
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Colophon général. — ‘Phags pa gser ‘od dam pa mdo sde'i dbañ po'i rgyal po ies 
bya ba theg pa ¿hen po'i mdo || rjogsho || rgya gar gyi mkhan po jina mi tra da | 
ŝi la in dra Lo dbi dan | zu ¿ben gyi lo ca ba ban de ye ses sdes zus te | skad gsar 
géad kyis kyañ béos nas gtan la bab pao || 


Titre. — Sūtra du Puissant Roi des sütras, Saint Eclat de l'Or. ` 
Arya suvarnaprabhäsottamasütrendraräja [ nàma mahäyäna sútra]. 


(Kandjur, 7* partie, rgyud. Catalogue de Csoma de Körös, vol. 12. Catalogue 
de Schmidt, vol. 13.) 


Colophon du dernier chapitre. — Extrait du Suvarnaprabhäsottamasütrendra raja, 
chapitre appelé < Récapitulation finale» et le vingt-neuviöme, 


Colophon général. — L'Arya suvarnaprabhásottamasütrendrarája näma mahäyäna 
— terminé. Aprés correction par les docteurs indiens Jinamitra et Silendrabo- 
dhi et par le grand correcteur et pes Ye-ses-sde, le texte étant mis au point par 
une révision en langue moderne, la rédaction définitive fut établie. 


14. Titre, — Ri dvags kyi gtam hes 'byuñ gi pho ña | 
Xylogr.. 16 f, o m. 32. 


Colophon, — Ces pa “di rab ches me “brug lo par du bsgrubs pa dah ¿habs ¿ig 
mon chig tu bka' druñ ¿he ba zur khañ sras padma dbañ ¿ben gyis so || 


Traduction. — Le Langage des Animaux ou Message de Délivrance, 


Colophon. — Ceci a été achevé d'imprimer l'année du Dragon de Feu, date favo- 
rable. En méme temps, Padma dbañ-¿hen, fils de la famille Zur-khan, i 
d'État, a composé l'invocation. 


15. Titre. — Bya bral kun dga' rañ grol daù sprañ byañ ¿hub señ ges geos ¿hos 
kyi rgyal pos bka'i ‘phrin lon pa skya bo pho mo'i rnam thar daù phyogs mchuñs 
shon 'gro'i ¿hos mehan bèas kyi dkar éhag | — Titre résumé : Bya bral Lo dga' | 

Xylogr., 283 f., o m. 50. 


Co'ophon. — es pa ‘di ni mcho rgyal gyi rnam thar "bri po nas zur du bskrun 
nas ñui fur bsdus pa'o || 


Traduction. — Histoire d'un couple laique, homme et femme, soumis aux com- 
mandements du Roi de la Religion et des ascites Kun-dga' rañ-grol et Sprañ byañ- 
¿hub sei-ge, avec Vindex des noms des précurseurs de même secte. 


Colophon. — Ceci est extrait de l'histoire médiane (deuxième des trois histoires), 
de Mcho-rgyal "H, imprimé à part el ainsi écourté. 





0) Reino de la Mer, nom de la femme de Padmasambhava. 
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46. Titre. — Mdo mai"), 


Colophon. — Ces pa ‘di ni rab ches me sbrul lor par pa spyi pa nas rtag brian 
gzuüs dus kyi bu dpe ‘di bin spar du bsgrubs skabs smon dug bri dgos chul bskul 
ba Itar Säkya ‘i dge slot bstan pa'i rgyal mchan du ‘bod pas sug bris su bgyis pa 
‘dis kya smon gnas mtha’ dag ¿hos biin du ‘grub pai rgyur dig | sarva manga 
lam | 

ae bar ‘di par spyi'i par khañ du biugs || 


Traduction, — Collection de Sütras. 


Colophon. — L'année du Serpent de Feu, lors de l'impression de cette édition 
établie sur la copie des versions communes, le moine de Sakya appelé Bstan-pa'i 
rgyal-mchan, selon les instructions lui ordonnant d'écrire l'invocation, écrivit de sa 
main le manuscrit, Puisse cela faire exaucer les divers objets de ses yeux! 


Ces Écritures s'impriment dans la généralité des imprimeries. 


17. Titre. — "Phags pa'i yah sprul mi yi seh ge skyes bu nor bu dgra ‘dul gyi 
mjad pa las spros pa'i yan log dor te rea ba'i rnam thar | 

Xylogr., 151 f., trois parties, dix chapitres, o m. 30. 

L Bya bral kun dga' | 

II. Ge sar sgruñ | 

IN. Sri gnon | 


Colophon. — Ces pa ‘di yañ bka' thai yid kyi mun sel nas phyuá pao || 
Titre. — Histoire essentielle, dépouillée de toute digression et commentaire, 


extraite des hauts faits de Nor-bu dgra-'dul (Ge-sar), le plus éminent des avatars, 
lion des hommes, 


L Lascite Ananda Ù), 
Il. Épopée du roi Gesar, 
HL Exorcisme 9, 


Colophon. — Extrait des «w Instructions qui dissipent les ténèbres de l'esprit». 


18. Titre, — Ses bya ‘phrul gyi 'gyur reis dag yig | 
Manuserit, 15 L o m. 40. 


Colophon. — Dag yig ganga ‘i ¿hu rgyun rjogs so | 





(N Voir Marcelle Lulou, Les Mdo-Mañ, Bibliothèque nationale. 
(1 Histoire d'un saint qui ressuscite et revient sur la terre des hommes. 

2 Exorcismes; incantations contre la grêle. Sacrifices de têtes d'animaux pour conjurer les 
mons. 
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Titre. — Manuel de divination magique des choses à connaitre. 
Colophon. — Le manuel Cours du Gange est fini. 


49. Titre. — Sri mnon béa' gii gsal byed | 
Manuscrit, 6s f. (ch. 1, & £5 n, 25 £i, 6 L av, 4 C; v, 5 f; m, 18 E), o m. ho. 


Colophon. — Süags ‘éhañ dkar sri med kyis ‘gro la phan phyir bkod pa lags so | 


Titre. — Principes de Vexorcisme expliqués. (Ouvrage du genre appelé sags dkar 
sri-mnon, Incantations exorcisantes,) 


Colophon, — Composé pour le bien des créatures par le détenteur de charmes 


Dkar sri med. 


20. Titre. — Sgom ¿hen daù rja reig gi lo rgyus | 


Colophon, — Rja reig gi gtam rgyud ‘di dben gnas brag skya señge ‘i phug des 
bya bar bya bral ba (blo gros chul khrims) ma ti 5i la'i miá dan gyis bsdebs pa'o || 


Titre. — Histoire de l'ermite et des rats. 


Colophon. — Cette légende des rats a été composée par (moi) l'ascète nommé Blo- 
gros chul-khrims ou Matisila, dans la solitude appelée Caverne du lion des falaises, 


24. Titre. — Thog mtha' har gsum du dge ba'i gtam Ita sgom spyod gsum gyi 
ñams len dam pa ‘i sñiù nor | 


Xylogr., 55 f., o m. a6. 


Colophon. — Ces pa'ai rab ches me ‘brug lo raü ec e sel gliü gzim tag nas par 
gsar bsko gnan skabs par byañ smon chig žig bris ies bka’ phebs Itar $a kya bean 
èhuò thub bstan hag gi dbañ pos gyar phral cam du phul ba sarvajagtam | 


Traduction. — Bonnes instructions pour les trois périodes, début, fin, milieu; 
ou Joyau essentiel du saint exercice de la contemplation, de la méditation el de la 
pratique. 


Colophon. — A une date favorable de l'Année du Dragon de Feu, dans ma cellule 
de ma maison de Sel-glin, quand les bois d'impression furent gravés, conformément 
à l'ordre que j'avais recu d'écrire la préface et l'invocation, moi, humble moine de 
Sakya, Thub-bstan ñag-gi dbañ-po, je les offris en modeste hommage. 


Sarvajagatam . . . 


22. Titre général et premier chapitre. — Jo bo yab sras kyi gsun pha éhos 
rin po éheï per mjod | byañ hub sems dpa'i nor bu'i phreñ ba rea ‘grel | — 
Titre abrégé : Bka' gdams pha éhos. 

Xylogr. total, 361 f, o m. 6o. 


I, 1 à 138. 
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Il. Rnam thar (138 à 190)%. 

Ill. Dge bes ston pas mjad pa'i glegs bam gyi bka' rgya. — Titre abrégé : Bka’ 
rgya (190 à 196). 

IV. Zus lan nor bu `i phreñ ba tha ¿hos bdun Idan gyi bla ma brgyud pa rnams 
kyi rnam thar. — Titre abrégé : Bla rgyud rnam thar (196 à 309). 

V. Nams len sñiñ gi thig le'i gsal byed zuñ "jug ñi zla'i thig le. — Titre abrégé : 
Thig le béu drug (309 à 340). 

VI. "Brom &hos kyi rgyal po ñid kvis mjad pa'i rai rgyud la bskul ma ‘debs pa'i 
dad pai ljon Sit dah sbyar ba. = Titre abrégé : Dad linn (340 à 353). 

VII. Thugs dam jo bo yab sras kyi bkod pa phun sum chogs pa'i gter. — Titre 
abrégé : Thugs dam (353 à 361). 


Colophon du chapitre rit. — Thugs dam rpyal ba yab sras kyi bkod pa | phun 
sum chogs pa'i gler zes bya ba | mkhas grub kyi dben qe Le | Idan snar than 
¿hos kyi thai ¿hen por | ¿hu pho stag gi lo | nam (hots kyi hai ches brgyad la 
bkod pa 'di rab tu dge'o | 


Titre général et chapitre premier, — Exposé des paroles d'Atisa et de son fils spiri- 
tuel ou Trésor de la précieuse doctrine du père. Texte et commentaire du + Collier 
de Joyaux des Bodhisattvas». — Titre abrégé : Lecons de la Doctrine du pére. 


IL Histoire. 


II. Avertissement au livre du Docteur et Maitre. 
[ Avertissement. | 


IV. Histoire de la lignée des lamas adhérents des sept cultes aux divinités ou 
* Collier des demandes et réponses». 
[Histoire de la lignée spirituelle.] 


V. Mémentos rythmés et diagrammes mystiques du soleil et de la lune en sym- 
boles de la concentration spirituelle. 
[ Les 16 diagrammes.] 


VI. Arbre des exhortations de "Brom, roi de la religion, à sa descendance, uni à 
l'Arbre de la Foi. 
[Arbre de Foi. | 


VII. Trésor des vœux solennels prononcés par le père et son fils spirituel, Tré 
sor de toutes perfections. 
[Les Vœux.] 


Colophon du chapitre vu. — Le livre des vœux du père et du fils victorieux, 
appelé « Tresor de toutes perfections», a été écrit dans l'ermitage des docteurs en 
sagesse, le glorieux Snar-thañ '® dans le Thañ-¿hen ?! religieux, le 8* jour du mois 
Nam-thofis (La Nuit vide) de l'année du Tigre d'Eau. Que ce livre soit béni ! 





0) Le chapitre n manque à Pexemplaire de la présente collection, 
La she toate imprimerie du Tibet 

O) Lui-méme dans le Stag-tun. 

^) Qu troisième mois, en lisant ston au lieu de thoñs. 
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23. Titre. — "Brom ston pa rgyal ba'i byuũ kyi skyes rabs bka' gdams bu 
üc Wa Rep Tae a: Bin gium de dine: 


Xylogr., 432 L o m. Go. 


Colophon du dernier chapitre : 


... ¿hos chul ‘di ni yab sras zab mo'i bka’ || 
glegs bam gnas "dir gai che byon pa'i dus || 
ches grans gah zag béas par gsal bkod de || 
don riogs hes "byed bkra dis gsum pa yin | 
bkra ¿is kyi le'u ste ñer drug pao | 


Titre. — Généalogie spirituelle de ” — rgyal-ba’i "byuñ-gnas, ou Leçons 
de la doctrine du fils. Vingtiéme chapitre. — Titre abrégé : Lecons de la doctrine 
du fils Y. 


Colophon du dernier chapitre : 


Cette discipline religieuse est la prescription secrète du père et du fils. 
L'époque de la venue de l'ouvrage en ce lieu, 

La date, la personne (du porteur) fidélement imprimées, 

Sont les trois bonheurs qui assurent la compréhension de son sens. 
Le chapitre des bonheurs est le vingt-sixième (9), 


24. Titre. — Mthu stobs dbañ phyug rje beun rva lo cà bai rnam par thar pa 
kun khyab sñan pai ria sgra || — Titre abrégé : Rya lo cà ba'i rnam thar. 


Xylogr., 151 L o m. 53. 


Colophon. — Rnsm thar ‘di ñid shon ¿had par du ma 'khod SR | bris dpe'an 
dkon gSis da lam rgyal méhog sku phreñ bèu gsum pa ¿hen po'i yab giis glañ mdun 
pa nas bstan ‘gror phan bde'i slad du dad gdun spro ba ¿hen pos mchams sbyar ste 


mihun pa'i ¿ha rkyen spel te sii sbrul lo gsar bskrun thog par ‘di yab giis dge legs 
bde skyd rab brian du biugs || En 


Titre. — Histoire du Traducteur Rara, puissant maitre de magie, ou # Gronde- 
ment du Tambour propagé dans l'Espace». 


Colophon. — Cette histoire n'ayant pas encore été imprimée, et les exemplaires 
manuscrits étant rares, aujourd'hui, un homme de Glas-mdun , berceau de famille du 
treizième Dalai lama, a entrepris cette impression avec foi, amour el joie pour le 
bien de la Doctrine et des créatures. Les dépenses convenues ayant augmenté, les 
wg d'impression furent exécutées l'année suivante, celle du Serpent de 

is. Elles sont conservées au dit berceau de famille Dge-legs bde-skyid rab-brtan. 


l! On peut aussi, au lieu de le traduire, mentionner le nom bka"-pdams qui est celui de la 
secte kadampa : «Doctrine kadumpa du fils», et pour le numéro précédent : «Doctrine kadampa 


d =. 
"Oh Et dernier. 
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25. Titre. — Lha ¿hos dai mthun pa'i gtam padma'i chal gyi zlos gar biugs so || 
Xylogr., 56 L o m. s5. 


Colophon. — Lha éhos, ete., tes bya ba | bu bkra sis dge legs kyis chig rea biag 
nas reom par bskul ba lar | bag yañs sri lhod pos sug bris su byas pa'o || 


Titre. — Drame du Jardin des Lotus; Histoire conforme 4 la religion des dieux. 


Colophon. — Conformément à l'ordre d'exécuter, reçu du fils Blra-sis dyedeys 
qui m'avait donné le sujet, Bag-yañs iri Ihod-po a écrit de sa main ce «Drame du 
Jardin des Lotus, Histoire conforme à la religion des dieux». 


26. Titre. — Legs par bSad pa Sih gi bstan béos lugs güis yal “dab brgya Idan | 
Titre résumé, — Siñ gi bstan béos | 
Xylogr., at L, o m. 45. 


Colophon. — Ges legs par béad pa siñ gi bstan béos lugs giis yal ‘dab brgya Idan 
ies bya ba ‘di ni mthoù snañ sna chogs kyis rkyen byas te | beun pa dkon méhog 
bstan pa'i sgroa mes chva rgan sman éhur phyin pa'i lam khar gaü dran sug bris 
su bgyis pa'o || 


Traduction, — Poème du Sástra de l'Arbre aux cent rameaux des deux ordres 
(religieux et mondain). 


Titre résumé, — Sastra de l'Arbre. 


Colophon. — Inspiré par la vue d'exemples multiples, le vénérable Dkon-mčkog 
bstan-pa'i a écrit ce e Sastra de l'Arbre aux cent rameaux des deux ordres», 
l'improvisant sur la route qui le menait aux eaux de Chea rgan sman ¿hu (Eaux 
salées, Remade de la Vieillesse). 


27. Titre. — Sgra bsgyur loc cha'i rnam par thar pa mihoñ ba don yod | 
Xylogr., gt f, o m. 55. 


Premier colophon. — De Mar rje beun mar ston ¿hos kyi blo gros kyi rnam par 
thar pa mthoú ba don idan ‘di nid | rje beun mi la dañ | mar pa mgo legs güis 
kyis | han rjoà ston pa la iib rgyas ¿al nas sñan du brgyud pa dai | rje beun mi las 
ras éhuñ pa la yai gnañ bas | ras chui pa dan han rjoh ston pa byañ ¿hub rgyal po 
güis bla" bgros nas bsgrigs pa'i rnam thar phyi mo'i geo bor biugs pa las | bla ma 
rhog pa | chur ston | mes ston rnams kyis żal nas byuñ ba'i yig cha la sogs rnam 
thar maù dag 'jom pa'i nai nas | skye "gro daù bai mig rkyen méhog tu gyur 
pas | don la srid ii `i dgos "dod "byuá ba rin po che bai dürya'i phreñ ba rnams kyi 
thugs rje'i mig la thag bsam gyi lui chig gi sdeb sbyor legs par rgyss nas rnam 
mkhyen sais rgyas Ihob E rgyan ‘dod roams kyi yid ‘phrog par byed pa'i rin 
ket raven i pum ‘di ñid | dur khrod ful ba'i rnal ‘byor khrag "thui rgyal 
pos à phyug mi la ras pa mhon j r sais rgyas pa'i gnas méhog ¿hu 
orm sku'i pho braü du yi ger bod de pa ni ie D pie ju dpal ¿hos 

o 
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Deuxième colophon, — Ces ‘a rje ma’ bdag ¿hen poi rnam thar spar du 
hagrabe pa la in tu res su yi rah ba'i ago nas spar byah smon chig dai bias pa ‘di 
ni mgon po gah gi sgrub brgyud kyi rjes su Zugs Sià rjes su sgrub pa karma hag 
dbaù yon tan rgya mcho blo gros mtha' yas pa'i sdes milo smad rjoh gsar bkra Sis 
tha ree'i éhos grva ¿hen por sbyar pa dge legs ‘phel Me || rje beun mar mi 
dya gsum ®) gyi rnam mgur gsol ‘debs béas kyi spar gii rnams bstan rgyas gli 
du biugs | 


Titre, — Histoire du Locava Traducteur dont la seule vue est bénéfique (2), 


Premier colophon. — C'est ainsi que cette histoire du maitre Mar-ston-thos kyi blo- 
gros, dont la seule vue est profitable, fut transmise oralement dans son ensemble 
et ses détails par maitre Mita et Mar-pa mgo-egs à Nan-rjoñ ston-pa, et fut donnée 
par Mila à Ras-hui-pa. Les deux rois bodhisattvas Ras-¿huñ-pa et Nan-rjoù ston-pa, 
aprés conseil, furent d'accord pour disposer cette histoire en premier, avant les 
nombreuses anecdotes rapportées par les lamas Rüog-pa, Chur-ston et Mes-ston. De 
celles-ei il en est qui sont à méditer comme exemples éminents de la sainteté. C'est 
pourquoi cette «Guirlande de joyaux ravissants qui procurent I'lllumination», 
guirlande de poèmes didactiques supérieurs encore en compassion aux e Guirlandes 
de Béryls qui donnent la sérénité des Bhuvanas=, a été composée par le Roi-buveur- 
desang, Ermite-qui-erre-dans-les-cimetières (^), dans le palais de l'avatar (r Bouddha 
vivant») Chu-bar, le lieu saint où le divin Mi-la-ras-pa réalisa la bodhi parfaite. Le 
calligraphe est le Sri lo pan 'Jam-dpal éhos-lha. 


Deuxième co'ophon. — Ainsi encore, effet de l'enthousiasme pour réaliser l'impres- 
sion de l'histoire du grand maitre, le colophon et celle invocation ont été ajoutés 
par Karma-ñag-dbañ yon-tan rgya-mcho blo-gros mtha'-yas-pa'i-sde, en fidèle disciple 
de la tradition spirituelle de ce Protecteur, au Nouveau Castel de l'Amdo inférieur, 
la grande école religieuse de Bkra-sis-lha-rce. 


Les planches d'impression de l'histoire el des chants avec l'invocation, des véné- 
rables Mar-pa, Mi-la-ras-pa et Deags-po lha-rje sont déposées à Bstan-rgyas glin (1, 


28. Titre, — Mje beun mi la ras pa'i rnam thar || 
Xylogr., rnam thar et mgur, iso f., o m. 60. — Édition de Tashilhunpe, ( Bkra sis Ihun po). 
Colophon. — Phan bde'i ‘byuñ gnas rgyal bstan yohs 'du'i ijon || 

rab rgyas ‘gro kun thar méhog "bras bzañ la ` 

spyod phyir bkra ŝis Ihun grub ¿hos grva ¿her || 

¿hos sbyin ‘jad med dal 'gro'i rgyun “di spel || 


Titre. — Biographie du Vénérable Mila ras-pa. 
Colophon. — Pour jouir de VArbre de Félicité qui contient toute la doctrine du 





10 Mar mi dvag gsum = Mar pa mi la ras pa dy tha rje. 

Œ Mar-pa est souvent désigné par son seul titro de — le Traducteur, 

an Ou utile à connaitre. 

1) Dur-khrod 8ul-ba't rnaL'hyor-pa khrag-mthuñ rgyal-po. h 

H Riche monastère de Lhasa, détruit en 1913 par ordre du gouvernement tibétsin, parce 
qu'il avait accueilli les troupes chinoises pendant la guerre sino-tibétaine. 
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Bouddha et étend (ses branches). Pour jouir de ses fruits qui sont la délivrance de 
lous les êtres, puisse, au grand monastère de Bkra-sis Ihun-po ( Tashilhunpo), le flux 
des dons couler perpétuellement, comme le cours d'un fleuve! 


29. Titre. — Rje beun mi la ras pa'i rnam thar rgyas par phye ba mgur "bum. 
Xylogr., préface, 7 L mam thar, 121 f, mgur, 94 Ê, o m. 50. 


Colophon. — Skye ba géig gis rdo rje'i sar gsegs pa | 

gaüs čan grubs pai goug rgyan mi la rje'i | 
ui hag mdo rgyud kun gyi sñiñ po ‘di | 
stan “gro dpal du ‘gyur med brian pa dai | 

mi las rdo rje'i gsuñ gis żal des lar | 

dad mos dan gyi gañ zag gdul bya la | 

skye ba bdun par han soi med pa'i mthus | 

myur du bla med byañ &hub thobs bya'i phyir | 

dad čan mda’ druñ bstan in mi éan gyis | 

sbar du bskrun te myaù bstod skyid sbug tu | 

biugs sii goh du smon pa'i ‘bras bu rnams 

smin par dpal Idan bla mas byin gyis rlobs 


Traduction. — Histoire étendue du Vénérable Mita ras-pa et ses Cent mille chants- 


Colophon, — Essence des Sûtras et des Tantras, 
Cet enseignement du Seigneur Mita, 
Couronnement des Ascdtes du Tibet neigeux, 
Parvenu au lieu du Vajra en une seule vie; 
Cet enseignement ferme et immuable pour la gloire de la Doetrine et des 
Est comme une promesse de diamant faite par Mi-la, [créatures , 
Pour que les futurs convertis aspirants à la foi, 
Vainqueurs de l'enfer pendant sept renaissances, 
Obtiennent rapidement la Bodhi supréme, 
Le mda^-dru croyant nommé Bstan- jin 
A publié cet enseignement, alors qu'il demeurait 
A Myan-bsiod skyid-sbug 0). Que le glorieux lama 
Bénisse la maturité des fruits souhaités ci-devant ! 


30. Titre, — Rje beun ma'i la ras pa'i mgur "bum | 
Xylogr. ancienne, 255 f,, o m. 50. — Édition de Kham spo. 


Colophon. — Rnal ‘byor bdag gis lhag bsam gyis bieñs pa'i || 
mgur ‘bum yig mkhan spo pa dpal ‘jom yin || 
rkos mkhan geo bo bod mkhas a mo gha || 
de la sogs te mkhas pa rnams kyi mi || 
rah rañ dag gi lag rjes 2abs na yod || 
sbyin bdag dkar &hag rnam thar ¿abs na gsal || 
dge bas "gro kun gnas skabs mthar thug gi || 
bde legs rgya meho'i dpal "byor myur thob Sof || 





M Myañ-stod, haute vallée de la rivière de « Skyid-abuj, fumille existant. üctuelle- 
ea eh dash ue geo an ke T — 
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Traduction. — Les Cent mille chants de Ma'i-la ras-pa V. 


Dpal-jom de Spo est le calligraphe des Cent mille chants 
Composés par moi, ermite '? , avec érance. 
Le maitre graveur est l'érudit tibétain Amogha. 
Les noms de ces érudits, individuellement , 
Figurent en sceaux à la fin du volume. 4 
La liste des donateurs est publiée à la fin de la bibliographie. 
Puissent les créatures, par leur vertu, au terme de leur vie terrestre, 
Obtenir rapidement la félicité d'un Océan de paix! 


31. Titre. — Rje beun ras shui rdo rje grags pa'i rnam thar rnam mkhyen thar 
lam gsal ba'i me loù ye des snaü ba | 

Xylogr., s43 f., o m. 5o. 

Colophon. — . - . bam grañs med sbel ©) ba'i thabs méhog ‘di || 
don tes bya sa mo lug lo yi || 
¿hu stod zla ba'i yar ho ches bàr'i fin || 
rab gnas bstan biugs phun sum chogs pa grub | 
de Ita'i par m&hog dgos ‘dod kun ‘byui “di ll 
dpal Idan ‘Jam dpal rea ba'i rgyud méhog las || 
mébog grub yul ¿hen so gñis lui bstan paí || 
rah phyogs maù yul des bya skyid paí grohs || 
lo ki sva ra raü byon biugs pa'i 'dabs | 
A ti ŝa sogs mkhas grub byin rlabs paí | 
dam pa'i 'byuñ guas gnas des bya na sgrub 
bkra sis dpal "bar ‘jam glih brgyan du sog | 


Titre. — Histoire du Révérend Ras-¿huñ rdo-rje grags-pa, ou # Miroir de Sagesse 
éclairant la voie de l'Omniscience et de la Délivrance». 


Colophon : 
Ce moyen excellent de multiplier les livres en innombrables exemplaires, 
Dit < Accomplissement des vœux», a été inauguré 
Le quatrième jour du premier quartier 
De la sixième lune de l'Année du Mouton de Terre, 
Pour réaliser la publication de toute la Doctrine. 
Ainsi cette meilleure des éditions qui répond à tous les désirs, 
A été exécutée à Skyid-grons |") du Mañ-yul, 
Lieu prophétisé dans l'excellent Mañjusrimilatantra, 
Comme un des trente-deux lieux saints, 
Où réside l'image, née d'elle-même, de Lokesvara, 
Lieu béni d'Atiéa et autres saints. 
Puisse-t-elle être l'ornement et la joie de l'Univers! 





Ur Mila rus-pa. 

Œ Ras Culepa, disciple de Mila raspa, 
bi Shel, pour spel ou phel. 

\ Se prononce kyirong. 
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32. Titre. — Jo bo rje tha géig dpal ldan a ti 3a’ rnam thar bla ma'i yon lan 
¿hos kyi ‘byuñ guas sogs bka' gdams rin po ¿he'i glegs bam | 
Xylogr., 159 L a m. 60. 


Colophon. — bla ma'i roam thar rin po éhe'i chogs bstan pa | ¿hos kyi "byuà 
guas zes bya ba “di vad rd uy ux brgyud | dbu ru batan pa'i byu gnas 
ra sgrei dpal gyi geug lag kha du | bod kyi loe cha ba "brum ston rgyal ba'i ‘byuñ 
gnas kyis sbyar ba re sig legs par rjogs so || 


Titre. — Histoire de sa glorieuse Grandeur Jo-bo-rje, Atiša, ou «Origine de la 
religion et de la vertu lamaiques entre autres choses» , manuel des Kadampas. 


Colophon. — Ce livre appelé «Histoire du Maître», ou «Enseignement de trésors 
de Joyaux», ou = Origine de la Religion», fut composé par le pandit tibétain 'Brum- 
ston rgyal-ba'i 'byuñ-gnas, au Vihära de Ha-sgren 0), dans le district montagneux 
de dbu-ru, berceau de la doctrine, — Actuellement achevé Y), 


33. Titre, — "phags yul grub pa'i dbaà phyug dpal të lo ná ro güis dah | dgyes 
mjad mar pa lo câ | rje heun bzad pa rdo rje béas kyi roam thar mdor bsdus dai | 
mkhas grub dyags po lha rje'i rnam thar sñan pa'i ba dan ‘jam gli mtha' gru 
khyab pa'i rgyan béas || 

Xylogr., 82 f, o m. 52. 


Colophon. — Ces pa’ añ ‘brog lo phyag zur pa daù de güer che dba dpal "byor 
zuò gis sgyu ma'i nor la sñiú po len pai phyir bka' brgyud rin po ¿he yab sras 
rnams kyi rnam thar par gsar bieñs skabs bskul ñor ¿hos kyi señ ges rmad byuü 
dad pa ¿hen pos sbyar ba dge legs 'phel || 


Titre. — Histoire résumée des deux saints indiens Télo et Naro, du joyeux tra- 
ducteur Mar-pa et du maitre Biad-pa rdo-rje (Milarépa), avec l'histoire du sayant 
Lha-rje de Deags-po, orillamme mélodieuse Ô) ornant les quatre horizons du monde. 


Colophon. — L'ex-représentant (* du Bouthan et son trésorier Che-dbañ dpal-"byor, 

ur retirer le meilleur des biens illusoires, provoquérent l'occasion de réimprimer 
‘histoire de la Tradition Kadjupa. (Moi,) Cos-kyi sei-ge de Nor, l'ai exécutée avec 
une foi prodigieuse, Puisse-telle répandre la félicité ! 


34. Titre. — Gsah ba'i ‘dus pa'i bad sbyar süim pa'i me log | 
Kusumänjali nama guhyasamájanibandha. 
Tandjur Rgyud “grel, T. Ji, 160 f. et T. Ni, 140 f. 





M Ro-sgreü fondé par Brom-aton au nord du Tibet, vers 1055. Prononciation : Re-tring. 

7 M existe un ouvrage de méme titre et sans colophon, comptant 564 feuillets. Xylogr. o m. 54. 
9! Une oriflamme est mélodieuse par son claquement au vent. 

WW Lophyag, l'ambassade annuelle d'allégeanee. 

zer-pa, retraité, 


BEFEO, XLIY-9, 19 
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Colophon. — Bdag gi dad pa'i stobs kyis rgyud kyi sii po'i don ni rnam "byed 
pa'i | sñim pa'i me log byas pa “di las bsod nams phuá po gai bsags pa | des ni rim 
San ‘di ni rim gyis byah ¿hub riogs dai idan gyur &ih | lha rnams dad pas me t 
snom pa iabs glor ba la brien gyur dig | “dus pa'i sii po rnam par 'grel pa 7 
legs par smras pa dri med rin po ¿hes mun pa béom nas gsal byed a pae 
rnam par grel paai rin then "byuü ba'i gnas | gsañ ba ‘dus pa'i band 
shim pai me log des bya ba | slob dpon chen po ratna ükara Santis mjad pa 

iogso || 19 

Pandita ¿hen po &inta bhadra dai | iu ¿hen gyi lo ca ba ¿hen po mgos thas béas 

kyis bsgyur &ih Zus te glan la phab palo | 


Titre. — Bouquet (+ Pleines mains de fleurs») de Dissertations sur les secrètes 
Vérités liées ensemble. 


Colophon, — De ce livre appelé = Pleines mains de fleurs», qui analyse l'essence 
des Tantras, puisse la gradation ètre ma progression vers la Connaissance de la 
Bodhi, gràce aux mériles accumulés, fleurs de ma dévotion jetées en offrande aux 
pieds des dieux. Le commentateur de < Y'Essence des Tantras réunis», ornement qui 
dissipe les ténèbres par ses limpides joyaux de dissertations, est Rin-chen 'byuü- 
ba'i guas. Ce r Bouquet de Dissertations des Secrètes Vérités liées ensemble», est 
l'œuvre de Ratnäkarasänti, 

Traduit, révisé el publié par le grand Santabhadra et le correcteur Lhas-béas de 


mgos A, 


Titre — Méme titre que le précédent. 
Manuserit ancien. Epoque mongole? 339 f., o m. 63, — Annotations cursives interlignes. 


Colophon. — Bdag gi [rad na | dad [sku] pai stobs kyis rgyud kyi sñiñ po [ ‘dus 
pa] di ni rnam [chig don] "byed pa'i | süim [mchag] pa'i me tog byas pa ‘di las 
bsod [bdag la] nams phuá po gai [mai po] bsags pa | rim gyis byañ [des ni lus 
čan yin] ¿hub ions dañ [bras bu] Idan gyurd à "t ir rten dañ ‘das pa'i) tha 
rnams dad pas me tog snom pa tabs gtor [ ba gi] ba la UM rtend gyurd [de tho] 
&ig | ‘dus pa'i sñiñ po rnam [slob mas byas | par “grel ba ‘di | legs par smras di] pa 
dri [ma] myed rin baa | [pes te ar pa béom nas gsal byed rgyan yin la 
rnam 'greld byed (de daù dra bar] pa ‘ad rin [slob dpon iiid | Gen ‘byuñ bat gnas 
[yin] gsañ ba "dus pa'i béad sbyor sñim pa'i me tog des bya ba || mkhas pa ¿hen po 
rid na à ka ras [San] mjad pa || REA 

| 





Mkhas pa ¿hen po rät na á ka ras mjad 

Ba na di ta ¿hen po &àn ta bhad tra dañ iu then gyi lo cha ba chen po ‘gos thas 

béas bsgyurd &ih žus te gtan la phab pa'o ||) kye ñi ala lta bur grags pa? rgyud 

¿hen gsañ ba ‘dus pa'i m pa dri myed (7) sñim pa'i me tog des ba | "jam 

dpal byin rlabs rin éhen ‘byuñ gnas ii bas mjad | dei brgyud bla ma chogs lo ca 

ba] las thos bris daù [lo ¿huñ bas bdagís] mňam pas der [bdag dañ (an Pte E 
éig || [dan tham cad] ... ba'i gyar dam || 





( Voir les variantes et la suite du même colophon au numéro suivant. 

w Voir Ja suite du mème colophon au ro suivant, Säntubhadra ou Sintibhadra, sur- 
nommé Kukkuri, est un des quatre- i Mahásiddhas. u" siecle. 

0) Ce qui suit manque à l'édition de Snar-than (numéro précédent). 
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35. Titre. — Méme titre que le précédent, 


Colophon. — Mème eolophon que le précédent (1), avec l'addition suivante : 

Ce livre appelé =Pleines mains de Fleurs», commentaire limpide des secrètes 
vérités des Tantras renommés comme le soleil et la lune, est l'œuvre de ‘Jam-dpal 
byin-rlabs rin-¿hen ‘bywi-gnas ¿iba (Mañjusryadhisthanam ratnákara Santi). Puisséje, 
l'ayant écrit comme je l'ai entendu de mon lama initiateur (chogs lo-ca-ba, «alors 
que j'étais parmi les disciples), avoir trouvé la paix pour moi et pour les créatures. 

Approuvé. 


36. Titre, — Rdol reis skor gyi dpe rca ‘grel sogs le chan par du khod pa | 
Xylogr., 188., o in, 30. 


Colophon. — Ges pa’ai drui zur Idan des bris pa'o || 
Titre. — Livre d'arithmétique, théorèmes et démonstrations, établi en divisions 


ordonnées. 
Livre de calcul en neuf chapitres avec table, 


Colophon. — Ce livre a été écrit par le secrétaire retraité Ldan rje. 


37. Titre. — Bod kyi brda sprod pa'i géuñ sum ču pa dad rtags kyi ug pa riu 
nu chig gis go sla bar bkral ba legs bsad snañ ba dam pa | ven 
Xylogr., 49 f., o m. 45. 


Colophon, — Ges rje maha pandita de fid kyis bka' slob "jam dbyans legs pa'i 
blo gros kyis gus pa daù rjes su yi ras ¿hab géig pas brjod pa dge || 


tre. — Commentaire élégant et clair, en phrases courtes et faciles à comprendre, 
du texte de la grammaire tibétaine » Les Trente Lettres et les Affixes ». 


Colophon. — Cet enseignement du grand pandit lui-mème (9, 'Jam-dbyuñs 
pa'i blo-gros Va promulgué avec respect et joie en méme temps. e 


38. Titre. — Bod kyi brda dag sa mtha'i rnam dbye rab gsal sgron ma || 
Copie munnserito, 21 Ê, o m. s5. — Imprimé au Giol par khañ de Lha sa. 


Colophon. — Zes sa mtha'i rnam dbye rab sgron me des bya ba ‘di ni | sha 
sor rea ba'i yoñs ‘jin dam pa o rgyan blo gros kyi bkas bskul ba dai | phyis su don 
du gñer ba'i dge grogs ‘ga iig gis bskul ba Itar | sñom las pa ges rab "od zer gyis 
sbyar ba ja yan tu | mañgalam | 





(9 Les variantes et les additions interlignes (en caractères italiques el entre crochets), 
modifient pos le sens. Les différences d'orthographe consistent dans "emploi du da-drag et dans 
la mouillure qui ont disparu entre le 7° siècle et l'époque mongole. 

Y Lhag-bsam bstan-pa. 
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Titre. — Lampe éclairant les cas dont le signe est sa final en tibétain. 


Colophon. — Telle est la Lampe éclairant les cas de sa final. —— le 
oteur fut le Précepteur O-rgyen Blo-gros. Ensuite, quelques poursui- 
er méme but, donnèrent l'ordre que moi, Ses-rab "od-zer adonné au renonce- 
ment, j'ai exécuté, 

Jayalu mañgalam. 


39. Titre. — Sgrai bstan béos sum èu pa'i “grel pa legs béad rin po &he'i 
rgyud maü | 55 f., o m. 27. 


Colophon. — Ces pa “di ni rab byuñ béu drug pii rnam byuü des pa sa pho 
‘brug loi ¿ho "phrul zla ba'i yar hoi rgyal pa güis gar mer gen mkhan po'i mii 
. Jin pa | « dge sbyoù ye des rnam rgyal lam kun béad kyi mià dbyañs can sñems pa'i 
blo gros su "bod pas sbyar ba'o Il 


Titre. — Traité du langage et commentaire des trente (Slokas) ou »Précieux 
code du style». 


Colophon. — Sous les 7" et 8* étoiles du zodiaque 0), dans la première moitié du 
mois des prodiges de l'année du Dragon de Terre, 2* année du seizième cycle de 
Go ans, ce traité fut rédigé par le nommé abbé Mer gen (%, en religion, Ve-ses rnam- 
rgyal et communément appelé Dhyañs-éan sñems pa'i blo-gros . 


40. Titre. — Ne bar mkho ba'i legs sbyar gyi skad bod kyi brda' kā li "i 
phreü bsgrigs üo mehar nor bu'i do sal | 
Manuscrit, 200 f, o m. 50. 


Colophon. — De Itar bkas béad ¿hen po bye brag rtogs byed sgra sbyor bam po 
gnis is ^! pandi ta 'éhi med seü ges mjad pa'i a ma ra ko sa dan de'i 'grel pa pandi 
ta rab ‘byor zla bas mjad pa'i ‘dod jo pandi ta dpal ‘jin sdes bkod pa'i müon brjod 
mu tig phrei ba ¿hos rgyal dge dbait dai sras zla dbaù gis mjad pa'i rtogs brjod 
rin po ¿he dpag bsam 'khri in sloo (6) dandis mjad pa'i shan fag moù |“) rin éhen 
"byuñ gnas ži bas mjad pa'i sdeb sbyor rin ¿hen "byuà mas lo éhen phun chogs 
ihun grub kyis mjad pa'i pa ni bya ka ra na'i'grel bad nor bu ‘dren pa'i sift rta 
rje beun tá ra ná thas mjad pa'i sgra mdo dbyañs ¿an me'i `grel pa méhogsal " 
béom Idan rig ral gyis mjad pa'i üe mkho' vivaria  éhos 'khor loc cha bas bsgrigs 
pa'i vivarta _ lo ¿hen ¿hos skyoñ bzañ pos mjad pa'i ñer bsgyur gyi 'grel pa legs bsad 
kun phan “dod mjo'i nor bu sgra géig don mai dai don géig sgra man gi vi varla 
skyogs los © mjad pa'i li $1 gur khañ sogs nas gah rüed pa btus te legs par sbyar 





w gnis. 
{a , mot mongol sape. 
Belle voix, =; Tu 
= — barres de ponctuation sont remplacées par des intervalles suivant le texte sanserit du 
colophon. 
(3) aloo pour alob-dpon. 
2 da M San abréviations sont usitées dans les manuscrits. 
M mi ur 
(9 los pour Es bes, tem 
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ba'i skad kyi bye brag bod kyi bra" ka di'i phreñ bar go rim hes par byas te 
sde chan du byas de yañ sgra gtig la don du ma ‘jug pa dani don gtig la sgra man 
du méhis pa sogs mtha’ dag ‘gos por ma nus kyañ sdeb sbyor sogs kyi éhedu ji Itar 
mchams pa bkod pa rino ¿ho'1'% do sal des bya ba “di ni ga zi'i rigs kyi tha sal du 
skyes pa che riñ dbañ rgyal lam chañs sras dgyes pa blo Idan du ‘bod pas mdo 
mkhar bkra &is rab rtan du sbyar ba la slar yañ khro phu loc cha ba fag dbañ 
bstan ‘jin dbañ pos mjad pa'i mdon brjod kyi bstan béos bsam ‘phel nor bu mkhas 
pa'i phul gyur geug lag ¿hos kyi snan bas mjad pa'i legs sbyor sgo brgya "byed pa'i 
ide mig sogs nas kyañ kha bkañ ste či nusu spel ba la byiús las mit du sgrub pa 
mih las chig tu sgrub pa sogs kyi mtha' dpyad par ma nus pas yi gei rgyun ma 
dag pa mii gi roam grahsu 'khrul ba sogs nohs par gyur pa srid mod kyi mkhas 
pa rnams kyis bzod par gsol la dpyad par mjad rigs la de yan mkhas pa rnams ni 
"di Ita bu'i skad sad © sbyar ba la rten mi dgos par skad gñismra ba la éhags thogs 
bral mod — "on lai las daù po pa rnams la phan par bya ba'i sladu yid g#uüs te bkod 
pa ‘di la dpe khuñs soo nas gañ béad pa lar rai bzo spañs te sde chan bsgrigs 
par ‘ga’ zig miü rkyah du brag pa dan — "ga' zig chig tu bsgrub pa sogs sna chogs 
rnam dbye sbyor dgos mi dgos sogs kyi dbye ba Zib mo'i blos btags te byá ka ra 
na'i giuà dai mthun pa dpyod Idan rnam kyis nans len du bstar par ‘chal ii 
de las byud ba'i dge chogs la bstenas rig nas kyi bstan pa phyogs dus kuntu dar 
žiħ rgyas la yun rif du gnas pa'i rgyur gyur ¿ig || thams cad bkra sis || 


Titre. — Merveilleuse guirlande de mots sanscrits utiles rassemblés dans l'ordre 
alphabétique des (mémes mots) tibétains. 


Colophon. — Tel est ee «Collier» composé dans l'ordre alphabétique tibélain 
exact. Bien qu'il y ait beaucoup de sens pour un méme mot et beaucoup de mols 
pour un méme sens, mots qu'on ne peut séparer, (ce m Collier») a été composé dans 
les limites imposées par l'orthographe. Il est un extrait exhaustif des ouvrages sui- 
vants : les grandes divisions de la Vyutpatti; les deux volumes de glossaires, Ama- 
rakosa ' par le pandit Amarasimha et son commentaire, le — D), par le 
pandit Subhúticandra; l'Abhidhänamuktämälä par le pandit Sridharasena; l'Avadä- 
nakalpalatà par le dharmarája Ksemendra et son fils Somendra; le Kävyädarsa (s) 
par l'âcârya Dandin; le Chandoratnäkara ® par Ratnakarasanti; le commentaire du 
Paninivyâkarana, carosse tirant des joyaux, par le traducteur Laksminirabhoga; le 
commentaire lumineux du Sarasvativyäkarana par le Maitre Taranatha; le Ne-mkho’i 
rivarta par Béom ldan rig-ral; le Vivarta compilé par le traducteur Dharmacakra; le 
Sarvahilakamadhenu, commentaire élégant des calamités(?) par Dharmapāla- 
bhadra; collections réciproques des sens multiples d'un méme mot et des mots 
différents pour un méme sens; le Lavahgadüsyagrha par le traducteur de 
Skyogs 191, etc. 





0) brta? faute pour brda’. 

9 Pour rin-po-the; cho est une erreur pour che. 

U) Probablement erreur pour dan. 

S —— pour so ao. 

robahblement ig-gnaa. 

la "Chi-med mjod. yl A Mdo-ée (am) 1. 

M "Chi mod mjod kyi rgya ¿her ‘grel joi ba mo. Bstan-gyur, Mio, de (cav) a. 

W Shan nar me lon, Betan- gyur, m le (cumin) 3. 

I^ Sdeb abyor rin then "byun guas, n po Mda, de (cxi) 4, 5 et (oma) 7. 

UN Skyogs, nom de lieu. Skyogs lo ou Skyogs atom est l'auteur du dictionnaire de langue 
ancienne, en tibétain, le Lara khang. 
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Moi, modeste membre de la famille Ga-zi, nommé Che-riñ dbaü-rgyal (Di 
yurindra) ou Chans-sras es-pa'i blo-ldan, je Vai compilé au château de Bkra-éis 
rab-rian dans le Mdo. , Jaugmentais autant que possible en empruntant au 
Mdon-brjod-kyi bstan-béos bsam ‘phel nor-bu par le traducteur de Khro-phu, Nag-dban 
bstan-'in dbañ-po et au Legs-sbyar s —— lde-mig (La clef qui ouvre 
les cent du beau langage), par l'éminent érudit Gcug-lag éhos-kyi snañ-ba. 
Comme il n'a pas été possible d'appliquer toutes les terminaisons pour les mots 
dérivés de verbes et les verbes dérivés de mots, il se peut qu'il n'y ait pas concor- 
dance dans l'ordre alphabétique et les synonymes. Je prie les lettrés de m'excuser, 
Il leur importera d'y veiller attentivement. Ils ne devront donc pas se fier à de telles 
juxtapositions lexicographiques qu'éviteraient de rapprocher ceux qui connaissent 
es deux langues. : 

Bien que ce livre ait en vue d'étre utile aux débutants, il a reproduit les mots 
( sanscrits) tels que ses sources les lui fournissaient. Certains sont le thème simple, 
rangés selon leur ordre, d'autres reproduits avec leur emploi dans des expressions 
variées, de sorle qu'il fant diseerner avec précision les différences qui sont dues 
ou non aux cas de la déclinaison. Ainsi ceux qui sont familiers avec les accords 
exigés par la grammaire sont priés de saisir les sens déterminés (par les cas) et 
puissent-ils ainsi, honorant les vertus qui en dérivent, propager la doctrine de la 
connaissance dans le temps et dans l'espace, et lui assurer la nilé. 

Bonheur à tous ! 


44. Titre. — Bod kyi skad las gsar ríió gi brda'i khyad par ston pa legs par 
béad pa li art gur khan | 
Xylogr., 15 L o m. 50. 


Colophon. — Ces bya ba ‘di yañ gdo han ¿es bya ba'i lo | dge ba'i bées gñen 
La tig gis żal ta phebs pa dan | sri manmanikas ‘phral du bskul iià yi ge'i rkyen 
s EH la brten nas | skyogs ston gyis reg zag tu bkod pa'o || 


Titre. — La Tente de Girofle ou Exposé des différentes orthographes anciennes 
et modernes du tibétain. 





Colophon. = L'année appelée Gdoñ-nañ, sur avis de quelques docteurs, ordre fut 
aussitôt donné par Srimanmanika. Se basant sur les documents qu'il avait réunis !, 
le maitre de Skyogs '* à composé le manuscrit. 


42. Baidürya dkar po. 
Xylogr., 634 f., o m. 64 (nombreuses illustrations et figures), 


— P. 5". Ston pas dus 'khor gsuñ chul | G) 
— 9. Sambha la'i bskor | 1) 





19 Ou «En raison de ce concours de circonstances». 
™ Nom de lieu. B. Laufer indique comme auteurs d'un Lidi gur-k'an, imprimé en 1741, 
Poeta et Kun-dga —* (Toung Pao. Vol. XVIII. Loan-Words in Tibetan), 


a td á 
e —— u Kalacakra, 
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L 10, Khyim gyi gnas lugs sogs le'u dai po | 

IL. 11% Skar reis shon "gro sogs | ? 

II. 18. Bstan reis bskor | © 

IV. 23. Byed grub kyi yan lag lia bsdus bskor [wm 

V. 26. Sgra géan bskor |% 

VL 28. Byed lo | rgyal blon | nai ¿har | kar myañ | dbañ phyug béas | © 

Vil. 31. Gza' lia ñin žag ma | M 

VII. 35. Dus sbyor dum drug | % 

IX. 38°. Ni alar sra géan ‘jug reis bskor | 9 

X. 48*. Re'u mig rnams gsar du spel chul dah rñiñ pa sgrub lugs bskor | (19) 

XL 54% Heu mig rnams Yin chul mgyogs reis bskor [m 

XIL 61% Dbyaüs ¿bar nas rus shal dah seüge gdan "khor | gdugs ‘khur | rkañ 
pa brgyad &u | gzà' rai ran bdag skar | guod pa drug jin | ñe bai ga brgyad | 
dgra [88 sbyor phyed paí tha dan gra re ¿har chul | kha gyen Has thur 
Itas sogs | thun mchams rá hu | mig dmar rá hu | smin bdun lois spyod | zla bai 
rüih ma rei ba sogs | 

XIII. 70. Rab byuá sogs lor skad gsum san sbyar rme phreá sogs | 

— T5. Por lo zla so so'i sa bdag $og khra dgu bskor daù béas | 

— 77°, Rea ba srid pa'i rus sbal | rme ba dbus giug | rnal 'byor ma | visti | 
thun phyed sogs | dus mchan ma | bum sto | sde brgyad ches thebs | 

— 80. Ches kyi sa bdag | 

— 85. Ren ‘brel šog khra | 

— 87. Zla béad dan so so'i gtan le 'grol lugs sogs | 

XIV. 98°. Le'u tho rgyas "bri: bsdus gsum sbyor chal béas | 0% 

i im 5 : A 

A i Ln ra'e l pho | sgañ chad | lo gza' | lo skar | dbaú phyug 


() Coutumes domestiques. 

w Éléments d'astrologie. 

™ Chronologie. 

® Les onze variétés du diagramme réduites à cinq. 
5 Rahula. = 


W Année active. Ministre royal, ete. 

©) Les cinq no planétaires : mardi, mercredi, jeudi, vendredi, samedi. 

m ene u temps par siriemes. 

im Eelipses de soleil et de lune. 

(m) Nouvelles manières d'étendre les coordonnées et ancienne méthode, 

DH Caleul rapide et de mémoire au moyen des coordonnées. Le mot re'u-mig, littéralement, 
«cil de chevreaux, désigne les abaques et leurs petits carrés. Ce mot est aussi le titre d'une 
chronologie par Ye-ien dpal-'byor, khan-po, 1747, traduite par Surat Chandra Das 
(Journal of the Asiatic Society of Bengal, n° 11, 1889). 

(19) Manière d'établir un calendrier développé, moyen ou abrégé. 
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XVL 106. Ni idog 'khor lo sogs | TH 

XVIL 110. Zag gsum rnam par dbye ba | 

XVIII. 114. Dus bstan me loh las byuñ ba'i lo drug &u'i "bras ed lo gra" lo 
skar | byed lo rgyal blon dai | gza’ Iha'i "bras | dran sroû bla ma'i lo 60 (vso) "bras | 
mdo sde gsañ ba'i lo "bras | lo bèu gñis kyi "bras | mdo sde stag rna'i brda "grol | 
rgya nag stag sna éhui ba'i lo "bras sogs | 

XIX. 126. Reis ‘phro spo ba | ies pa yar slog sogs | 

XX. 129. 'Byuñ reis kyi khog ‘bug | mdo rgyud nas puis pa'i lekor | ri bo ree 
lia | zla zag dus chad byuñ chul | nag reis bsgyur chul | rgya bod bskor ‘go béo 
làa'i bekor | 'gyur sha phyi bar gsum dat gter ma'i bskor 

XXI, 155. Nag reis sion "gro'i bskor | 

XXII. 160. Che rabs las reis le'u las | (9?! 

— 172. Kha yan sogs | 

— 177. Rua nia chad béad | 

— 179. Chad ¿hen sogs | 

— 180^. Skyes shar | 

— 182. Skyes rme | 

— 186. Lha dpal che bdud dpal byur sogs | 

— 188'*. Rgya ma chom sdod | lan skyon | 

— 194. Lhan skyes | skyobpa | ‘go ba béas tha Iña | 

— 195'. Rgya ‘thems | rgya "grams | ra bse | spar brgyad rgya ma sogs | 

— 197*. Gza' bii rlun reis | gsum ‘doms | phiû "thums | 


— 200%. "Gril ba | gri phur “debs pa sogs | skyes Mui bzañ han | zla ba'i dar 
gud sogs | 


— 211*. Lo kluñ han pa | skyob pa brgyad | Itas ñan ¿he ‘bri éhuñ gsum 
sogs | lo han lèags bii me brgyad sogs | pho rabs mo rabs ¿had pa'i sgo Ina sogs | 


— 213'. Rde'u brgya phrag gi kha dmar dai fan kluñ sgo lüa | rde "u spyi 7 
rdel dpyad Kha dmar | P sgo lna | spyi 


— 244. Dar gud 'grel pa | 


— 219. Gsañ ba yaù tig las gsuòs pa'i ran bzin thags pa'i bu brah han 
'brià gsum gyi bu bdun | etc. vetas s "n E 


fae 228. Bag reis las thog mar lo'i bsdeb chul dañ lo skyon mah ba bstan 
pa etc. 

XXIV. 248. Keg reis le'u | ete. 

XXV. 274. Nad rcis le'u | etc. 





( Les solstices. 
% Chapitre des horoscopes. 
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XXVI. 300. Rgya bod skor ‘go sum éu'i le'u | béu drug gliñ brgyad | 

XXVII. 314. Dpyad Idi béu gsum mam bal mo Idiñ skor le'u | ete. 

XXVIII. 330. Riags phran sna chogs le'u | ete. 

XXIX. 343. Zañs skyam le'u sa béad béo lias bstan pa | etc. 

— 351. ... ‘thi dus slebs ma slebs sogs | ete. $i mig gan la Ita | ete. 

XXX. 420. Dus chod reis kyi le'u | ete. 

XXXI. 442. Sa bdag le'u le'i sa bdag | ete. 

XXXII. 482. Sa dpyad le'ur sa dbyibs gnam dbyibs | ¿hu Sin sogs | ete. 

XXXIII. 521. "Bras béad le'u bgrod güis sogs | 

XXXIV. 566*. sgos kyi bya bai le'u | skyeba | mih “dogs | etc. 

XXXV. 600. Rigs gnas la sogs kyi le'u | nañ rig pa sogs | e ka pa ti pri cha | 

Colophon. — Ces phug lugs reis kyi legs báad mkhas pa'i mgul rgyan baidüra 
dkar po'i do sal dpvol idan sñiñ nor di iid. par Sin “gro de lo man bskul zad la 
rten | ži ba ¿es pa rab ches sa bya lor g2uñ sa méhog nas par dif phyag ‘dou dan | 
dga’ Idan khri thog gya drug pa srid chab blo lern rgyal mchan nas gla Ito "gro 
gron sogs bsgril bas düul tram sraü ov lag ‘don gyi par gsar bskrun bgyis pa | 
byañ ree ¿hos rje mkhyen rab yon tan sogs nas ru fia ihag bsam roam dag gi ius 


bgyis pa'i dge ba'i rea ba la rten nas | v rgyal bstan dar iiü ‘gro kun 
ue A ‘gro rnams bla med rjogs byañ myur às thob pa'i rgur aea T 


Titre. = Le e Vaidürya Blanc» ( (par Sdersid Sañs-rgyas rgya-mcho, régent du 
Tibet). 


Colophon. — Tel est ce traité de l'astrologie de Phug-pa, Collier de Vaidüryas 
blanes, qui orne la poitrine des savants, joyau de leur cœur. Les planches à impri- 
mer se sont usées à force de servir pour la cause des créatures. L'année appelée 
Zi-ha , de VOiseau de Terre (date, cycle), le gouvernement donna le bois des planches. 
Le 86* abbé de Dga Adan, Srid-chab Blo-bzan rgyalanchan, rassemblant les salaires, 
la nourriture et la dépense, donna 607 onces d'argent en monnaies el fit exécuter 
l'impression. Le Seigneur de la Loi Mkhyen-rab yon-tan de Byañ-rce, el autres corri- 
gèrent avec émulation. Que cet attachement à la religion contribue à répandre la 
Doctrine du Bouddha, à donner aux eréatures le bonheur et une rapide accession à 
la Bodhi supréme! 





DI Le mot sanserit Vaidárya, qui a donné au béryl son nom francais, désigne dans l'Inde 
l'eœil-de-chats. Emprunté par los Tibétains, il désigne le lapis-lazuli et sert surtout de titre à 
divers ouvrages que différencie la couleur attribuée à la pierre. Ainsi le eVaidürya blanc» est la 
mathématique et l'astrologie; le eVailürya bleus, la len ; le rouge, la magie; le noir, les 
industries, ete. Nous donnons les titres des 35 chapitres et, en partie, les sous-titres, sans ris- 
quer leur traduction. La valeur de position qu'ont certains mots associés et les termes techniques 
nous sont en grande partie inconnus. Nous donnons seulement au début et en note quelques 
indications qui montrent la nature de l'ouvrage. Le Vaidarya dkar-po, dont il existe un exem- 
plaire à la Bibliothèque de {Institut (Collection Schilling vou Canstadt, n* 3567) contient de 
nombreuses illustrations, figures et tableaux inséparables du texte. La Bibliothèque de l'Institut 
possède aussi le Vaidürya sñon-po (bleu), n° 3569. 
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43. Titre. — Kloü rdol gsuñ "bum gyi dkar éhag gser gyi thag pa | 


Titre commun. — Byah chub lam rim | 
Xylogr., 764 L o m. 56. — dkar ¿hag, 3 £ 
ka. Lam rim ¿hen mo Sar sgom bya chul gyi man hag sa béad | 26 f. 


kha. Lam rim éhuñ du blo spyod ñi ma'i ‘od zer blo spyod bdun ma lam thun 
moù ba béas kyi sa béad | 17 f. 

ga. Gsah shags rig pa jin pai sde snod las byuñ ba'i rgyud sde bii'i mid gi 
rnam graüs| 4a L 

ña. Dpal dus kyi "kor lo gsahı ‘dus “jam rdor ye des abs lugs bde méhog lo nag 
dril gsum ‘Jigs byed béas kyi rim güis sa béad | rim lha gsal sgrom nā ro ¿hos drug 
sin po don gsum thig le bèu drug béas kyi sa bad | 29 L 


ča. Dai po'i sais rgyas dpal dus kyi "khor lo'i lo rgyus dai sambha la'i bkod 
béas| 26 L 


tha. Tigyal ba booû kha paí giuh dai mthun pa'i dus 'khor gyi miá gi rnam 
gras phyogs géig tu btus pa | 24 f. (Figure au f. 6^. 


ja Dpal idan "bras spuüs kyi méhod rien gyi bkod pa kun mkhyen bu lugs lar 
bris pa | 4f (Figures). 


ña. Phar phyin las byuñ ba'i don bdun éu'i mih gi roam grans | 35 f. 
ta. They ¿hen mñon pa'i sde snod las byuñ ba'i dbu ma'i skor gyi mi gi rnam 
grans | 21 L 


tha. Rgyas "brià bsdus gsum bka' gdams giuh drug dbu ma bii brgya pa sogs 
mdo sde'i miû gi rnam grads | 15 f. 


da. "Bum gyi grel rkañ brgya rea brgyad kyi ños ‘jin rags rim bkod pa | 26 f. 
na. Nai rig pa ‘dul bai sde snod las byuù ba'i miá gi rnam gras | 38 L 

pa. Theg dman müon pa'i sde snod las byuñ bai mih gi rnam grans | 38 f. 
pha. Gtan chig rig pa las byuñ ba'i mii gi roam gras | 27 f. 


ba. Rig gnas thun mon ba'i sgra rig pa sñan fag clos gar mñon brjod brda' gsar 
rüih gi khyad par la byuñ ba'i mid gi rnam psi] 16 f. 


ma, Bo daù gso ba rig pa skar reis las byuñ ba'i mih gi rnam grans | 25 L 


ca. Mdo sñags kyi dba lui khrid gsum thob pa'i gsan yig thar pa'i them skas 
kyi snod ¿ha | ga L 


cha. Par de'i smad éha béas| ^5 L 


Mar Bka' 'gyur yohs rjogs kyi lui thob pa'i gsan yig rgyas pa daù bsdus pa 
s| 18£ 


va. Phyi mo rjes brüed sñags rim ¿hen mo'i sa béad | 11 L 


ia. Dge ldan riù lugs in pa gsan rgya ¿he bar ‘dod pa rnams la phan "i 
mchan tho | 13 f. à E — 


us Reve bod du byon pa'i bstan ‘jin gyi skyes bu dam pa roams kyi mchan 
tho | 33 L 
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’a. Rgya bod du bstan pa'i sbyin bdag rgyal blon ji Mar byuñ chul gyi mehan 
tho| 10 L 

ya. ‘Jig rien las ‘das ma “das kyi bstan sruh rgya mcho'i mehan tho | 16 f. 

ra. Bka' gdams pa dai dge lugs pa'i bla ma rags rim gyi gsuñ "bum dkar 
thags| 65£ 

la. Dbañ gii byin rlabs kyi chul du len chul dañ | lam rim éhuñ ba'i rgyud 
‘debs kha bskoñ | 2 f. 


ía. Bde méhog gi shags rin ¿hen rnam pa bii don chul daù | lü yi pa'i müon 
rtogs bsdus nas ‘don chul | jam dbyaüs naù sgrub ii khro sbrag sgrub | rgyal po'i 
gser skyems "bul chul béas| 11 f. 

sa. Ltas sua chogs brtags thabs | 10 f. 

ha. Rin ¿hen briags thabs | 3 f. 


a. Lho brag mar pa'i sras |") mkhar dgu thog la dar am phul ba'i dkar ¿hag | 
if. 


â. Bla ma ñid kyi rnam thar mgur ma sogs gsuñ thor bu | 22 f. 
béas khyon 30g graüs 764. 


Colophon. = Ces rje beun dam pa bka' "drin mchuñs med kun spahs sems pa 
¿hen po grub pa'i dbah phyug kloù rdol bla ma rin po ¿he hag dbai blo bzañ ies 
mehan gyi sñan pa phyogs kun tu grags pa gah gi sings dus kyi gdul bya blo gros 
dman iii giuñ ¿hen mo rnams blo la ‘jin mi thub pa rnams la rig pai gnas thal 
miü gi rnam grans dah don gyi gnad maù ba'i legs üuò hur bsdus nas phyogs 
su sdebs par mjad pa daù || dpal Idan bla ma dam pa rnams las zab rgyas kyi 
gdams pa gsan pa rnams kyis béad dka' gnad sogs bla ma'i gsuò rgyun mi nub 
phyir zin bris su mjad pa'i rigs dañ | ¿hu rgyud gsañ la thug pa dai | mi rgyud tha 
thug es pa'i dpe llar zab rgyas kyi ¿hos gsan pa rnams dog snaí dañ rmi lam sogs 
su sgro bags pa'i "byon ma'i bu Ita bu dag la yid brian dka' bas rjogs pa'i sans 
rgyas nas gdam pa bar ma chod pa'i mdo shags kyi dbañ lui khrid sogs gsan pa 
rnam kyi gsan yig phyi rab dbañ rnon ¿hos kyi rjes ‘bra rnams yid ċhes bskyed 
phyir du gsan yig tu bkod pa dañ | gian gdam pa kha thor | gsuñ mgur slob ba 
ial gdam gyi rim pa sogs ji sñed pa dad Idan rnams la scol ba rnams deñ dus kyi 
gdul byar phan ¿he | byin rlabs kyañ gian las khyad du ‘phags par biugs kyañ | 
grub pa'i dba po ñid rah nid mkhas grags dah jo bzañ du grags pa'i mjes lam dan 
chig sbyor sogs la geo bor mi mjad par bka’ gdams pot ma'i gsuñ Har phal skad go 
bde ba geo bor mjad pas bzlos pa dai | sian hag müon brjod kyi brda dañ ma 
‘grog pa Ma bur snañ yah thar ‘dod rnams la ñe bar mkho ba kho nar ‘dug pas bla 
ma méhog la dad mos 'gyur ba mai pa'i yon bdag mo nor ‘jom spun gyis diul srañ 
lha breya'i rgyu sbyar nas par du brko dgos ¿es nan gyi bskul ba dan | lugs gñis 
la rnam dpyod vans pa dpa’ sod ja sag rab ‘byam pa bstan ‘jin rgya mehos kyai 
düul srañ bdun brgya rgal bai rgyu sbyar nas gñer dam byas don llar | mjod pa 
las thog pa rnam dpyod yañs pa ye ses rab brian gyis khur blaüs nas dbus geah 
kun bde glià gi bla brat Thun bde ¿hen du par du sgrub skabs | par byañ dai 
bla ma rin po &he'i gsuñ bum gi ¿he brjod | log rtog sel ba'i sgrub byed dai bèas 
pa tig dgos ies | gon smos ius dag pa zuñ dah | gam čar druá yig lkog groh pa bsod 





' Dans le texte, le titre porte : rje beun mi la'i sras. 
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nams bzañ po béas nas bskul ba Itar | rta &hag pa ye Ses blo bzañ bstan pai mgon 
po | gon méhod pol geer gyi lus bed bet Era Hir Fn M eee 
Drei dpal kan uo nin han mam | ye des s rjogs beam. tan mkhas. por hags 
pas dvaüs pa ¿hen pos sbyar ba ‘jig rten na ñi zla Itar gyur èig || 


Titre. =Ê La Tresse d'or, ou Table des matières des Cent mille paroles (œuvres 
complètes) de Kloñ-rdol. 


Titre commun. — Progression vers la Bodhi. 

Xylogr., 764 L Table, 3 f. 

ka. Table des enseignements sur la méthode de méditation de la Grande Pro- 
gression (©, a6 f. 

kha. Table des exercices spirituels de la Petite Progression, rayon de soleil, avec 
la méthode ordinaire des sept exercices spirituels. 17 f. 

ga. Liste des noms des quatre elasses de Tantras, extraits du. Vidyadharapi- 
taka. ha L 


ña. Le Kalacakra (La Roue du Temps). Table des deux degrés (2) des rites Fe-'ses 
¿abs du Guhyasamäja et du Mañjuárivajra, et de l'aspect terrible de Samvara ( pra- 
tiqués par) les mahäsiddhas Lohi-pa (Lu'i-pa), 2 agpo spyod-pa et Dril-bu-pa |; avec 
table de la «Lampe éclairant les cing degrés=(". les six principes de Naro, les 
trois sens essentiels et les seize marques frontales. 49 L 


ča. Histoire de la Roue du Temps du premier Bouddha et description de Sam- 
bhala. 26 f. 


tha. Liste simple (unilatérale) des noms de la Roue du Temps correspondant aux 
textes de Beon-kha-pa. ah f. 


ja. Description du Stipa de ’Bras-spuñs Ô) d'après Kun-mkhyen bu (figures). 4 f. 
fia, Liste des noms des soixante-dix arguments tirés de la Páramita. — 35 f. 


ta. Liste des noms relatifs au Madhyamika tirés de l'Abhidharmapilaka du 
Grand Véhicule. ar f. 


tha, Liste des noms des trois sütras ; Vétendu, le moyen et le condensé; des 
six textes bka’-gdams-pa et des quatre cents sütras de Voie Moyenne. 15 f. 


da. Relevé explicatif sommaire des cent huit šokas du commentaire des 
cent mille slokas. 26 f. 


na. Liste des noms extraits du Vinaya orthodoxe. 38 f. 
pa. Liste des noms tirés des classes de l'Abhidharma du Petit Véhicule. 38 4. 





U! Méthode directe et facile en opposition avec la Progression lente de yum 
^ Las Quex degrés sont TES V vinurin, degré de de —— la fin, 
mg 


m. 
‚"uy y decr Bisher cibi de Bob dom are zahs et celui de Slob-dpon lohi-ba'i ou la 
in Him bia 


sgron par Nagarjuna. 
Di U s'agit np sard slh Dhänyakatuks , en Inde ou en Malaisie. 
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pha. Liste des mots tirés des « Preuves logiques». 27 f. 

ba. Liste des mots tirés de la grammaire commune, de la poétique, du drame, 
de la lexicographie en général et particulièrement du dictionnaire des orthographes 
anciennes et modernes. 16 L 

ma, Liste des mots tirés des métiers manuels, de la médecine et de l'astrologie. 
25 f. 

ca, Divisions de l'«Échelle de la Délivrance», lecons entendues et écrites des 
Sütras et Tantras qui donnent l'initiation, l'instruction et la direction. ga f. 

cha. Dernière partie de cette publication. 45 f. 

ja. Développement et résumé, oraux et éerits, qui procurent l'enseignement 
complet du bka'-"gyur (Kandjur). 18 f. 

va. Table de la grande méthode tantrique, la dernière en date inventée, 11 f. 

fa. Index des noms utiles pour ceux qui veulent suivre la voie des dge lugs-pa 
el entendre un enseignement plus étendu. — 13 f. 


za. Index des noms des saints bouddhistes qui sont allés en Inde et au Tibet. 
33 L 

‘a. Index des noms de l'histoire relatant comment rois et ministres sont devenus 
donateurs bouddhistes en Chine et au Tibet (H. 10 f. 

ya. Index des noms de l'Océan de protecteurs de la doctrine sortis et non encore 
sortis de la transmigration. 16 f. 

ra. Table du sommaire des œuvres principales des lamas bka-gdams-pa et dge- 
lugs-pa. 65 L 

la, Manière d'apprendre le rite de la bénédiction dban-gäi et appendice de récita- 
tions de tantras de la Petite Progression, 2 L 

ía. Manière de réciter les quatre sections des précieux Tantras de Sambara, de 
réciler, d'après leur abrégé, les descriptions de Li-yi-pa; d'accompagner de libations 
royales la Réalisation sereine et en méme temps terrible de Maüjughosa. 14 f. 

sa. Moyens de reconnaltre les présages. 10 f. 

ha. Moyens de reconnaltre les pierres précieuses. 3 f. 


a. Table pour l'offrande de bannières et banderoles au donjon à neuf étages du 
fils spirituel de Mar-pa de Lho-brag 9, = 1 L 

â. Compilation séparée de l'histoire, des chants et des paroles du lama (Kloñ- 
rdol) lui-même, 99 f. 


Colophon, — Ainsi le maitre, de gràce incomparable, grand renonciateur, puis- 
sant et saint mahätma, connu universellement sous le nom de Kloi-rdol ñag-dbañ 
blo-bzañ, abrégea un peu la liste des noms des cing sciences et résuma leur sujet en 
aphorismes essentiels à T des pauvres intelligences de l'âge impur incapables 
de comprendre les textes ess hea ag Et il fut opportun de les réunir en un seul 





7! Contient la liste des successeurs de Sroñ-bcan sgan-po et les seize lois (p. 7 6). 
* Milarépa (Mi-la raspa) avait construit une tour sur les ordres de Mar-pa. [m est actuel- 
lement un lieu de pèlerinage. 
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ouvrage; de consigner également en notes (pour que la parole des lamas ne périsse 
ayia idées mina trop difficiles à dégager par les auditeurs des enseigne- 
ments profonds et développés des glorieux lamas. De méme que l'origine d'un cours 
d'eau remonte à la pureté méme et que l'origine des générations humaines remonte 
à un dieu, de méme facon (Klos-rdal) mit par écrit les leçons dictées aux auditeurs 
de la doctrine profonde et étendue (car il est difficile de se fier à des , pareils 
à des bátards, qui raisonnent sur des apparences et des réves), et dictées aux audi- 
teurs de la parole sortie du Bouddha accompli, enseignement ininterrompu des for- 
mules d'initiation et de direction des Sütras et des Mantras. Et il écrivit pour que 
les seclateurs sagaces de la religion dans les générations de l'avenir augmentassent 
leur foi. Il donna aux croyants les autres enseignements qui manquaient et tout ce 
qui fut possible de séries de chants, de lecons, de sermons, dons si utiles aux pro- 
sélytes d'aujourd'hui. Bien que la bénédiction de ces (écrits) soit plus éminente que 
toute autre, ce grand saint ne donna pas la premiere importance à leur forme litté- 
raire (convenant) à son talent et à sa réputation. Mais il donna la première impor- 
lance à la langue vulgaire qui rend intelligibles les enseignements tels qu'ils furent 
donnés autrefois. Bien que (ces écrits) paraissent s'affranchir (s lois) de la poésie 
et du langage figuré, mais parce qu'ils sont seuls nécessaires à qui aspire à la déli- 
vrance, parmi les nombreuses sectatrices de ce lama, une donatrice nommée 
Sœur Nor-jom donna cinq cent onces d'argent avec demande instante qu'on Mt graver 
les planches pour l'impression. Et un homme du meilleur sens spirituel et mondain, 
le ja-sag ( préfet) de Dpa’-sod, docteur Bstan-jjin rgya-mcho, ayant encore donné une 
charge d'argent, au delà de sept cents onces, il fallut un économe. Le trésorier, de 
Las-thog , homme de grand sens, nommé Ye-ses rab-brtan, les (ces onces d'argent) prit 
en charge. Comme on procédait à l'impression au monastère de Lhun-grub bde-&hen 
à Kun-bde gliñ, dans le U-Tsang, il fallut un auteur pour le colophon, pour pré- 
senter la louange de l'ouvrage du précieux lama, et en même temps pour corriger les 
erreurs. C'est ainsi que la suggestion des deux correcteurs précédemment cités et de 
Bsod-nams bzañ-po, secrétaire privé assistant, natif de Klog, au ta tha Ye-ses 
blo bzañ bstan-pa'i mgon-po, chargé par ordre impérial des affaires tibétaines et 
nommé chef de l'Église Jaune, avec le titre de glorieux No min han "H ou de Ye-ées 
yoñs rjogs bstan gtan mkhan-po , est due cette incantation : 


Que ce livre brille dans le monde comme le soleil et la lune ! 


44. Titre. — Bka’ gdams gsar rüiò gi ¿hos "byuà yid kyi mjes rgyan | 
Xylogr., 103 f, o m. 55. 


Colophon. — Ces pa “di ni gnam bskos ‘jam dbyañs go ma bdag po ¿hen po'i 
"phrin las pa ¿hen po yon tan du mas thugs rgyud ñe bar phyug paña kyä ho 
thu rin po ¿he nas || ¿hos kyi rje hsod nams grags pas mjad pa'i bka' gdams ¿hos 
'byuü yid kyi mjes rgyan ‘di ñid par bgres skyon hes pas gear bskrun zig byuh na 
bstan rgyun la phan par dgoüs te mthun rkyen phun sum chogs pa dañ béas bskul 
ma mjad pa lar | ¿hu rta lo phyogs las rnam par rgyal ba'i pho brañ ¿hen po ta 
lar gsar du bskrun pa'i par byañ smon chig ‘di ni de mo no min han hag dbañ ‘jam 
dpal bde legs rgya mehos gzim ¿huú rag gnas kun gsal du sbyar ba'o || 


W Titre donné en 1759 par l'empereur K'ien-long. Ce fut t du Tibet pri 
la mort du septième Dalai on. Stak teak nope coke personnage fut Régent du Tib oprès 
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Titre. — Origine de la doctrine bka"-gdams-pa, ancienne et nouvelle, ou Orne- 
ment de l'esprit. 


Colophon, — Le Grand Officier de l'em r représentant MañjustT, investi par 
le Ciel, le précieux A kya ho thog is soba de vertus, pensant que ce livre 
«Origine de la Doctrine Bka’-gdams-pa, Ornement de l'esprit», œuvre du Seigneur 
de la Loi Bsod-nams grags-pa, avait le défaut d'étre vieilli, et pensant qu'une 
impression nouvelle serait profitable à la continuité de la religion, ordonna la 
dépense et tout le nécessaire. Conformément à cet ordre, l'impression nouvelle 
fut exécutée l'année du Cheval d'Eau (0, au Potala, palais du Bouddha accompli. 
Sa préface et son invocation furent composées par le De mo no min han À, 
Jam-dpal bde-legs rgya-mcho dans ses appartements de Rag-gnas kun-gsal. 


45. Titre. — Chos skyoa ba'i rgyal po sroñ bean sgam po'i bka’ "bum las bla 
ma brgyud paí gsol “debs lo rgyus dkar hag || 11 f. 


L E. Ma ni bka' "bum glegs bam daù po thugs rje chen po sais rgyas stoi rea'i 
lo rgyus ¿hen ma | 377 f. 


IL Van. Chos skyoà ba'i rgyal po sroñ bean sgam po'i bka’ “bum las smad kyi 
¿ha zal gdams kyi skor | 334 L — Türe abrégé : Mani bka' "bum. 
2 vol. et index, o m. 55. 


Colophon de E. Ces thugs rje ¿hen po'i sprul pa ¿hos skyoñ baii Ï po sroû 
sgam pos smon lam bab | ge kl rea ba ale nas bstan pa —* par bya 

ba'i don du | dus phyi ma la thugs rje ¿hen po'i bstan pa dar bar dgoûs nas | ra sa 
"phrul saaá gi glo "bur du thugs rje éhen po tha lna ma lha kha’ gi rta mgrin gyi 
labs gyas pa'i ‘og tu pe du spas pa'o | thugs rje ¿hen po nor bwi rgyan gyi báad 
‘grel ¿hen mo slob dpon grub thob dios grub kyis gter nas bton pa'o || sarya 
mangalam || 


Colophon de Vau. — Ces dañ gtoñ Ihag bsam phul phyin | "bras (spui) blo (gsal) 
glia khoñs kho bo dge slo ‘jam dbyañs dbañ rgyal nas | ma ni bka' "bum gyi 
gsar du bskrun pa'i spar byañ smon chig tu | spos dkar sprul miá fag dban chul 
khrims rnam rgyal gyis ra (mo) ¿he gar spyi khyab khad du sbyar | smon lam ‘grub 
pa'i spar ni | ladyatha | ompañchagvoya avabodhanisvaha. 


Titre, — Extrait des Cent Mille Paroles du roi protecteur de la Loi, Sroñ-bean 
sgam-po : Table des prières et des histoires des lamas qui se sont succédés, 


L E. Premier volume du Mani bka-'bum : Grande histoire des Mille Bouddhas 
compatissants. 


Il. Van. Dernière partie du Bka-'bum de Sroñ-bean s am-po : Les Enseigne- 
ments. — Titre abrégé : Les Cent Mille Paroles Joyaux. < 





M 1769. L'ouvrage est en deux parties : la premiere relate l'histoire de la doctrine anci 


ancienne, 
de la naissance d'Atión (982) à la naissance de Coi-kha-pa. (1357). La deuxième partie s'étend 
de Coñ-kha-pa au rus? siècle, À 
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Colophon de E. = Ainsi pria le roi Sroñ-bcan sgam-po, émanation du Grand 
— et Protecteur dela Loi. Ainsi il consacrait le mérite de ses œuvres. Son 
désir était de répandre la doctrine du Compatissant afin d'assurer sa pérennité dans 
l'avenir. Aprés quoi il cacha le livre comme trésor sous le pied droit de Hayagriva du 
temple Phrul snañ des cing divinités en un Grand Compatissant à Rasa Ù. T 
commentaire de l'Ecriture (nommée) < Collier du Grand Compatissant» a été extrait 


du gter-ma (Trésor d'Écritures exhumées) par le docteur Grub-thob dños-grub. 
Félicité à tous! 


Colophon de Van. — Ceci est la nouvelle impression du Mani bka- bum, faite par 
moi, moine 'Jam-dbyañs dbañ-rgyal, de la confrérie Blo (gsal) sla de 'Bras-spuñ, 
menée jusqu'à la fin avec persévérance. Voici la priére à imprimer en guise de post- 
face et d'invocalion, composée par le Bouddha vivant (* de Spos-dkar, nommé Nag- 
dbañ chul-khrims raam-rgyal, dans la maison du préfet général de l'Est de Ha(mo) 
the : Tadyathà | Om pafichagvoyavabodhanisvaha. 


46. Titre. — Chos rgyal dri med kun ldan gyi rnam thar || 
Xylogr., 105 f., o m. 30. 


Colophon. — dah de sras rai rgyal byañ ¿hub sems || 
" gi bs pa phyag ma pad diar a 
yi rnam sprul sa skyoüs ¿hos rgyal ¿he || 
dri med kun Idan 'khruüs rab rnam mthar ‘di || 
me mo lug lo sa zla'i yar ches la || 
gsar du bieñs pa'i rgyal ba'i gsnt rab la || 
bskal Idan skyes bu'i gzigs mor spro lags sam || 
de yi a T ADU AMO 9 te || 
che ‘dir nad med bsod nams lois spyod rgyas || 
pha mas thog draús ma gyur sems éan rnams || 
phyi ma dag pa'i zii du skye bar smon || 
rje beun blo bzai dpal Idan ye ses kyis || 
méhog gi sprul sku blo bzaà mkhyen ree'i gter || 
dpal Idan bstan pa'i ñi ma Zabs brtan og || 


"tear 


bris rkos mig dmar rdo rje pha bu gsum gyis bkhrun || 


Titre. — Histoire du roi de la Religion Visvantara. 


Colophan : 
Cette histoire du Játaka de Visvantara, 
Incarnation de Padmapäni en qui sont réunis en une personne, 
Le Bouddha et son fils, bodhisattva et bouddha pour soi-même, 
Protecteur de la Terre, roi de la Religion, 
A été publiée à nouveau le premier quartier 





W Ancien nom de Lhasa. 

9) L'expression consacrée de eBouddha vivants est employée ici avec la réserve qu'elle comporte. 
Les sprul-sku sont des émanations et non des incarnations de bouddhas ou de bodhisattvas. 

9! Co colophon de la deuxième moitié de l'ouvrage est en même temps général pour les deux 
parties désignées par les deux syllabes du mot sanserit evam ainsi», Ub, des, premier mot de 
presque tous les colopbons. La bonne orthographe de Ra mo ¿he est Hoa mo che, «la Grande cornes. 
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De la Quatrième lune de l'année Bélier de Feu. 

Quelle joie des élus à la vue de cette Écriture Sacrée! 

Sa vertu ayant purifié toute souillure du karma, 

Puissent santé, bonheur et richesse eroltre en cetle vie. 
Puissent les créatures de l'avenir issues de peres et mires, 
Renaitre au Paradis dans 'Au-delá! 

Que par le maltre Blo-bzañ dpal-Idan ye-ses , 

Je sois le marchepied du glorieux Bstan-pa i mima Ù, 
Précieux avatar, Trésor de compassion omnisciente! ... 


Le calligraphe et graveur Mi rdo-rje et ses deux fils ont fait 
[ l'impression. 
47. Titre, — Deb gter sion po. 
Xylogr., 15 chapitres, ensemble, 484 L plus 3 feuilles de table et colophon, o m. 53. 
ka. dum bu dai po | ¿hos ‘byuti gi rgyal rabs | sha dar gyi skabs | = 23 f 
kha. deb ther sion po las | bstan pa phyi dar gyi skabs | 17 L 
ga. deb ther sion po las | gsañ süags ‘gyur gyi skabs | A6 f. 
ña. gsaù shags gsar ma | lam ‘bras rjes 'braü dai bèas pa'i skabs | 15 I. 
ča. jo bo rje brgyud pa dai béas pa'i skabs | 39 L 
tha, rüog lo cha spa chab brgyud pa dai bias pa daù dbu chad | byams ¿hos 
sogs ji lar byuü ba'i skabs | 10 f. 
Ja. rgyud sde'i béad srol ji liar byuü ba'i skabs | aof. 
^a. mia’ bdag lochaba ¿hen po mar pa nas brgyud de dags po bka' brgyuil ¿e 
grags pai skabs | tho L 
ta. Ko brag pa daù | ni su'i skabs | «a L 
tha. Dus kyi 'khor-lo'i skabs | As f. 
da. Phyag rgya &hen po'i skabs | 13 L 
na. Zi byed rgyud pa sia phyi bar gsum gyi skabs | 5o 1. 
pa. Géod yul dai kha rag pa'i skabs| 19 L 
pha, Thugs rje ¿hen po'i skor daù rdo rje phreà ba sogs kyi skabs a5 l. 
ba. Chags bii sogs dge ‘dun gyi sde ji lar byuù ba daù du lan | par du bieús 
paï skabs | = 14 f. 
Colophon. — "Phags bod rgyal bstan ris med srol éhen rnams | 
ji Mar byuü dan de in skyes méhog gi | 
roam thar ¿hos 'byuü legs béad gter ¿hen po || 
mkhas méhog "gos lo gion nu dpal gyi gsuû || 
dpyod idan skal bzaà yous kyi mgrin pa'i rgyan | 


deb ther sion po ies grags ‘di yi par | 
din sañ dus su tha ldan rgyal hab ky 


! 
ñe dab da Idan brtan biugs ¿hos "khor ram | 





UI Quatrième Tashi lama. 1782-1859, 
1 A sous-entendre devant les titres de tous les chapitres suivants. 
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dbus geaû kun bde glih du grags pa der || 
biugs pa'i ‘gro don phrin las srid mtha par || 
rab rgyas yañs pa'i sa ¿hen kun khyab pa'i | 
dge legs ‘jad med yid biin ‘jo al 
Ces pa yah ¿hos "byuü deb ther ston po'i par ria sha thog yaús pa can du biugs 
pa bal bod bde — 'khyar ba'i par sii bor stor byuñ ba rnams ¿had bsad gsar 
brkos daù || mi gsal ba raams par bsef gis ¿abs tog bsgrubs ste ‘gro don slad || bar 
ri dbus nan kun bde gliü du biugs su gsol ba'i par byañ smon chig “di yaf ria éhag 
pa ye des blo bzaù bstan pa'i mgon pos sbyar pa dge | khyon sdon dog grans 487 
(=44) biugs || 
Titre. = Archives Bleues (U, 
ka, Premier chapitre. Histoire généalogique des rois fondateurs de la religion. 
Premier essor. 28 f. 
kha. Extrait des Archives Bleues : Deuxième propagation de la doctrine 9, — 17 f. 
ga. Traduction des mantras. 46 f. 
ña. Nouveaux mantras. — Adhérents de la doctrine lam ‘bras. 15 f. 
ča, Alisa et sa descendance spirituelle. 38 f. 


tha. Le traducteur Riog et sa lignée de Spa Chab, avec l'origine de la doctrine 
Madhyamika (dbu-chad), de celle de Maitreya et autres. 10 L 


ja. Comment commença l'enseignement de la classe des Tantras. 20 f. 


ña. De la tradition transmise par le grand traducteur Marpa el connue sous le 
nom de Tradition (bka' brgyud-pa) du Dvags-po. = 142 L 


ta. Ko-brag-pa et Negu”. 12 L 
tha. La Roue du Temps. 41 f. 


da. La grande müdra. 13 f. 

na. Les trois époques, antérieure, médiane et postérieure de la secte tantrique Zi 
byed 19). 

pa. Objet de Vexorcisme. Formules magiques. 12 f. 

pha. Notes sur Avalokita. Le Vajramala el autres (tantras). 25 f. 


ba. Les quatre créations. Formation de la Communauté des moines, Impression 
des dein des st Réponses» 9, = 14 f. 





M Le mot deb-gter ou deb-ther est un mot iranien emprunté — qui lui-même vient du gree 
Sepa ela peaus —, bien que les archives tibétaines n aient jamais été écrites sur 
ves The Blue Annals (Part une) by George N. Rærich, The Royal Society of Calcutta, 
1919. 

t Apres la persécution de Langdarma. 

"m N- > ER de Na ro - 
W Ataraxie, Secte fondée par Padmasambhava. 
De l'école des Sarvastivadins. 
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Colophon. — Ce Trésor de Belles Paroles, histoire impartiale de l'avènement 
des grandes sectes de la doctrine bouddhique dans l'Inde et au Tibet, fut prononcé 
par le docteur "Gos lo géon-nu dpal. Les planches à imprimer ce Collier de tous les 
hommes fortunés qui le portent, appelé < Les Archives Bleues», sont aujourd'hui 
dans le voisinage du Potala de Lhasa, à Dga-ldan brtan-biugs čhos-'khor, appelé aussi 
Kun-bde glin de U-tsang, Puisse jusqu'à la fin du monde et pour la cause des créatures , 
l'efficacité de ce livre satisfaire les cœurs d'une félicité inépuisable répandue sur toute 
la terre! 

Autrefois, les planches de cette ancienne impression des «Archives Bleues » étaient 
à Fañs-pa-ban ™, Lors de la guerre entre le Népal et le Tibet, des planches furent 
égarées, Les planches perdues furent remplacées et gravées à nouveau. Les planches 
peu lisibles furent réparées avec des pièces rapportées (9), 

La préface et l'invocation du Debter conservé à l'imprimerie de Kun-bde gli de 

sang pour la cause des créatures, ont été composées par Rta thag-pa Ye-ses blo- 
bzañ bstan-pa'i mgron-po. 

Nombre total des pages : 487. 


48. Türe. — Byañ ¿hub kyi sems mùa’ ba'i bya mgrin sion zla ba'i rtogs pa 
brjod pa "khor ba mtha' dag la süià po med par mthoi ba roams kyi rna rgyan | 
Titre résumé : mgrin shon zla ba'i rtogs brjod. 

Xylogr., 133 L o m. 55. 


Colophon (L 131*). — Spyir chul ‘di Ita bu dgag bya ¿ho dit dios pa Chun na'aí | 
goù gi luû bstan du "byun ba itar kho bo tag gi ehe ‘dir "god pas skabs su babs pa'i 
Cort pe dm lo bèu geig pa nas bzuñ dran snañ dai smra ‘dod rah dbaü med pa 
yah yañ "byuñ ba daù | ‘god dgos pa'i bskul ma Ita bu'i rmi Has nar mar byuü ba'i 
rkyen gyis hag nas man du thal ba la brten nas | dka’ béu ye Ses bza pos sia mo 
nas nan gyis bskul ma byas si breom pa'i üe ¿har che rabs du ma nas bka' drin 
gyis "brel pa'i ‘gro ba'i ‘dren méhog dam pa | bsod nams ye ses dpal bzaü poi bkas 
bskul ba dañ | gian yaü dka' bêu blo bzaü rnam grol | jam dbyaüs mthar phyin 
sogs du mas kyañ bskul bas mchams sbyar te ‘di nid mgo sha mo nas breams kya | 
mjug yous su rjogs pa gaüs ri'i khrod kyi rig pa smra ba'i khyu méhog kun gyi bsti 
gnas kyi geug gi nor bur gyur pa dpal Idan ‘bras spuòs phyogs thams dad las rnam 
par rgyal ba'i glió du me sbrul sa gas ña ba'i yar dä ki ‘du ba'i dus ches khyad par 
čan gyi ñin grub pa'i byed pa po ni guubs kyi rigs las bende'i $a giugs matii mii 
éan no || chul ‘di "añ gsañ ba'i rgya yis blab || dad med log Ita čan dag la ston čih 
sgrogs pa byed gyur na || dam chig ñams par `'yyur ta re || sarva mañgalam || 


Colophon IL. ( Invocation ). — Ces bdag tag gi ‘dren pa dam pa | khyab bdag slay 
phug blo bzai bstan pa'i rgyal mehan nid | sku che sia ma iig tu rgyal bu ¿hos kyi 
dga' ba ies bya bar ‘khruis pa khu byug gi lus la zed ‘jug mjad pa'i mchan mgrin 
sion zla ba ¿es grags pa'i rtogs pa brjod pa | thos pa cham gyis dad pa'i spu lof gyo 
sii thar pa dañ thams ¿ad mkhyen pa'i sa bon khyad par éan bskrun par byed pa 
‘di Aid | rje beun bla ma thugs rje ¿an de ntd kyi zabs rdul spyi bor bskan pa'i beun 
gzugs kyin ba ña dharma vajra gyis rai gi dad pas kun nas blans te par du bskrun 
A aa a u rje bla ma méhog gis ‘bral med rjes su jin par 
gyur eig 


W Dans les Écritures, Yaüs-pa-tan est le nom tibétain de Vaisali, 
") Les corrections se font également par ce procédé. 
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Traduction. — Avadána de l'Oiseau Nilakantha Lune qui avait la nature d'un 
Bodhisattva, ou Boucle d'Oreille de ceux qui voient Virréalité de l'Univers transi- 
toire. — Titre résumé : Avadána de Nilakantha Lune. 


Colophon. — ... Bien que cette pratique rencontre généralement des obstacles 
et soit de peu de nécessité, conformément à la prédiction qui précède, la composition 
(de ce livre) devait avoir lieu de notre vivant. En vertu de ce terme, à partir de ma 
onzième année, souvenirs et besoin de parler se Ê ig soni malgré moi. Une 
sorte d'inspiration de l'obligation d'écrire me venait dans un rêve continu. De plús, 
exhorté depuis le début par l'ascèle Yeses bzan-po, je le fus encore par le saint et 
excellent guide Bsod nams ye-des dpal bzañ-po auquel i suis, par sa grace, uni depuis 
de nombreuses vies, el encore par d'autres tels que Blo bzañ rnam grol et ‘Jam dbyaña 
mthar phyin. Mors ie résolus d'exécuter la tâche et me mis à l'œuvre, Bien que fai- 
sant remonter (le récit) à l'origine des faits, je l'achevai entièrement au glorieux 
monastère de Djrepong (‘bras-spwis), royaume du Bouddha Victorieux et joyau des 
résidences de tous les grands maltres qui ont enseigné la sagesse des solitudes des 
montagnes de neige, le quinzième jour de la quatrième lune (Saga) de l'année du 
Serpent de feu, jour particulier de la réunion des Dakinis. L'auteur est de la famille 
Gnubs. Son corps charnel de moine a nom Ma ti. Les pratiques ™ (décrites dans ce 
livre) sont marquées du sceau du secret. Les divulguer en les dévoilant à des igno- 
rants et à des hérétiques équivaudrait à la violation d'un vœu. 


Colophon IT (Invocation). — Tel est cet avadána dit Cou Bleu Lune, nom que 
porta notre saint guide, maitre universel, Blo-bzañ bstan-pa’i rgyal-mehan de 
phug , quand, né sous le nom de prince Chos-kyi dya'-ba dans une vie antérieure, 
s'incarna dans le piège d'un corps de coucou Y. Entendre seulement cet avadäna fait 
frémir de ferveur. Il est surtout une riche semence de délivrance et d'omniscience. 
Moi Dharmavajra, touchant de mon front, en signe de respect, la poussière 
des pieds de ce vénérable lama compatissant, j'ai édité cet avadana avec toute ma 


foi. 


Puissé-je, par la vertu de ses fruits n'être jamais séparé de ce vénérable mattre, 


et le suivre à travers loutes mes vies à venir! 


1 Pratique de la migration de l'âme dans le cadavre d'un homme ou d'un animal, 

% Le prince kyi dga'-ba, fils du roi de Bénares, rempli de vertus, donnait malheureuse- 
ient son amitié au plus indigne de ses ministres. Un jour, à là promenade, un large fleuve 
arrêta leur course. Séduit par la beauté de la. rive opposée, le prince désira traverser. Lui et 
son fuvori, laissant leurs corps sur la rive, sincarnent dans les caduvres de deux coucous, Le 
prince se livre au plaisir de voler au-dessus des forêts. Pendant ce temps, le ministre pervers 
retourne au rivage, abandonne sa dépouille d'oiseau et s'inearne dans le corps du prince. |l 
rentre au palais el usurpe le tróno, Le prince n'ayant plus retrouvé san corps resto oiseau. 
Avalokita lui apparait sous la forme d'un autre coucou et le charge de convertir le peuple 
va oiseaux. Converti lui-même par celle infortune le prince enseigne la Doctrine à la gent 
wilde, 

Cependant la reine et les ministres pieux étaient maltraités par le faux roi. lls eurent des 
soupçons et s'enfuirent, La reine retourna chez son père, roi de l'Occident, Après de nombreuses 
années, le prince, devenu Bodhisattva, finit par retrouver sa personne de roi, Mais convaincu de 
Virréalité du monde, il aldique pour mourir dans le désert, 
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49. Titre général, — Chos mion pa'i mjod kyi dyots don gsal bar byed pa'i 
legs bad ñin byed dbañ po'i snaü ba las (D. 


ka, khams bstan pa ies bya ba'i nas dañ poi rnam biad! = 34 L . 
kha, (Chos müon pa'i ..... snañ ba las). Dhañ po bstan pa ies bya bai gnas 
giis pa'i rnam bsad | 65 f. 

ga. (Mème titre général répété pour chaque chapitre.) “Jig rten bstan pa žes bya 
ba gnas gsum pa'i ram béad | 29 f. 

ña. Las bstan pa žes bya ba gnas bii pa'i rnam béad | 49 t. 

ča, Phra rgyas halan pa zes bya ba gnas lia pa'i rnam par bad pa | 37 f. 
tha. Lam dah gah zag bstan pa ¿es bya ba gnas drug pa rnam béd | 56 1. 
ja. Ye Ses bstan pa ies bya ba gnas bdun pa'i rnam béal | 37 f. 

ña. Sñoms ‘jug bstan pa žes bya ba gnas brgyad pa'i rnam par béad pal A: f. 


Titre général abrégé. — Bgyal ¿hos mion mjod ou Rgyal mjod. 


Colophon. — Ces lui rigs ®) smra ba'i dbaà phyug mkhan ¿hen bka' drin gsum 
idan süigs dus kyi pandi ta chen po blo bzaü "phrin las roam rgyal dpal baal po'i 
feud gi nin khu ¿hos müon pa'i mjod kyi dgoûs don gsal bar byed paí legs bsad 
ñin byed dbañ po'i snañ ba ¿es bya ba ‘di ñid sña mo Zig nas ljags reom zin ‘dug 
ruñ | par du ma 'khod &iü ¿hos ‘grims rnams nas ‘dri ba'i ¿ha rkyen ‘joms pa ‘ai 
dka' ba béas | vod yod kyi mii cam iig las dpe rgyun ma 'phel bas | gra rkyaü 
rnams la mi pa “dug na | de dag la phan pa'i stad dan | khyad par mkhan 
¿len de ñid kyi thugs kyi dgoüs zab yoñs rjogs byed % gsuñ gi ‘phrin las spel ba'i 
bgyi ba ‘di rigs gegs med mthar phyin pa žig byun na ¢i ma ruû sñam pai lhag 
bsam gyis kun nas blaüs te | gah dei bka' drin gyis ‘cho bus slob bu'i tha sal dge 
spyod kyi na ba rgyud sted mkhan zur mid jin ser smad koñ poi rab ‘hyams pa 
hag dbaà chul khrims nas | ‘brel thob "das gson gyi rgyu dios byun rigs ¿huá 
¿huñ mi mja bar giir len gyis par gyi rgyu' thog du smin par bgyis & | bris 
rkos kyi yi ge la'aü Zib las kyis ius dag par bgyis pa'i dge bas | bdag dañ pha mas 
mchon pa'i ‘gro kun skye dai skye bar Jam mgon bka' brgyud kyi bstan ba'i sgor 
äugs te brdar btags pai ¿hos müon pai gzuü lugs rgya mcho lta bur thos bsam 
sgom pa'i bag éhags brian por thebs te don dam pa'i ¿hos müon pa zag med kyi Ses 
rab rjes hran dai béas pa rgyud la bie blag tu mion du gyur nas myur du sbrid 
pa'i ‘khral khor hrul por byed nus pa'i gyur gyur ¿ig des smon ‘dun gyi mchams 
sbyor dai béas pa'i par byañ smon chig ‘di yañ ñid kyis sug bris su btab pa'o || 


Titre, — Dissertations expliquant clairement le sens de l'Abhidharmakosa 04 
Lumière éclatante du Soleil de midi : 

ka. Explication du premier point, la doctrine des éléments. 

kha, Explication du deuxième point, la doctrine des (cing) sens. 

ga. Explication du troisième point, la doctrine de l'Univers. 





© Voir Batan-gyur Mdo de LXIII à LXX. 
® Correction : rig. 
thugs kyi ... byed-pa. Expression honorifique pour emourit s. 
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ña. Explication du quatrième point, la doctrine du Karma. 

ča. Explication du cinquième point, la doctrine des erreurs. 

tha, Explication du sixiéme point, doctrine de la voie du salut et de l'individu. 
ja. Explication du septiéme point, doctrine de la Connaissance. 

ña. Explication du huitième point, doctrine de la Sérénité. 


Titre abrégé. — (Abhidharma) kosa qui donne la victoire. 


Colophon. — Ces dissertations expliquant le sens de l'Abhidharmakosa, ou 
Lumière Éclatante du Soleil de Midi, essence de la parole du pandit de l'âge impur, 
Blo-bzah "phrin-las rnam-rgyal dpal bzañ-po, mattre de l'enseignement de la sagesse 
et docteur doué des trois grâces, élaient achevées oralement depuis longtemps. 
Pourtant ces dissertations n'étaient pas imprimées, et, bien qu'on eût rassemblé des 
fragments rédigés au hasard des questions venant des prosélytes, leur usage était 
malaisé. En dehors des titres , il n'existait aucune suite de tirages d'exemplaires. 
Ainsi l'œuvre n'était d'aucun profit pour les moines. Pour qu'elle leur fit profitable, 
j'étais particulièrement hanté par cette seule pensée : + Pourvu que l'autorité de la 
parole de ce grand abbé qui n'est plus soit perpétuée et répandue! =. C'est alors que, 
dernier disciple vivant par la grâce du docteur Nag dbañ chul khrims de Koñ-po, je 
pris le surnom de Na-ba (rna-ba?) rgyud stod mkhan, et, bien qu'étant issu d'une 
famille petite et disgracieuse, je parvins, par la vertu de mon union avec ce maltre, 
à la maturité nécessaire pour l'impression. 

Invocation. — Puissions-nous, par la vertu du travail de calligraphie, de gravure 
el de correction aprés examen minutieux, moi et toules les créatures nées d'un 
el d'une mère, présentes et à venir, entrer dans la voie de la doctrine Bka’-br, 
du Doux Protecteur. Puissions-nous étre possédés de la passion d'écouter, croire et 
méditer ces textes, pareils à l'océan, qui sont la lettre de l'Abhidharma, afin que 
l'esprit de l'Abhidharma nous devienne rapidement connaissance immédiate de la 
vérité et qu'il dissipe le trouble de l'Illusion. 

Ainsi, terminant par cette prière, j'ai écrit de ma main le colophon et l'invocation. 


50. Titre. — Bde méhog dril bu lugs tha 1a'i smon lam | 
Manuscrit, 95 f, cinq chapitres (t), 


Colophon. — Sakya'i dge sloñ thos smra ba'i sñoms las mkhan blo bzaü bskal 
bzahı rgya mchos sbyar ba'i yi ge pa ni za lu mkhan po fag dbañ ston "byuí goas 
kyis bgyis pa'o || 


Traduction. — Prières aux cing aspects de Samvara selon le rite des Dril-bu-pa. 
Colophon. — L'abbé de Za-tu, Nag-dbañ ston "byuñ-gnos, est le calligraphe de cette 


œuvre composée par le moine de Sakyamuni ?, en religion sa Sérénité Blo-beañ 
bakal-bzan rgya-meho ©. 





(N Ge texte accompagne généralement des i 
™ Expression désignant le Tashi ou le Dalai Jama, 
™ Septième Dalai 
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54. Türe. — Dpal idan bla ma dam pa rigs daù dkyil 'khor rgya meho'i mia’ 
bdag bka' drin gsum Idan vons i pandi ta ¿hen po rje beun ye ses rgyal mehan 
dpal bzaü po'i sku gsuf thugs kyi rtogs pa brjod pa thub bstan padmo ‘byed pa'i 
ñin byed | — Titre abrégé : Yous ‘jin pandi tai rnam thar. 

Xylogr., 208 f., o m. 55, 


Colophon, — Ces dpa’ Idan bla ma etc. ‘di ni | ... [Une feuille] blo bzah bstan 
pa'i dba phyug "jam dpal "m mehos gru ‘jin güis pai gial med khaü gi grims 
éhun ñi ‘od “khyil par kun dga’ ¿es pa $iñ pho stag gi lo'i snron zla'i mar phyogs 
kyi bzah po gsum pa rje bla ma de ñid kyis ‘od gsal ¿hos sku müon du mjad a 
dus ¿hen fiin bla ma nd dkyil "Khar gyi geo bor mos te phyi nah gsañ ba'i 
sbyin bsam gyis mi khyab pas méhod nas dpal dus kyi “khor lo'i bdag ‘jug son 
du "gro bas dkyil "khor gyi mdun du rjogs par sbyar ba'i yi ge pa ni rje bla ma de 
wi tor git. pi bdud rei thob éif | bdag éag gi ñe "khor * gsol dpon rje druñ dge 
legs rgyal mehan gyis bgyis pa'o | 


Titre. — Avadāna du Corps, de la Parole et de la Pensée du glorieux lama, sou- 
verain d'un océan mystique d'ancêtres spirituels, dispensateur des trois f 
Précepteur (1) et pandit, maltre Ye-ses rgyalme bzas-po, ou Soleil 
faisant ouvrir le lotus de la Doctrine du Bo — Tare aii : Histoire du 
savant Précepteur. 


Colophon. — Ainsi cet Avadána, etc. (Répétition du titre suivi de deux pages de 
chronique laudative.) Dans les appartements célestes du deuxième Potala, envi- 
ronnés de lumière (appelés Sambhoga), le troisième jour, jour favorable, du dernier 
quartier de la cinquiéme lune de l'année du Tigre de Bois appelée Ananda, jour de 
la grande fête instituée par ce lama lui-même pour révéler son corps nirvanique, 
Blo-bzañ bstan-pa'i dbañ-phyug "jam-dpal rgya-mcho (9 officiant en premier dans la 
cérémonie du maüdala, offrant des hommages inconcevables extérieurs et intérieurs, 
et devancant les décrets de la Roue du Temps, le calligraphe qui écrivit définitive- 
ment devant le mañdala, recueillant le nectar tombé des lévres mémes du lama, 
nous tous l'entourant, était le Secrétaire Privé © Dge-legs riryal-mchan. 


52. Titre. — Dpal Idan bla ma dam pa khyab bdag rdo rje sems dpa 
yoüs jin no min han áes pa don gyi mahi pandi ta blo bstan ‘jin dpal bant 
po'i żal sia nas ^) kyi sku gsuñ thugs kyi rtogs pa brjod pa'i gtam rju ‘phral ‘od zer 
phyogs. brgyar ‘gyed pa'i Bin byed | == Ture abrégé : Maba pandi ta blo bzañ 

jin gyi rnam thar, 

Xylogr., 115 L o m. 6o. 

Colophon. — [Répétition du titre] puis ... ĉes bya ba las mya han las ‘das pa'i 
mjad pa'i yan lag brjod pa ni skabs bii palo | 

Les pa'i rnam thar ‘di ya khyab bdag rdo rje ‘éhañ ¿hen po de ñid kyis kho bo 





© Th fat précepteur du septième Dalai lama, 
^ Huitième Dalai lama, ` 
sob-dpon rje-drun. 
(9) Zal sia nas. Expression laudative et très respectuense ayant u son premier litté. 
ral : en présence de, — T 
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la ‘di Ita bu'i chul la "jug pa'i skal pa méhog dai Idan par dios dai brayud 
bh pa'i sgo nas skabs babs bstan pa'i khar ¿abs gras rnams dat dad) Idan ‘ga’ 
iig gis ‘di Ita bu byuñ na ¿es gsol “debs dbyañs su bsgrags pa'i reom ‘dun nar mar 
yod par ma zad ñe ¿har mkhas grub 'khor sbyur iva ser bstan pa'i gsal byed ¿hen 
po shal kha mkhan ¿hen no min han blo bzaü che dbañ skyags méhog gis thabs 
rnam du mas yah yañ bskul ño dah bstun rah nid kyañ méhog tu dad pas mchams 
sbyar te « säkya'i dge sloh blo bzañ dpal Idan bstan pa'i ñi ma phyogs las rnam 
rgyal dpal bzaü pos sbyar ba'o || mañgalam || 


Titre, — Avadána du corps, de la parole et de la pensée de Son Honneur Blo- 
bzan bstan-jín dpal bzañ-po, glorieux lama incarnant le maltre souverain Vajrasattva, 
précepteur % et No min han, grand docteur ès sciences transcendentales, ou Soleil 
miraculeux répandant sa lumiere dans cent directions. — Titre abrégé : Histoire du 
grand docteur Blo-bzañ bstan-jin. 


Colophon. — Fin de la quatrième partie de [répétition du titre], narrant la 
mort (l'entrée au Nirvana) (de Blo-bzañ batan-"jin ). 

Alors que nous avions le privilège insigne d'être initiés à ces choses, là où le 
maltre souverain Vajrapáni isole nous signalait par toutes sortes de moyens 
directs ou indirects que le moment était venu, non seulement les attendants et 
quelques hommes de foi demandaient qu'il en fat ainsi et conseillaient continuelle- 
ment d'entreprendre la rédaction; mais encore, aujourd'hui, moi-même cédant aux 
exhortations répétées du savant prédicaleur, grand commentateur de la doctrine 
des Bonnets Jaunes, Primat des Khalkhas et No min han, Blo-bzañ che-dba 
m£hog , | étais rempli de foi et, «Disciple du Bouddhas nommé Blo-bzañ 
bstan-pa'i ñi-ma phyogs-las rnam-rgyal dpal bzañ-po, je composai ce livre. 

Félicité! 


53. Türe. — Rgyal po lugs kyi bstan béos sa gii skyoh ba'i rgyan || 
Rajanitisastra bhämipälasyälankära. 

Xylogr., 157 L o m. 3s. 

- Bag yod pa'i rab tu byed pa. 1-6. 

. mi bdag mkhas pa brtag paí rab tu byed pa. 6-11”. 

. spyod pa briag pa'i rab tu byed pa. 11-17. 

bdag dai gian gyi nap briag pa'i rab tu byed pa. 17-234. 

+ ‘khor gyi skye bo brtag pa'i, ete. 23439, 


- bden smra lui bstan pa'i mdo las gsuñs pa rgyal po'i chul gyi le'u don béad 
pa ste rab tu, elc. 39-474, 


7. w = dran pa fier béad las gsuñs pa rgyal po'i lugs kyi rab tu byed pa. 
7-52. 


09 €t 8» Qr ub; om 





11 Plutôt que had. 
N Seen sg du huitième Dalai lama. Foñs-jín est un titre réservé aux précepteurs des 
s. 
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8. grer ‘od dam pa las byu ba'i rgyal po'i lugs gyi bstan béos kyi rab tu byed 
pa. 52456. 


9. brtan Hp breon pa brtag pa'i, ete. 56'-66. 
10, mi bdag dul (‘dul?) ba brtag pa'i, ete, 66-71. 
UL kun la sñoms pa brtag pa'i, ete, 71-77. 
12. süiü rje briag pa'i, ele, 77-83. 
13. 83-85" (sans titre. Continuation du précédent ?). 
14. yul 'khor bde bar sruñ ba'i chul brtag pa ste rab tu byed pa. 85-107. 
15. gros brtag pa'i, ete. 107-111 
16. dge béu'i ¿hos dañ Idan pai chul briag pa'i, ete. 111*-115*. 
17. ¿hos kyi rgyal po'i khrims brtag pa'i, ete. 115'-126. 


18. thabs la mkhas pa'i sgo nas phyogs las rnam par rgyal ba'i chul brtag 
pri, ete. 126-135. 


19. ¿hos la sems pa'i chul briag pa'i, ete. 135-1^0. 
20. bsod nams bya bai dios po brtag pa'i. 140-147. 


Colophon. — Ces rgyal po lugs kyi bstan béos su (rii skyoù ba'i rgyan des bya ba 
‘di ‘ah | rgyal ba'i sras po gañ iig rgyal rigs sib sá la ¿hen po Ita bur smon lam gyi 
dbañ gis sku 'khruns pa | ¿huñ üu'i dus nas dam pa'i han chul ma sbas par gsal 
iih | ya rabs kyi Ings la sin tu gol ba | dam pa'i ¿hos don du güer ba la mi Idog 
pa'i ‘dun breun daù | mkhyen rab kyi spyan ras mébog tu yañs pa | ris su ma ¿had 
pa'i bstan pa dañ sems ¿an la phan pa'i thugs bskyed méhog tu dkar ba sogs bsñags 
‘os kyi yon tan rgya mchos mjes $iú | dkar phyogs skyon ba'i tha rnams kyis ‘jigs 
med señ ge'i khri la mia’ gsol ba | mdo khams sde dge sa skyoñ bla ma hag dbañ 
‘jam dpal rin ¿hen gyi žal sha nas tha rjas bzañ poi gnañ skyes dañ béas te rgyal 
po lugs kyi bstan béos don ‘dus la | yig chogs mah ba la mi jem par méhog dman 
sus kyaü sin tu go sla ba zig bris na süigs dus kyi skye ‘gro rnams la phan pa'i gsos 
su 'gyur ba'i slad du spar du bkod rgyu'i thugs ‘dun gyis bskul ma nan tan mjad 

las | mdo rgyud rig gnas dai béas pa'i gžuù la thos bsam gyi mig thob pes | 
es par béad pa kun la mi ‘jigs pa'i spobs pa dge ba dan | bstan 'gro'i don la lhag 
bsam mi dman iif | lhag pai tha yi tabs pad gus pa'i geug gis len pa mi pham 
rnam par rgyal ba'am | Jam dpal dgyes pa'i rdo rje ies bya bas | 'phags pa gser ‘od 
dam pa (Kapa shia "khor lo béu pa | mdo sde dran pa ñer gzag | byañ ¿hub sems 
dpa'i spyod yul la thabs kyis rnam par ‘phrul pa bstan pa'i mdo | klu yi rgyal po 
ría sgra'i chigs béad sogs de bzin gsegs pa'i bka' du ma dan | slob dpon klu sgrub 
kyis mjad pa'i lugs kyi bstan béos ses rab brgya pa | ses rab sdoñ bu | skye bo gso 
ba'i thigs pa rams dañ | gian yañ rin ¿hen phreò ba glam chogs skor "- 
slob dpon ma ti ci tras rgyal po ka nis ka la spritis pa dañ | sais rgyas gsañ bas 
rgyal blon la spri ba sogs spriù yig dañ gtam ch kyi skor rnams dañ | fi ma 

pa'i chigs su bčad pai mjod | méhog sred kyi chigs béad brgya pa | ma su 
raksas byas pa'i lugs kyi bstan béos | ca na ka'i rgyal po lugs kyi bstan bčos | don 
yod “thar gyi dris lan rin po ċhe'i phreü ba | dpal Idan sa skya pandita'i legs par 

d pa sogs rgya bod mkhas pas breams pai lugs kyi bstan bčos du ma dan | 
bod yul ¿hos rgyal rnams kyi lka: &hems sogs giuh sna chogs las gsuñs pa'i lugs 
daù lugs min rnam pas 'byed pa'i don mtha’ í À gčig tu bsdus nas | ¿hos srid lugs 
brgya'i ‘dun sa ¿hen po dpal Idan Ihun grub steh du grags pa ¿hos kyi rgyal poi 


316 t JACQUES BACOT 


rgyal khab pho braù ¿hen po'i gnas ga la bar | rab ches sii mo Ing gi lo'i ¿ho 
phrul zla ba'i yar ches bèu bii gza' skar méhog tu dge ba la dbu breams nas | legs 
smon gyis ‘brel ba'i dbañ gis géuñ ‘di skul ba po tha sras sa dhañ bla ma rin po 
¿he fag dbaà ‘jam dpal rin ¿hen sogs la byams ¿hos skor gäuh béad bgyis pa i thun 
gsei rnams su bris te | phyi ma dbo zla'i dkar phyogs kyi dga’ ba gñis pa gza skar 
legs Sif dus dge ba'i ¿har grub par bgyis pa'i yi ge pa ni yig ris daa | rig byed kyi 
gzuh rnams la blo gros gsal ba mdun na don bsod nams dpal grub kyis bgyis pa 
ste | ‘dis kyah nam mkha’ ji srid du bstan pa dai sems can la phan pa rgya éhen 
po "byui ba'i rgyu byed par gyur éig | manga lam || 

[Suit l'invocation de onze quatrains, | 

Deuxième colophon. — Ces pa'aà rab ches sa lo sku héar sne sag mkhyen 
phun gag chai ree drat mkhyen byams daù | bka' druüà miá ‘jin sel glia pa thun 
mon nas rgyal po lugs kyi bstan béos ‘di ñid par bskrun skabs par byañ smon chi 
tu bgyis pa'o || T par ‘di tha Idan sne'u dag tu bugs || dge'o || dge'o || dgeo | 


Titre. — Traité des usages royaux (ou de la politique), ou Ornement des protec- 
teurs du sol. 
. Traité de la prudence. — 1-6. 
. Comment le roi discerne la sagesse. 6-11}, 
. Comment juger des actes. — 11*-17. 
. Surveillance de ses propres paroles et de celles d'autrui, ‘17-234. 
. Examen des hommes de cour. 93*-35. 
. Extrait du sütra des prophéties authentiques qui explique le chapitre des 


coutumes royales, = 39-47. 


ovr > 3 X — 


7. La coutume royale. Extrait du sütra des (quatre) principes à retenir. 47% 
bar. 


8. La politique royale extraite du Suvarna-prabhäsa. 52'-56*. 
9. Traité de la fermeté et de l'énergie. 56'-66. 

10. Examen de la discipline royale. 66-71- 

11. Examen de l'égalité pour tous. 71-77. 

12. Examen de la bonté. 77-83. 

13. (Sans titre.) 83-85*. 

14. Comment voir à bien gouverner les provinces, 85-107. 
15. Examen des conseils. = 107-111*. 

16. Examen du (roi) pratiquant les dix vertus. = 1115-115". 

17. Examen de la loi d'un roi de la religion. — 115*-126. 


18. Examen du roi qui atteint la perfection spirituelle par l'excellence de ses 
propres moyens, 126-135. 


19. Examen des dispositions pour la religion. 135-140. 
20. Examen de la nature du mérite (ou du bonheur). = 140-147. 
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Premier colophon. — Le sujet de ce traité de politi appelé Parure des rois, 
fut exposé, avec de bonnes offrandes aux dieux, Sa Grandeur Nag-dbañ "jam-dpal 
rin-&hen, à la fois disciple du Bouddha et de race royale, né en vertu de prières 
comme une grande fordt d'arbres à encens, montrant ouvertement peu aprés sa 
nature sainte, coutumier des usages des races nobles, dispensant sans erreur ses 
conseils favorables au bien de la religion, les yeux clairvoyants grands ouverts, 
embelli par un océan des plus louables et éminenles vertus comme un penchant à 
servir la Doctrine universelle et les créatures, établi par les dieux favorables et tuté- 
laires sur son tròne de lion courageux, souverain du ade-dge (Dégué) dans le Mdo- 
Khams. 

La copie de textes faciles pouvant. étre compris de tous, grands et petits, devait 
être un remède utile aux ¿tres de l'âge impur. Aussi ce lama l'encouragea par une 
propagande ardente née du désir de l'imprimer pour le bien des créatures. Après 
avoir entendu les règles essentielles des Sütras et des Tantras et en avoir acquis la 
vue de l'esprit 0), nullement effrayé par la quantité des œuvres littéraires, se 
sant toujours pour la cause de la doctrine et des créatures, le front touchant le lotus 
des pieds de son dieu tutélaire, le nommé Mipham rn rgyal-ba où encore 
‘Jam-dpal dgyes-pa rdo-rje réunit en un seul les ouvrages suivants : l'Árya Suvarna- 
prabhäsa (Eclat de POr), La dixième Roue de Ksitigarbha ©, Le Sūtra des prin- 
cipes à retenir ©), Sūtra enseignant les transformations pratiquées par l'activité des 
Bodhisattvas ®©, les nombreux commandements du Tathägata, dont les »Stances 
seandées par le son du tambour» du roi des Nagas! et les ( trois) traités de poli- 
tique de Nagarjuna : «Les Cent Sagesses 7, «L'Arbre de Sagessen M et «Les 
gouttes qui guérissent les hommes» %. De plus des < Guirlandes de pierres pré- 
cieuses» et des « Discours». Les messages du maître Maticitra au roi Kaniska (1%; les 
messages et discours adressés par Saña-rgyas gsai-ba (Bouddha caché) à des rois et 
ministres du Tibet; «Le Trésor», des poèmes de Nima sbas-pa (Ravigupta) 01; Jes 
r Cent stances = de Méhog-sred !2) ; lo = Traité de Morales de Masürâksa 09; le = Traité de 
politique royale» de Canaka!!”; la + Guirlande précieuse des Demandes et Réponses » de 
Don-yod "har (9); les discours du glorieux Sa-skya pandita; de nombreux traités de morale 
écrils par des savants indiens et tibétains; des testaments de dharmaräjas tibétains 





M Ou œil de l'esprit, à l'œil de chair qui est trompeur. 
9 Voir iby n° 13, p. aba. 7 y 

V) Sa siih "khor lo bèu pa. 

W Mdo sde dran pa fier giog. 

M Byah ¿hub sems pa'i spyod yul la thabs kyis rnam par 'phrul pa bstan pai mdo. [Bodhi- 
sattvagocaropáyavisayavikurvànanirdesa,] Bka-gyur. Mdo, 


pa. 
(9 Kw rgyal-po ría sgra'i chigs bènd. | Nágarájabherigátha.] 8ka"-"gyur, Mdo, sa. 
7) Lugs Bi stan bine des rab reat Ve ("120 aa Pr ¿la Mdo, go 
(an 26. 


n i hstan bios des rab sdoû bu. | Niticistraprajñódanda.] fatan-"pywr. Mdo, t emm), 
27. Trait Dur W. L. Campbell : She-rub dong-u or Prana danda, Calcutta 1 919: e 

" —* kyi bstan re Pr bo gso ba'i thigs pa roams. [Janaposanabindu nitisástra.] Retan- 

, Mdo, (exami). 98. 

u^ Md un po ka ni ka la spriñs pa'i sprió yig | : Mahárkjakaniskalekha.] Betan-pyur. 
Mdo, go. Vang t 34. 

M) Chigs su bëad pa'i injod. [Äryükoga.] Batan-'gyur, Mdo, go. (cai), a 

09 Chigs su béad 5 pa. [Sa äthà.] Batan”, r. Mdo, iro. ése y 30. 

© Logs kyi bstun bios. | Nitisüstra.] Batan-"pyur, Md, , (cxxi), 33. 

™ Ca na ka'i lugs kyi bstan eos. ( Cagakyanitisástra. tan-gyur. Mdo, yo, (cx). 39. 

(0% Dri ma med pi dris lan rin po čhe'i phreñ ha. Vimalaprajñottaratnamālā.] stan- gyur. 
Mdo, gi. (xxxi), 35 et go. (cam). 5. 
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et toutes sortes d'extraits des Écritures sur la discrimination entre le juste et l'injuste. 
Dans le palais royal du Roi de la religion, où se rencontrent tous les modes de 
vernement religieux, le glorieux (monastère) Lhwn-grub sten, il commença l'année 
u Mouton de Bois, le 14* jour de la première moitié du mois des prodiges, jour 
favorable par la conjonction des planètes et des étoiles. C'est ainsi que, obéissant à 
leurs vœux, j'écrivis ce précis pour son initiateur, prince souverain et lama Nag dbañ 
jam dpal rin ¿hen et autres, entre leurs conférences sur le cycle de Maitreya. Puis, la 
deuxième lune suivante, le deuxième jour, jour favorable, sous de bonnes étoiles 
et planètes, à toute heure propice, le ealligraphe exécutant qui dessina les lettres, 
fut le chapelain expert à expliquer les Védas, Bsod-nams dpal-grub. 


Puisse celle œuvre être une source abondante de bienfaits pour la Doctrine et 
pour les créatures, sous tous les cieux possibles ! 


(Suit l'invocation en onze quatrains.) 


Deuxième colophon. — A une date heureuse de l'année de l'Oiseau de Terre, 
quand fut imprimé ce traité de la Politique, Vattendant Mkhyen-phun de la maison 
Sne-sag, le Conseiller intime Mkhyen-byams et le simple moine de Sel-ylik, appelé 
secrétaire du grand conseil, composèrent ensemble le colophon et l'invocation. Les 
bois d'impression sont à la maison Sne'u-sog de Lha-sa. 

Bonheur! Bonheur! Bonheur! 


54. Titre. = Chos smra ba'i dge sloh blo bzaü ¿bos kyi rgyal mehan gyi spyod 
chul gsal bar ston pa nor bu'i phreñ ba. 


Xylogr., 235 L o m. 60. 


Colophon. = Ces rje beun blo braí ¿hos kyi rgyal mchan dpal bzañ po'i spyod 
chul gyi ‘phro khrigs su bsgrigs pa ‘di yañ | dad Idan mañ pos yañ ya —* ba'i 
blo ño dan bstun nas | phyag mjod blo bzañ dge legs dai | mjod ‘jin phun chogs 
rab rian | gsol dpon blo bzaú bstan ‘jin rnams kyis rje de nid kyi gsuñ daù mjad 
pa thun mon ba "ga' zig zin bris su btab jug pa dah | dgoùs pa vons su rjogs pa'i 
¿bed du sku gsun thugs rten bzehs méhod bgyis pa | ris med kyi chañs spyod Idan 
pa'i dge ‘dun mañ po la ried bkur bsgrubs pa'i brjed byaü bkod pa rnams la gži 
- | sgro skur gyi brjod bya spañs te | Sakya'i beun pa blo bzañ ye ses kyis kun 
Idan zes pa lèags pho byi'i lo ston zla tha ¿huh gi tha babs dus ¿hen ñin mjug grub 
par sbyar ba dge legs `phel || 


pa ri pri echa | 


Titre. — Collier de joyaux exposant les faits et gestes du moine prédicateur Blo- 
bzañ éhos-kyi rgyalanchan, yia 


Biographie du premier Tashi lama, 1569-1665, 


Colophon. — Tels sont, ordonnés et groupés ensemble, les faits et gestes du 
maitre Blo-bzañ éhos-kyi rgyalmehan dpal bzañ-po. Cédant aux instances unanimes 
des disciples de ce pan-then, se basant sur les notes prises par Intendant Blo-bzañ 
dge-legs, le Trésorier Phun-chogs rab-rtan, et le Camérier Blo-beai bstan-jin sur les 
paroles el gestes de la vie privée de ce Panchen; enfin se basant sur les offrandes 
de reliquaires élevés en l'honneur de son corps, de sa parole et de son esprit à l'occa- 
sion de sa mort; sur les éloges funébres prononcés à l'adresse de ses nombreux 
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moines d'une pureté incomparable, rejelant toute fioriture littéraire, le maitre Blo- 
bean ye-ses a achevé cu livre le jour de la fête de la Descente des dieux, à la neu- 
vième lune de l'année du Rat de Fer |"), dite Kun-ldan, et l'a fait imprimer. 


Qu'il soit béni ! 


55. Titre, — Sakya'i dge slo pan ¿hen thams &ad mkhyen pa ¿hen po rje beun 
blo bzai ye des dpal bzañ po'i bka' "bum. 
Aylogr., 400 f., o m. 60, 


Sans colophon. 
Les Cent mille paroles du Pan-hen omniscient Maitre Blo-bzañ ye-ses dpal 


io. 
Biographie du deuxième Tashi lama. 1662-1738. 


56. Tire. — Dus gsum sais rgyas kun gyi bdag fid rje bean thams ¿ad 
mkhyen gzigs chen po blo brad dpal Idan ye ses dpal bzañ po'i ranh rnam (2 | 
Prière liminaire, 4 f, 


rje bla ma srid iii geug rgyan pan ¿ben thams ¿ad mkhyen pa blo bzañ dpal 
Idan ye ses dpal braù po'i zal siia nas gyi rnam thar | 
Première partie, 376 £, o m. 60. 


Colophon. — De Itar bdag éag lha daù bèas pa'i "gro ba hams ¿ad la thugs rje 
dañ bka' drin mehuis zla ma méhis pa dus gsum rgyal ba ma lus pa'i spyi gaugs | 
rigs dai dkyil 'khor rgya meho'i khyab bdag rdo rje ‘thai ¿hen po bka’ drin gsum 
Idan gyi rea ba'i bla ma de beun blo bzaú dpal Idan ye ses dpal bzaú po gaa de ies 
pa'i don du bgrañ yas bskal pa'i sion nas spañs rtogs kyi yon tan mtha' dag mthar 
son te ies pa lia idan rgyal ba che daù ye ses dpag tu med pa'i ño bor mñon par 
rjogs par sais rgyas zin pas skye “thi sogs tha mal gyi ches las rit du ‘das mod 
kyañ | dra don sñigs dus kyi gdul bya skal dman rnams kyi snas don sku dios kyi 
gdul byai mtha’ ma rgya hor gyi yul gru ¿hen po rnams su ‘khod pa'i “gro ba 
méhog dman mtha’ dag smin grol glan bde'i lam bzai méhog la “god pa'i slad du 
dhan phyugs gser gyi rgyal khab &hen por éhibs żal bsgyur te gnam skos “jam dpal 
dbyahs e goù ma éhos kyi rgyal po dai gser ¿al mjal jom gyis sa yi bdag po'i 
thugs ad roams legs par bskaüs grub thog gdul bya rtag jin éan kun ¿hos la 
bskul phyir re zig gzugs sku rags ba'i dkyil 'khor bdag sogs rnams kyi méhod pai 
iih du "jog par mjad de Hn khams gian gyi gdul bya’i don du géegs chul bstan 
skabs v goù ma ¿hen po nas ñin ag brgya phrag gi bar du sku gduñ rin po che’ 
sku mdun du srol logs dai bstun pa'i méhod "bul sogs zab rgyas dañ | ger sra 
khri phrag brgal ba las grub pa'i bäugs gaù méhod rten gsar biens sri iu phu 
dud bla na med pa bka' drin VE thog nas | mgon po gai de'i sku'i rim gro 
‘Khor béas bod du phyir bskyod dañ al sku gdué rin po ¿he yid bzin nor ba 
siá por bugs pa'i gser gyi méhod sdoñ bod ljoüs ¿hos kyi zià du spyan drañs éhog 





WU 1780. 
9 Pour gsañ ba'i rnam thar, 


320 JACQUES BACOT 


paï gser gyi bka’ luñ bzaá po daù ¿habs dig phebs lam gyi mkho rgu dan béas 
phebs skyel du luà las kyis ¿he ba'i drag mai po v bkas mñags pa rnams dañ 
‘phrin las pa chen po daù | gsol dpon ja sag mergan mkhan po sogs "khor dañ béas 
pa chad mas sri £u gai bzab gyi sgo nas spyan draüs te bkra Sis ¿hos kyi Ihun por 
ebs sià | méhod sdoû ¿hen po'i gal yas gai yañ phyag mjod ¿hen mo'i hag bkod 
yi don biin Ide čhuń ba dge legs 'byuá gnas sogs nas do khur gyi rgyu bkod phun 
sum chogs paí sgo nas gsar iens mjad pa legs par grub bstun | dkar éhag chigs 
su béad pa iig fag rcom dgos chul phyag mjod er te mthu no min han nas bskul 
ma mjad pa bin sku gduh rin po ¿he yid bzin nor méhog ¿ha sas yous su rjogs pa 
süià por biugs su gsol ba'i gser düul gyi möhod rten phyi nai rim pa ĉan ño 
mchar khyad du 'phags pa rten dai brien par bčas pa'i dkar ¿hag brda dañ müon 
brjod sogs kyis ma béiis par méhog dman kun gyi go bde'i lugs su bkod pa ho 
mehar ‘dab stoi ‘byed pa'i ñin byed des pa ‘di ni mkhan chen thams tad mkhyen 
grigs méhog de'i bka'i slob bu'i tha dal Sakya'i dge sloù blo bzaü = dpat um 
mchos gru "jin güis T gial med khan gi gzim Chun ñi 'od v khyi par sbyat 
‘i abet pry etant mkhan po bhyi kasudhi la kéim gyis bgyis pa'o || 


Titre. — Histoire secrète de Blo-bzañ dpal-ldan ye-ses dpal bzañ-po, Bouddha des 
trois dges, essence de toutes choses, omniscient et voyant tout, 


Prière liminaire, 4 f. 


Biographie de Blo-bzañ dpal-ldan ye-ses dpal bzañ-po, le pan-&ken lama qui fut le 
couronnement de la vie contemplative. 


Biographie du troisitme Tashi lama, 1738-1780. Première partie, 376 f. 


Colophon. — Ainsi, premier en date (rea-ba) des lamas qui portent le vajra et 
détiennent les trois gráces, réunissant en un seul corps tous les Bouddhas des trois 
âges dont la pitié s'étend sur tous les étres, sur nous hommes et sur les dieux, et 
qui sont doués de bienveillance infinie; seigneur universel de l'Océan des Mandalas, 
le maitre Blo-bzañ dpal-ldan ye-ées dpal bzañ-po, parvenu à la limite de la connais- 
sance, ayant renoncé depuis des kalpas innombrables pour la cause de la vérité, 
avait atteint le Nirvana aprés l'accomplissement d'une longévité et d'une 
infinies de Bouddha détenteur des cinq certitudes, Bien qu'il ait passé depuis long- 
temps l'ère des naissances et de la mort communes aux hommes, mais pour montrer 
le chemin de la délivrance aux hommes de tout rang des pays chinois et tartare, les 
derniers à être convertis par lui-même en personne dans cet Âge impur, il tourna 
son visage vers le puissant royaume de l'or (Chine) et rencontra pour la première 
fois l'empereur, Mañjughosa investi par le Ciel 9, Aussitôt après avoir comblé les 
désirs du Maitre de la Terre, il (mourut) et laissa son corps entier comme objet 
(żin) de culte aux corréligionnaires pour inciter à la religion les novices qui ont 
besoin d'images matérielles et sensibles, Puis il montra l'apparence de la mort 
Pour convertir les êtres des autres contrées. En ce temps, l'empereur offrit pendant 
cent jours des sacrifices devant les précieuses. reliques selon les rites. Puis il éleva, 
pour les enfermer, un stüpa de plus de dix mille onces d'or et lui offrit des hom- 
mages sans nombre. Quand les officiants qui avaient fait les cérémonies funéraires 





Wa la majorité du huitième Dalai dama, *Jam-dpal rigya-mcho, Blo-bean dpal-ldan ge-der 
fut — l'empereur K'ien-long, Parti en été de l'ame Y avec une immense - 


il arriva en juin 1880 à Jéhol oü l'empereur Je recut, puis à Pékin of il mourut en novembre 
de la mème année, — 


TITRES ET COLOPHONS D'OUYRAGES NON CANONIQUES TIBÉTAINS 321 


allaient repartir pour le Tibet avec leur suite, la permission leur fut accordée 
d'emporter au Tibet, pays de la religion, le reliquaire d'or avec la précieuse relique, 
joyau qui comble les désirs. Hs recurent encore les dépenses de la route et une 
escorle nombreuse sous les ordres d'un grand officier. Avee une escorte nombreuse 
de nobles, le gsol-dpon ja-sa Mergan et sa suite, la relique arriva en rande pom 

à Bkra-sis ———— à l'ordre du Grand Trésorier de Md i 
sanctuaire pour recevoir la relique, le petit Porte-clefs Dge-legs "b wi-gnas et d'autres 
posada le nouvel édifice avec perfection. A —— ps Grand Trésorier 
Erie mthu no min han qui désirait faire composer en vers la description du monu- 
ment, moi, humble disciple du grand Pan-¿hen omniscient et moine de Säkyamuni, 
nommé Blo-bzañ "jam-dpal rgya-mcho, j'ai décrit la relique précieuse, joyau qui 
comble les désirs et de forme parfaite, le détail du stupa d'argent à l'intérieur, en 
or à l'extérieur, merveille vénérable. J'ai fait cette description exacte, sans m'attacher 
aux lermes savants el aux périphrases, de facon à être compris des grands et des 
humbles. Fait dans les appartements appelés Ni-'od kyilpa du deuxième Potola. Le 
calligraphe fut Achi thu, bhiksu Sudhi laksim (, abbé de Khu-po (9, 


57. Titre. — Dus gsum sais rgyas kun gyi bdag üid rje heun thams ¿ad 
mkhyen gzigs ¿hen po blo bzaà dpal Idan ye Ses dpal bzan poi gsaà roam. 


Suite vs précédent. II" partie (smad tha), 305 f; Appendice (zur 'debs), 78 L Index (dkar 
hag), 44 


Titre. — Histoire secréte de Blo-bzañ dpal-ldan ye-ses dpal bzañ-po, Bouddha des 
trois dges, essence de toutes choses, maitre omniscient et voyant tout, 


Biographie du troisième Tashi lama (1738-1780). — Deuxième partie, appendice et index, 
495 f. 


58. Titre. — Blo bzai dpal Idan bstan pa'i ñi ma phyogs las rnam rgyal dpal 
bzaü po la rnam thar | 


Xylogr., 414 L o m. 60. 


Colophon. — Ces rab "byams rgyal ba'i spyi gaugs v skyabs mgon pan ¿hen 
thams cad mkhyen pa rje beun blo bzaà dpal Idan bstan paí ñi ma phyogs las rnam 
rgyal dpal bzaü po'i zal sña nas kyi sku gsuü thogs kyi rnam par thar pa jam gliü 
mjes rgyan des bya ba ‘di ni phyag mjod jasag bla ma sman ri ba blo bead don grub 
méhog gis dbus 2abs ‘brit ser skya thun moù nas mjod btegs | mandala rten gsum | 
dául srah lia bèu | gos ¿ben yug | "bru dkar liad béas gsuò gis bskal ) ba la brien 
nas | rje bla ma mkhan ¿hen (hams gad grigs pa then po de nid kyi ¿abs rdul spyi 
bo'i geug tu len pa'i bka’ "ans kyi tha dal dkyil zur dge sloñ blo brañ sbyin pa es 
bya bas rai did la skyes sbyañs gahi gi sgo nas kyañ ‘di ‘dra'i abs ‘degs "grub pa'i re 
ba med rai bka' spyi bor don nas spyi brtol bskyed de rje bla ma de ñid la gsol ba 
‘debs biin par rab byuü béo tia pa'i ñi ma des pa ¿hu mo lug lo'i snron zla ba'i 
ches béo lia la "go breams nas | lo de'i tha skar zla ba'i ston pa tha las babs pa'i dus 





(0 Ou lakant, La nasale est transcrite par un anusvára. 
M Ou abbé, natif de Khu-po. Adhi thu était régent du Tibet, 
® Au lieu de bkal. 
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¿hen ches fier güis res gza' bde ‘byuñ géug rgyan rgyu skar lag daù than &ig spyod 
pa'i ‘phrod sbyor bzai poi ñin dben gnas dga Idan ¿bos glia du mjug rjogs par 
bgyis pa dge legs 'phel bar gyur éig || 


Titre. — Biographie de Blo-bzan dpal-Idan bstan-pa'i ñi-ma phyogs-las rnam-rgyal 
dpal-bzan-po. ` 


Xylogr., 414 L o m, 60. — Biographie du quatrième Tashi lama 1781-1852. 


Colophon, — Telle est l'histoire — appelée < Ornement de l'Univers» — du corps, 
de la parole et de la peusée, du Haut Protecteur, sous la forme terrestre du savant 

n omniscient Blo-bzañ dpal-ldan bstan-pa’i ñi-ma phyogs-las 
bzañ-po. Le trésorier ja-sag lama Blo-beañ méhog de Sman-ri en tête, el, 
sous lui, les gens de classe moyenne, moines et laics, petit peuple, présentérent une 
écharpe, les trois matériaux du mandala), cinquante onces d'argent, une pièce de 
soie el un sac de riz selon le tribut prescrit. Après cela, moi, dkyil-zur dge-slot nommé 
Blo-bzan sbyin-pa, humble sujet de ce pontife omniscient, qui porte comme couronne 
la poussibre de ses pieds, bien que je n'eusse jamais espéré étre élevé à un tel 
service, du fail de mes existences passées, mais parce que l'ordre me fut signifié, 
j'osai en priant ce pontife lui-même. Je commengai le quinzième jour de la — 
lune de l'année du Bélier d'Eau du quinziéme eyele de soixante ans é Soleil Y, 
et je terminai au monastère de Dga'-ldan &hos-glin, le jour de la fète de la Descente 
des dieux, le vingt-deuxième jour du mois d'octobre ug méme année, jour heu- 
reux. 


59. Titre. — Kun gzigs pan ¿hen ¿hos kyi rgyal po rje beun 
éhos kyi grags pa bstan pa'i dian phyug dpal bzañ po la 
ldan mgul rgyan ño mehar ‘phreñ ba TR 

Xylogr., 303 f., o m. 60. 


Colophon, — Ces lha dai béas pa'i ‘gro ba yoüs kyi skyabs 
mchuñs zla ma méhis pa kun gzigs ye des kyi ñi ma ¿hen po 
rgyal po drin éan rea ba'i bla ma rdo rje Zhan ¿hen po rje beun 
&hos kyi grags pa bstan pa'i dbaà phyug dpal bzañ po'i dal sia nas kyi 
thar pa dad Idan pad chal bzad pa'i fin Brel snaü ba ies bya ba ‘di ni 
daù stobs kyi dpun pa bean pos ¿hos srid ‘phrin las kyi ba dan srid ree 
dbyiús sa phyag mjod ¿hen mo no min han es “jam dhyañs goù ma'i lui 
pa blo bzañ don grub méhog nas rab dkar Iha gos nañ mjod dri bral | man 
gsum | rin ¿hen gòis pa tam rdo bse ru'i grans Idan | thabs $es graòs dan Idan 
bzaü gos yug bam sogs kyi gnaü skyes gya nom pa scal te gsuñ gis bskul ma 
pa dañ | rañ nid kyaú rje bla ma de nid la mi phyed pa'i dad pa brtan po dai 
pa'i thag bsam gyis kyañ bskul te | khyab bdag ‘khor lo'i mgon po de ñid kyi 
kyi padmo spyi bo'i geug tu bsten &ih eer mtha'i mgon po'i rigs kyi éod pan yous 
‘jin rdo rje “thai blo bzañ bstan pa rgyal mechan dpal bzañ po daù | yoús jin rdo 
rje ‘chai phur léog pa ¿hen po blo bzaù chul khrims byams pa rgya meho dpal bzaü 
po güis kyi zabs druñ nas chigs sha phyi'i bslab sdom yaù dag par nod la | luñ rigs 
smra ba'i dbañ po dka' ¿ben rin po ¿he punya ma ni dan | goas làa rig pa'i pandi 
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la ¿hen po rje beun düul ¿hu ba dbyañs ¿an grub pa'i rdo rje dpal bzaü 5 
dpal Idan bla ma du mas zab rgyas gdams pa'i bdud ras ges Bor io pei mil 
las ‘di llar smra ba'i spobs pa ċuù zad mtho ba sakya'i dge slot. yohs jin gdan khri 
jin pa blo bzaü bstan ‘jin dba rgyal lam | brda sprod kun bad du thos pa kun 
zad byas pa'i mii dbyañs čan ag gi dbañ por "bod pas sgro skur gyis bslad pa rif 
du dor te | giis med gsuà ba dus 'khor bod du byon pa me yos nas ‘go breis pa'i 
rab byuñ béo lia pa'i nai chan kun ‘jin čes pa sa byi lo nañ rom pa'i dbu beugs 
kyaü | mehuüs med méhog gi sprul pa'i sku rin po ¿her dam pa'i ¿hos kyi bdud rei 
"bul bas bya biag sna chogs kyi zlos gar bsgyur bar yeas te re zig grub par ma 
er mod | ñe ¿har bstun pa bskyed de legs sbyar lha'i skad dam sam kri ta'i skad 

u bi ro dhi | phyag rdor bstod "grel las ‘gal ba | maha ci na'i skad du gyi chi'u ste 
dbañ thai dañ bstun pa'i sa mo glaù gi bgraà bya'i chim byed zla bai dkar po'i 
phyogs kyi rgyal ba güis pa | 'phags méhog phyag na padmo fur smrig gar gyi 
rnam par rol pa pan ¿hen thams ¿ad mkhyen pa dge dun grub pa dpal bzañ po'i 
dus méhod khyad par ¿an | re gza' chañs skyes | rgyu skar mon gru | sbyor ba sa 
nañ | sbyor ¿hen kun dga’ | dbyañs ü | ñi ma yos ‘char ba'i gza' skar phrod ke m 
dus sogs phun sum chogs pa'i nam laüs phyi ¿ha'i bdud rei mthun mehams kyi 
thog tu rnam thar ‘di nid ¿ha gas rjogs par ¿hos grava ¿hen po bkra sis thun 
dpal gyi sde ¿hen phyogs thams ¿ad las rnam par rgyal ba'i gliñ ¿hen po'i bya C) 
snai mtha'i mgon poi bya grub ye ses las grub pai gandho la ¿hen po bde ¿an ska 
bzaü pho braù du legs par sbyar ba dge legs `phel bar gyur dig || 


Titre, = Merveilleux collier qui orne la poitrine des fortunés invocateurs du Pan- 
¿hen omniscient, roi de la religion, maltre Blo-bzañ dpal-ldan ¿hos-kyi grags-pa bstan- 
pa'i dban-phyug dpal bzañ-po. 


Biographie du cinquième Tashi lama, 1859-1889. 


Colophon. — Telle est cette histoire appelée < Soleil qui fait épanouir le jardin de 
lotus que sont les eroyantss; histoire du Haut et gracieux Pan-hen, roi de la 
religion et porte-vajra, maitre Blo-bzañ dpal-ldan ¿hos-kyi yrags-pa bstan-pa’i dbañ- 
phyug dpal bzañ-po, Protecteur des dieux et de tous les êtres, d'une bienveillance 
incomparable, omniscient, soleil de sagesse. Le grand Trésorier Blo-bzañ don-grub 
nommé No min han par l'empereur (incarnation de) Manjusri, élevé au sommet 
des charges ecclésiastiques par la force et le nombre de ses vertus, donna des dons 
abondants : une écharpe de blancheur immaculée, les trois matériaux du Mandala, 
la pierre fam"), deuxième des joyaux au nombre de trois comme les bse-ru Y, et 
pièces d'étoffe pour bons vêtements, au nombre de deux comme prajñá el upaya 9, 
puis il donna l'ordre. 

Moi-même, incité par une foi inébranlable en ce lama, ornant ma tête du lotus 
des pieds de ce maltre universel protecteur de la Loi, étant aux pieds du Précepteur 
des Pan-then de la race d’Amitäyus, porteur du vajra Blo-bzañ bstan-pa rgyal-mchan 
dpal bzañ-po et du Précepteur porte-vajra Blo-bzañ chul-khrims byams-pa rgya-mcho dpal 
bzañ-po de Phur-lèog, j'ai appris d'eux cette histoire depuis le début jusqu'à la fin. J'ai 
pris un peu confiance en moi par le pouvoir de la protection affectueuse et du nectar des 
paroles du grand maitre de l'enseignement dka'¿hen précieux Punyamani et du 
grand pandit des cing sciences Dbyaña-¿an 'i rdo-rje dpal bzañ-po de Diul ¿hu 
et de beaucoup d'autres glorieux lamas. Moi, moine de Sakya, Précepteur occupant 





(t) Pierre sonore si le mot sanscrit tam est l'onomatopée, 
‘# Bse-ru, unicorne, rhinocéros, graines médicinales au nombre de trois. 
UB Tabs des gris = afi rje dan ston Rid rioga, intution de la pitié et du vide. 


BEFRO, XALIV-9, 21 


324 JACQUES BACOT 


le siège (du Panchen) Blo-bzañ bstan-jin dbañ-rgyal, verbalement désigné sous le 
‘nom de Dbyais-Zan. hag-gi dbañ-po, rejetant au loin tout mélange d'invention litté- 
raire, bien que j'eusse commencé à composer l'année du Rat de Terre"), appelée 
Kun-jín, du quinzième cycle sexagénaire compté à partir de l'année du Lièvre de Feu, 
date de l'avènement de incomparable Kalacakra au Tibet, mon premier devoir 
fut de donner le nectar de l'instruction au nouveau Pan-¿hen, avec d'autres fonctions 
variées. Quelque temps je ne pus continuer mon ouvrage. Récemment, j'achevai cette 
partie de cette histoire, l'année appelée Virodhi en sanscrit, "yal-ba selon le commen- 
taire du Phyag-rdor batod, Ki-tch'eou en chinois, année heureuse du Bœuf de Terre, 
au mois Chim-byed, deuxième jour du premier quartier, fète des offrandes au Pan- 
¿hen omniscient, porteur du lotus, ete., Dge-dun grub-pa dpal bzas-po, à la deuxième 
partie de l'aurore, au moment de la prière, Je l'ai écrite au fortuné palais du Pap- 
¿hen qui réalise la sagesse d'Amitübha, sous le portique du monastère de Blra-sis 
Ihun-po. Puisse-telle développer la vertu! 


60. Titre, — Méhod stod ‘jam gliü mjes rgyan gyi dkar ¿bag dad pa'i bdab ston 
biad pa'i ñin byed | 
Xylogr., 57 L o m. 60. 


Colophon. — Ces dus gsum sais rgyas kun gyi ho bo | rigs dañ dkyil 'khor rgya 
meho'i khyab bdag drug pa rdo rje '¿hañ ¿hen po | thar béas “gro ba yoñs kyi 
v skyabs mgou bka’ drin mehuns zla ma méhis pa mehan brjod par dka' ba don gyi 
slad du mchan nas smros te | bdag sogs rnams kyi drin Zan rea ba'i bla ma pan ¿hen 
phyogs (hams &ad las rnam par rgyal ba v rje beun blo bzaü dpal Idan ¿hos kyi grags 
pa bstan pa'i dian phyug dpal bza& po zes | sñan grags kyi ba dan dkar po srid 
ii ree mor éhes ¿her gyo bar mjad pa de iid ñes paí don du smra bsam brjod “das 
kyi bskal pa rgya meho'i sion rol du “khor los sgyur rgyal reibs kyi mu 'khyod kyi 
rien la | bde gsegs rin ¿hen süià po'i spyan shar daù por byañ ¿hub méhog tu thugs 
bskyed nas | Fog smin sbyaüs gsum ma lus pa mthar son te | dpal stog kun gyis 
lan begyar bstod &ü bshags pa'i äih khams bde béud du | sku béi ye Ses Ina Idan gyi 
roam ‘dren che dai ye Ses dpag tu med pa'i skur mion par rjogs par sans rgyas zin 
pas skye “thi na rga'i rgud pa sogs las rin du ‘das pa gor ma éhag mod kyi | de Ita 
na'aà dran don sñigs dus kyi ‘gro ba ma nns ba par jin pa'i blo dam pos 
hciós pa roams dam pa'i éhos la legs par bskul bai slad du re dig gzugs sku ¿hos 
kyi dbiyús su mnal chal bstan pa'i ska gdu rin po ¿he yid biin dba gi rgyal po 
hril po géig tu biugs pa'i méhod stod ¿hen po jam glià mjes rien dai brien 
par béas pai dkar éhag dad pa'i ‘dab stoh bad pa'i ñin byed des bya ba brda maon 
sogs kyis ma béihs pa méhog dman bar ma'i skye ‘gro kun gyis go bler bkod pa “di 
Ita bu zig gyis des pan ¿hen thams dad mkhyen gzigs méhog de'i ¿hos srid ‘phrin 
fas kyi gdugs dkar dguñ du ‘degs pa la pian drià mi ‘jog pa'i thugs bskyed daù 
Idan pa dbyiùs sa dpal Idan no min han « blo bzaü don grub dpal bzah po'i bkai 
me tog sbyi bor phebs pa liar | sa sted na ‘gran zla dah bral ba dpal mñam med 
gad shags rgyud pa grva chai gi ¿hos kyi gdan khri ‘jin dió | v skyabs mgon rdo 
rje “thai ¿hen de iid kyi bka’ "hans kyi ¿har gtogs yohs lho sprul mih pa Sükya'i 
dge sloh blo bzañ bstan ‘jin dbaú rgyal lam miá gian dbyañs čan bag gi dbañ por 





t) 1889, 
9 L'an 1027 de notre ère et départ de la chronologie tibétaine. 
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‘bod bas | thams ¿ad "dul zes pa me phag sa ga zla ba'i dkar phyogs rgyal ba gsum 
pai nin dpal Idan rgyud grvai gzim chun rdo rje'i pho brai du dvañ ba ¿hen pos 
sbyar ba'o || || 


Titre. — Registre des oblations et des hymnes, ornement de l'univers, ou Soleil 
qui ouvre les milles pétales de la foi. 


Biographie du sixième Tashi lama. 1882-9000. Index des biographies des Tashi lamas. 


Colophon. — Tel fut, essence de tous les bouddhas des trois ages, grand Porte- 
vajra, le sixième souverain de l'Océan des liliations et des Mandalas, Protecteur des 
dieux et de toutes les créatures, dont la bonté est insurpassable, Après avoir invoqué 
par ses noms le gracieux Pan-éhen viclorieux, notre lama initiateur, ces noms étant 
difficiles à énoncer : maitre Blo bat dpal Idan ¿hos kyi grags-pa bstan-pa'i diaz phyug 
dpal bzañ-po, nous les avons fait dire par la palpitation mélodieuse de bannières 
blanches agitées aux sommets sereins du royaume des vents (V. ree-mo). Pensant que 
ces mots expriment une réalité, nous eümes la première conception de la Bodhi émi- 
nente en présence de l'essence méme d'un véritable bouddha, sous la représentation 
du disque formé par les rayons d'une Roue tournant depuis le commencement des 
âges. Quand ce Pan-hen fut parvenu au summum des trois buls : achèvement, 
maturité, purification, dans l'essence du bonheur, glorilié cent fois par tous les 
saints, il réalisa la bodhi manifestement, représentant corporellement Amitáyus et 
Amitajüüna, sauveur aux quatre corps et doué des cinq sagesses. Bien qu'assuré d'être 
depuis longtemps affranchi de la naissance, de la mort, de la maladie et de la décré- 
pitude, il voulut convertir à la religion les créatures attachées à leur foi tenace 
dans les choses périssables de l'âge impur. D'où ce livre appelé «Registre des obla- 
tions et des hymnes, ornement de l'Univers, contenant et contenu, ou Soleil qui 
ouvre les mille pétales de la foi». Il réside dans un seul globule, charme puissant, 
de la relique (du pan-Chen) semblant dormir dans le Monde du Dharma (1, 

Ce livre fut composé sans souci d'ornements littéraires, de facon à être compris 
de tous, grands et petits. C'est dans ce sens que la fleur de l'ordre tomba sur ma 
tête venant du glorieux et inspiré No min han Blo-bzai don-grub dpal bzañ-po, inspi- 
rant confiance dans le Parasol blanc, dressé dans le ciel, du gouvernement religieux 
de ce Pan-éhen omniscient et omnivoyant. (Moi,) possédant le tròne abbatial du 
monastère sans rival sur la terre, de Gsais-shags rgyud-pa han), sujet de 
ce méme Pan-Chen Prolecteur tenant le vajra, (moi) moine Foñs (jin) lho sprul, 
nommé Blo-bzañ bstan-jin dbañ+gyal, autrement nommé Dbyañs-¿an ñag-gi dbai-po, 
jai écrit ce E l'année du Pore de Feu, appelée Thams-¿ad ‘dul, le qualriéme mois, 
troisiéme jour du premier quartier, dans mon a ment du monastère de 
ldan "mah, , le Palais du Vaja, ig 7 


64. Titre. — Khams gsum éhos kyi rgyal po reoh kha pa ¿hen pos mjad pa'i 
byañ éhub lam gyi rim pa ¿hen mo | = Titre abrégé : Lam zi ts Dd. 

Suivi de : Byaú ¿hub lam gyi rim pa'i 'khrid kyis béad | 

Xylogr., 446 + 14 f, o m, 60, 


(N Les des grands lamas sont embaumés puis dorés et assis dans la position de la 
méditation. Ils sont enfermés dans des stüpas de métal précieux, 
® Prononciation : Tehra tsang = manasterer. 
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Colophon. — Ces prs hrañ smon chig ‘di yaa dga' Idan khri thog bdun èu 
pas | goù sa rgyal d PANG sa peu Hao. 0d MEA qr DR M 
dbañ blo bzaü es dpal bstan "jin chul khrims rgya mcho d poi thugs 
rjogs bslab bies kyi dus éhen khyad par éan gyi ñin ree gzims éhui blo bzaà mdun 
sa lam rim lha khañ nas sbyar ba dge legs 'phel || 


Titre. — Grande Progression vers la Bodhi par Coñ-kha-pa, roi de la Doctrine des 
Trois Mondes. — Titre abrégé : Grande Progression. 
Suivi d'une Table synoptique. 


Colophon (f. 445). = Cette postíace-invocation a été faite par le soixantedixiéme 
abbé de Dga'-ldan, le jour de la fète spéciale célébrant l'achèvement de l'éducation 
de sa Majesté Victorieuse, tenant le lotus, omnisciente el voyant tout, le doctissime 
Blo-bzañ bstan-'jin chul-khrims rgya-mcho dpal bzañ-po !! , dans la chambre 
du sommet, en présence de Blo-bzañ, dans le temple du Lam-rim. 


Toujours plus de félicité ! 


62. Titres : 

ka. Lha ‘dre bka'i thai yig| 93 f. 

kha. Rgyal po bka'i thai yig | 95 f. 

ga. Beun mo bka'i than yig | 48 f. 

ña. Lo pan bka'i thañ yig | 81 f. 

ča. Blon po bka'i thai yig| 77 L 

(Ouvrages dont l'ensemble est connu sous le titre de Bka' thañ sde Ina.) 


Colophon général. — Les bde bar gsegs pa dpal breegs rgyal po chur mthoü gdul 
bya'i yid dor bsil Idan rva ba dkar po'i zin gi ston par sar ba — mgon thams 
¿ad mkhyen gzigs rje beun dag dbañ blo bzañ thub bstan rgya meho ‘jigs bral dbaú 
phyug sian las rnam par rgyal ba'i sde dpal bzañ po méhog d ‘jam dpal 
dbyañs dios ¿hos skyoh ba'i rgyal po khri sroû lde'u bean sñigs ma'i dus ‘dir gar 
gyi tai cho gsar du hom pa v yoñs ‘jin srid skyoñ de mo ho thog thu méhod yon 
nas bstan "goi dgoñs bied rlabs po ċhe'i thugs rje las | “gal bes pa sa mo glaù gi 
lor v gzuis méhog nas par gii gsar du bskrun skabs | do dam mkhan éhuñ blo bzaü 
blo Idan | las bya ree güer hag dbaü blo gsal | zus dag pa gian phan ‘od zer daù | 
rdo rje rgyal mchan | yi gei ‘du byed sñe mo yon bdag dbu ¿hen bkra sis rab brian 
geos dbu byi lisa dan | par brkos dbu huñ bu che riù geos dbu byiñ sum èu so 
lia béas nas bsgrubs pa'i che | par byañ ‘di Ita bu iig bris sig ées do dam go ‘khod 
rnam güis kyi gsuò gis bskul ba'i rkyen las | v rje ‘jigs bral ¿hos kyi seh gei gsaü 
gsum 'phrin las kyi khor los ‘cho ba'i bka’ "Tans vons kyi tha Sal ian phan 
gsol ba btab pa dge legs su gyur èig | || dge'o | dgeo | dge'o | om ye dharma he 
tu parbhavä he tu nte sá nta tha ga to kya ba data | te sá yo ni ro dha e vam bà di 
maha ára ma na ye svaha || sarva maga lam || slar yañ ¿hu "brug lor £us dag pas 
dge | par ‘di po ta la zol par khan du bugs || 


dge legs 'phel. 


7 





© Dixième Dalai lama, 1899-1838, 
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Titres : 


ka. Traditions attachées aux dieux et démons. 

kha. Traditions attachées au roi (Khri-sroü Ide-be n . 
ga. Traditions attachées à la reine ™, 

$a. Traditions attachées aux traducteurs et pandits. 
ča. Traditions attachées aux ministres. 


Titre général : Les cing classes de Traditions. 


Colophon, = Lorsque par la bonté du bouddha Dpal-breegs rgyal-po (Srikataraja) 
venu comme guide du royaume de Rra, pays de chaux, glacé et redouté i 
prosélytes qui regardent en arrière; du Protecteur omniscient el voyant tout, maitre 
Blo-bzan thub-bstan rgya-mcho 9); le plus glorieux des Vainqueurs; et (par la bonté) 
du Précepteur et Protecteur du royaume, le De mo Hothogtu en qui revit le roi Khri 
sroù lde'u brean , qui protégea la religion en tant que Mañjughosa dans cet âge impur, 
où il est de nouveau jeune et secourable avec la même ardeur qu'au début du boud- 
dhisme; lorsque cette édition séparée, sur une base nouvelle) fut ordonnée par le 
gouvernement l'année du Bœuf de Terre; quand les petits intendants Blo-bzañ et Blo- 
ldan; le premier secrétaire Nag-dban : les correcteurs Gian-phan 'od-zer et 
Rdo-rje rgyalmchan; quand le Donateur de Sñe-mo, ordonnateur du texte, premier 
maitre Bira-sis rab-brtan à la tête de cing metteurs en page; le second maitre 
Bu che-rià à la tête des graveurs, en tout trente-cinq exécutants eurent achevé leur 
œuvre, les deux intendants susmentionnés ordonnèrent d'écrire un colophon 
conforme. Puissent porter bonheur les trois invocations secrètes faites en raison de 
cet ordre, par l'intrépide Chos-kyi sen-ge (Lion de la Religion), en secourant tous 
les fidèles qui ont promis de réparer l'effet de leur Karma! Bonheur! Bonheur! 
Bonheur! Om ye dharma hetuprabhavá hetun tesän tathagato kyavadata | tesa yo nirodha 
evam bädı mahasramana yesväha | Sarvamangalam || 

Revu et corrigé l'année du Dragon d'Eau. Les planches d'impression sont au Zol- 
par khai (Imprimerie d'en bas) du Potala. 


Félicité sans fin! 


63. Titre. — Byañ ¿hub lam rim "jum dpal ¿al lua Il 
Xylogr 103 f. (pagination chinoise). 


Colophon. — ... bka' dañ bstan béos 'gyur ro èog gi chal ¿hen po dpal Idan 





( Ce troisième tome a été traduit et publié par Berthold Laufer qui a signalé lo premier 

l'ensemble des cing ou Sa remarquable étude (Der Homan einer Tibetiachen Königin, Leiprig, 

— basée — ng —— celle-ci. ^ 
entionné le Tanjur. Voir Marcelle Lalou, Répertoire du Tanjur. 

i! Treiziéme Dalai lama 1875-1933. 

W Les cinq volumes des éditions anciennes portent chacun la même lettre kha; c'est-à-dire 
celle du deunème volume, Les premiers volumes sont les biographies marquées ka, 

Le gouvernement a, depuis, confisqué les exemplaires wi a pu réquisitionner el a mis les 
planches sous scellés en raison, dit-on, des révélations que l'ouvrage contient sur les ¡termos 
et e — sur les des personnages alors au pouvoir. 

‚ ancien pour Remarquer la forme elliptique qui précède el que nous comprenons 
ices Teat ary engan dek Bia Be RA d 
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"bras spufis ¿hos kyi sde ¿hen por sbyar yee ge pa ni groñ smad pa ‘phrin las 
rgya mchos bris pa sudhisasananamvasante Sudyanto. 


Titre. — Enseignement de la Progression vers la Bodhi par ‘/am-dpal TH. 


Colophon, — Le calligraphe de l'ouvrage publié au grand monastère de ‘Bras- 
spuñs (Drépong), forêt des Écritures et des Sástras, fut "Phrin-las rgya-mcho 9) de 
Groñ-smad (Ville Basse). 


64. Titre. — Giui ¿abs rams la ñe bar mkho ba bla dpon rim byon gyi lo 
rgyus tham deb loù ba'i dmigs bu | 


Manuserit. 
Colophon, — Ka sbug bod yig gsar 'gyur me loi par dpon pas bris pao || 


Titre. — Description des sceaux, rendus visibles aux aveugles. selon la hiérarchie 
religieuse el civile, à l'usage des mandarins ©). 


merge — Écrit par le maltre imprimeur du journal tibétain de Kalimpong 
intitulé Miroir des nouvelles» (9), 


65. Titre. — Chu‘ bstan béos | legs par héad pa éhu'i hstan béos lugs zuà gi 
blañ dor ño mchar '&hi med bu mo'i gzugs brian ‘bum phrag '¿har ba'i mgur des 
bya ba || 

Livret de 30 pages sylographiées. 


Colophon. — Ces pa ‘di ni lugs zuò bslabs bya éhig sbyor sogs kyis ma béiüs par 
go bde'i chul du bkod pa tig dgos ¿es ‘di ga'i gam bear ba iig nas brjod khar rigs 
guas rgya mchor blo gros kyi ‘jug sgo méhog tu dge ba'i rnam dpyod dai Man pa 
su fid gyon ru'i sog cha kan o vo ¿hos sde dge skyel gliñ gi bdag po mkhan sprul 
jam dbyahs legs béad rgya mcho nas bskul ma byuü ba Itar &akya'i riù lugs 'jin pa 
blo bzafı thub bstan ¿hos kyi fii ma dge legs rnam rgyal dpal bea pos äih ¿hen lan 
khrur sbyar ba dge legs 'phel || 


Titre. — Sästra de l'Eau. Sästra de l'Eau versifié (enseignant) ce que moines et 
laïcs doivent faire el ne pas faire ou Chants évoquant cent mille images de la mer- 
veilleuse vierge immortelle. 


Colophon, — Tel est cet enseignement destiné aux laïcs et religieux, composé de 
manière à être compris facilement, sans lien entre les différents morceaux (5. En 


™ Huitième Dalai lama, 1759-1804, 
. 1 Douzième Dalai lama, 1856-1875. 

™ Description des scemux de l'époque mongole à nos jours, Deuxième copio du texte d'après 
l'original illustré et appurtenant à Ts Famille ] 
< “ Le titre complet du journal ost Yul phyoga 20-505 gaar pyur mo-loà. Miroir des dernières 
nouvelles de tous les pays. 

W Lou est composé de quatre-vint quinze quatrains, chacun d'eus étant une leçon de 
morale tirée des aspects de l'eau, mer, rivières, sources, nuages, pluie, rosée, etc. 
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raison de celle nécessité, celui-là méme, versé dans la pratique de la vertu qui est 
pour l'intelligence la meilleure porte d'accès à l'Océan des connaissances "H. ‘Jam- 
dbyañs rgya mcho, supérieur du monastère de Dge skyel glin cha kan 0-10, 
bannière de l'aile gauche (de la tribu) des Sünit, abbé et bouddha vivant l'ayant 
exhortó, le Maitre de la Doctrine de Säkya, Blo-bzañ thub-bstan Ehos-kyi ñi-ma dge- 
legs rnam-rgyal dpal bzañ- po? , Va composé dans le grand domaine de Lan-tcheou. 
Toujours plus de bonheur ! 


66. Titre. — ‘phags pa rgya ¿hen rol pa ¿es bya ba theg pa chen po mdo. — 
Titre abrégé : Rgya cher rol pa. 
Bka-gyur,, Mdo V. I, f. 1-399. 


Colophon. — Rgya gar gyi mkhan po ji na mi tra dañ | dá na 5i la dad | mu ne 
bar ma dañ | £u ¿hen gyi lo ca ba bande ye ses sdes bsgyur &ih žus te | skad gsar 
béad kyis kyaú béos nas gtan la phab pa || 


Titre. = Arya lalitavistara näma mahäyäna sūtra. Sūtra du grand Véhicule 
appelé Vénérable développement des jeux. 


Colophon. — Les docteurs indiens Jinamitra, Dänasila, Munivarman et le eraud 
pandit correcteur Ye ses sde l'ont traduit et corrigé, puis ont établi le texte définitil 
en langue moderne. 


67. Titre. — Brda dag mii chig gsal-ba rab lo €23 hor zla => ches 2v- la. 


Colophon. — Ces pa “di yai sog-pa'i yul du skyos sid || gaüs dan bod kyi ljohs 
su mi che zad pa || dge (bées) miñ pa ¿hos grags pa so | 


Titre. = Orthographes correctes et explication des mots, 923° année des 
cycles (1950), le 15* jour du 4* mois mongol U. 


Colophon. — Écrit par le dge Ses Chos grags qui, né en Mongolie, vécut au 
Tibet neigeux. 


IN Nous lisons ri et non rigs-gnas, 

(91 Le sixième Toshi lama mort en 1936. 

i3 Dictionnaire en + vol. in-4* dans l'ordre alphabétique. Xylographie imprimée à Lhasa sur 
Y Voir p. 281, note 6. 
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INDEX 


Pour ne pas multiplier les index, on a mis ensemble les noms indiens et tibétains 
qui peuvent s'accommoder du méme ordre alphabétique, Les noms indien et tibétain 
d'un méme personnage ne sont donnés que pour les auteurs indiens, la traduction 


sanscrite des noms d'auteurs tibétains ne 


ni dans la traduction des colophons, ni dans l'index. 


présentant aucun intérêt pour l'indianisme, 


INDEX DES NOMS DE PERSONNES 


Kaniska, 317. 
Kun-mkhyen bu, 302, 
Kun-dga' don-grub, 296. 
—— ay a „Ba. 


bee 2 gp hee bog-dba hlo-bzaü , 
Pow yn R 
mendra ni 
Dkar sri — 
Dkon-méhog bstan-pa'i 
me, 185. 
Bkra-dis dgedegs, a 
2 rab-brtan , 2. 
kal-bzaü o, 30h, 
rur eri d 


Grub-thob diar grub 305. 
—— grub-pa dpal brañ-po, 
s dinh Koemendra), 295, 
—— 

Ded 


Dgelogs "byui-gnas, 321. 
"dos les dpal, 3 
Mp bia 


Nag-dbañ Dus ^n 2 bde-legs, 
Sedan 3 md rin-Chen, 
1 
M e e "b 3 
ba bein jin" dub pe. 


MS blo geal, 357. 


Nag-dhaü chulkhrims, 306, 
Sie. 
"ed yon tan rgya meho, 


— ston-pa, 188. 
Rñog, Rüop-pa, 288, 308. 


| ao tng + 995, 


V | iocis dga'-ha, 310. 
Chos-k —— 291, 347. 
bzañ-po (Dharma- 
—— ra), 295. 
Cab khor — 295. 
Méhog-sred, 317 
wot —— 


"t agi. 
mitra, . 982, 34 
“oar dpal 279 32g. 


, 328. 
“Jam-dpal dgyes-pa rdo-rje , 317. 
i-mcho, 920. 
C a dpa Brin cab) rin-¿hen, 
am-dbysiis, 310. 
[m mthar-phyin , 310. 
1, 306, 
legs-pa ï — 


des dipolo logs-béad 
meho, ; Joinagerbba, ud 


endis e 


Ni-ma sbas-pa (Ravigupta), 317. 


Taranatha, 295, 

Tèlo (Trico), 201. 

— — (v. Blo- 
+3 


'i ñina, 307. 


Bstan ‘jin rgya — 304, 


Thub-stan &ag-ri dbaü-po, a84. 
Dánañila, ra $90. 


Dandin, 295. 


Dril 1 dar, 3 ka 
Dharmaräja, 310. 


Rdo-rje — 327. 
—— Choskhor 
—— hmd 
— c 


—— 970, 302, 31 
Py Ni-ro i 308. 2 


SAT ar qe 302. 
) rgyud stod 
— dis, 
Nigu. (v. Ni-su), 308. 
Ni-su, 308. 
Nor-bu dgra-'dul, 483, 
Nor-jom, 304. 
Gnubs, 310. 
Pachab, 308. 


Padma dbai-chen, 289. 

Padmasambhava, 989, 308. 

Panini, «95. 

Punyamani, $93. 

Dpal-byams, 481. 
180, 397 nn 

Dpal-jin sdes Bkod-pa (Sridha- 
rasena), —* 

Dpal-jon, 290, 

Spraû (Byañ-¿hub seû-ge), 289. 
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rab-rtan, 318. 
m 1 b ( Lakemi- 
Phri cori ay 348. 


Ba cheri, dr lhod-po, 287. 
doan ( Matisila), 
38A. 


Phug-pa, 299. 


Blo-brañ bakal bani rgyo-meho, 
Sis, 


ERS. 
fh , 318. 
n" e 


Blo-baafı si bstan- ¡in 
—— — dpal 


pr 
Blo-baañ — dbaà-phyug 
jam-dpal rgya-mebo, 343. 
Blo-bzaü ion: jin dhañ-rgyal, 
Bah, 395. 
Bm —— thos-kyi 


U 
G 
ES — 393. 
Blo-brañ don-grub méhog, 322, 
Blo-braü don-grub dpal brai- 
— 3 
+ 310. 
Blo-bruñ dpal-Idan ¿bos-kyi 
bst ï dbañ 
dpal bzan-po, 323, 
Bo uni a —— 
fii-ma phy 


Api ange. 314, 323, 
Blo-bzaü Fi eh pr (dpal 
braí-po), 307. Tae: Jar. 


Blo-bra *phrindas rnam-ryyal 
umm. 315. 


abyin-pa, Jus, 
Blo-bzañ chukkhrims bye. | Y 


pugne epi. Hangs. 


meg. 314. 
Blo-baai ye-des, 318, 319. 
Dhan koh, 279. 
haggi dbañ-po. 324, 


Dipit dan eb ee 


Dbyaüs-£an sñems pa'i blo-gros, 
29h. 
"Brum-ston rgyol-ba'i "byun- 
guas, sor. 
"Brom, 285. 
go ston-pa rgyal-ha'i "byuü- 
288, 291. 


— 280. 
Mañjughosa, 327. 


Moti, 310. 

Maliciten, 317. 

Mutisilo. Silamati  (Blo-gros 
chul-khrims), 984. 


pu), 288. 
Mar-pw, 288, «91, 303, 308, 
— E myo-legs, 488. 
Musüräksa, 317. = >> 
Mig-dmar rdo-rje, 307. 
anb + Acis ET 
ras-pa, #88, 289, «go 
291. 
Mer-gan, 292. 
Mes-ston, 288. 
Munivarman, 329. 
Myen ¿hos kyi rgya meho, 27 


Ca na ka (Cánakya), 317. 
Con kha-pa, 309, 305, 396. 
Geug-lag €hos-kyi snaii-ba, 296. 


Chañs-sras dgyes-pa'i blo-Idan , 
296. 
Che did dpal 
Che dbañ or, #91: 
Che-rih dal ( Dirgháyu- 
Chogs G 3 
. 293, 
Meho-rgyal, 289, 
Gian-phan ‘oder, 34 
Biad-pa rdo-rje, 291. T 
Zur khai, 283. 
Zia-dbañ (Somendra), 395. 
Brod-pa, 296. 
Ye-ses rgyal-mehan dpal bra- 
po. 314, 


M sde, 279, sBo, s83, 


al, 29h. 
cies ram rp 310. 
Yoder blo bead brin pa'l mgoo- 


, toh, 309. 
Yo des dpal "hrar, 397. 
Tue yoûs hstan gtan, 


Ye-ses bzai 310. 
Ye des tab-brtan, 304; 


Rag-dbañ  ehul-khrims 
rgyal, (1) 305, 306. 
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Ratnäkarasänti (Rin-£hen "byuñ- 
LPS li-ba), 293, 295. 
bstan-'ji jn rgya- 
— — 
Rab byor zh-ha (Subhútican- 
dra, 295. 
Bra, 357. 
2% — 317 À 


Res Zub pa, cer TR "388, 


Rin thon ‘byuii-gnas iba (Ra- 
täkaradänti), 293. 


Rinthen 'byuü-ba'i gnas (Ra- 
tikora), 399. 


Loksminirabhoga 
thun-grub), 295. 
Langdarma, 308. 
—* 304, 303. 
iba, Lu yi pa, 3os, 303. 


(Phun-chogs 


Sakya, 183, 284, dag. 
Saniabhadra, age. 
Silendrabodhi, 391. 

Ses-rab ‘od-zer, 294. 

Srikata, 327. 

Sri chab blo braó rgyal mehan, 


„ 399. 


et 


Peli li (os ) 


Sabivaticandra (Rabbyor zia- 
ba), 195. 

Somendra ( Zla-dbafi), 295. 

Srid-chab — blo-bzaà rgyal- 
mehan, 299. 

Sroû hean sgan-po, 303, 305, 
306. 

Bsod-nams brah-po, 304. 


Bsod-nams , 305. 

Bsod-nams dpa , 318. 

er ye-ses dpal bzaü-po, 
10. 

Lha-rje, 291: 

(paia. —— 

^ Lip (bo thog thu), 305. 


— 385, 290, — * 305. 


Ananda, 83. Asian. 
Erte mthu (no min han), 321. 


O-rgyen Blo-gros, sgh. 
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LA YOGACARABHUMI DE SANGHARAKSA 
par 


Paul DEMIEVILLE 


INTRODUCTION 


J'ai entrepris depuis plusieurs années des recherches sur l'histoire et sur les 
doctrines de l'école du Dhyana, qui passe à juste titre pour la contribution la plus 
significative que la Chine ait apportée au bouddhisme ou, inversement, pour le prin- 
cipal fruit de l'influence indienne qui s'est exercée sur la culture chinoise pendant les 
dix premiers siècles de notre ère. J'eus bientôt constaté qu'aux origines de cette 
école, qui s'est propagée comme une traînée de poudre dans tout I'Extréme-Orient, 
on trouve un amalgame complexe d'éléments empruntés d'une part à la tradition 
de la Chine pré-bouddhique, et principalement au taojsme, de l'autre au bouddhisme, 
et que jamais, au cours de son évolution ultérieure, l'école ne devait se défaire de 
cette ambiguité originelle. On peut insister sur les éléments chinois, comme le 
faisaient Tchou Hi ou, plus récemment, Marcel Granet), ou sur les éléments 
indiens comme le font les indianistes ; il faut tenir compte des deux. 

Parmi les sources indiennes auxquelles purent puiser les Chinois qui, à partir 
du n° siècle, déclenchèrent ce grand mouvement religieux et philosophique, une 
des plus intéressantes est un manuel de méditation compilé par un auteur du Nord 
de l'Inde nommé Sañgharaksa, probablement contemporain d’Asvaghosa, et que 
l'école Sarvastivadin du Cachemire comptait au nombre de ses patriarches. don 
ouvrage fut traduit en chinois d'abord fragmentairement à la fin du n° siècle, puis inté- 
gralement à la fin du m"; il se nte sous la forme d'une anthologie de textes 
canoniques, choisis et classés par l'auteur, qui les agrémenta de nombreux apol 
et comparaisons, ainsi que de stances de son cru (2), Rien n'en a subsisté en sanskrit, 
ll a pour titre Yogäcärabhümi, c'est-à-dire «La terre de la pratique du Yoga», ou 





M eCe que Je bouddhisme a produit de plus puissant en Chine, la doctrine mystique de la 
secte tch'an, est une facon de tacisme qu'une symbolique étrangère déguise à peine» (La pensée 
chinoise, p. 581). 

al Bien que Safigharaksa, dans ses stances, présente son œuvre comme un véritable choix de 
testes extraits des sütra, il s'est simplement inspiré des textes canoniques de manière libre. Le 
procédé des comparaisons et —— (drstánta) est si constant, si régulier, dans son ouvrage, 
comme dans la £ âkti de Kumaralata (Sétraleikara d'Aivaghosa) ou encore dans le 
Saundarananda d'Asvaghosa, qu'on peut se demander si Saügharaksa n'était pas ce qu'on it 
un dárstóntika , au sens propre et étymologique de ce mot. On verra ci-dessous, p. 406, n. 
sa Fogücirabhümi était citée par D trata, le grand maitre de l'école Dirstantika à l'époque 
de la Mahäribhäsa. 


BEFEO, 111-9, as 
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lutót zde ceux qui ont pour pratique le Yoga», des praticiens du Yoga. H est à 
Porigine d'une tradition Mitéraire ex aboutit, vers le 1v" siècle, à l'ouvrage du même 
titre dans lequel Asañga exposa la ps at de l'école idéaliste nommée elle- 
même école des Yogäcära. Somme encyclopédique et couronnement de la littérature 
de cette école, la Yogácárabhumi d'Asañga est aussi l'un des ouvrages les plus 

uables que l'Inde ait donnés au monde, dont il est pratiquement ignoré en 
dehors de l'Extréme-Orient, car, à l'exception d'un chapitre portant sur la «terre 
des Bodhisattva» (Bodhisattva-bhumi), l'original sanskrit en reste inaccessible, et ce 
monumental traité ne peut se lire qu'en chinois ou en tibétain (1). 

Ce n'est pas de lui que je m'oceuperai cette fois-ci. La Yogaedrabhim de Saügha- 
raksa, antérieure de que deux siècles à celle d'Asañga, lui est aussi bien infé- 
rieure, tant par les dimensions du texte (à peu près un quinzième) que par la qu 
de la pensée, Mais, en ce qui concerne formation de l'école chinoise du Dhyana, 
elle a eu peut-être plus d'importance. Le mot Yoga, avec son sens bouddhique, épuré 
et spiritualisé, tel qu'il figure dans cet ouvrage, me parait mème s'appliquer mieux 

le mot Dhyina à la discipline particuliére qui fait l'objet de l'école du Dhyana, 
ainsi nommée par suite de contingences terminologiques chinoises qui ne sont du reste 
pas trés anciennes. Dans le ulaire technique du bouddhisme, dhydna désigne, 
en effet, des exercices bien définis et assez restreints, qui restent liés au domaine de 
la matière (rápadhitu) et ne s'élèvent m jusqu'au plan immatériel (aripyadhatu). 
Ces exercices sont propres au Petit Véhicule, et laissent de côté toute la mysti 
mahäyäniste, exemple les procédés d'oraison dits de z commémoration 

uddha » (buddhánusmrti), lesquels visent à procurer aux adeptes la vision des Bud- 
dha et ont de tout temps connu en Chine un vif succès, Il est vrai qu'en Inde même 
le mot dhyäna s'emploie parfois en un sens plus large, mais yoga, beaucoup plus 
général, me semble recouvrir de manière plus adéquate Vensemble des pratiques 
cultivées dans l'école dite du Dhyana, na essentiellement mahayiniste, comme 
l'a toujours été tout le bouddhisme chinois, Aussi, lorsque j'aurai par la suite à 
traduire des expressions proprement chinoises où figure le mot tch'an, équivalent 
de — er ce dernier mot entre guillemets (2). 

n'est pas, du reste, au # Dhyüna » inois se rapporte directement la pré- 
sente étude. De la Yogäcärabhumi de — wat Pappa — 
avec ses allusions à la possibilité de «sauter» des degrés dans la série prescrite des 
exercices 9), a pu jouer un rôle dans l'élaboration de la doctrine de l'« éveil subit» 





© Un manuserit sanskrit de 150 folios, comprenant la i" esommes (sex , c. inf, 

hag, n. 1) de la Yogacdrabhimi d'Asañgu, colle qui traite des bhümi pro t dites (Bahu- 
ra casé w, à ca qu toutefois de la 13° ( Sráraka-bhümi) et de la Ke Bodhisattea-bhirm:) 
des 17 bhümi, aurait été récemment retrouvé et copié au Tibet par Fex-bhikgu Rahula 
an aqu dont la copie serait actuellement déposée au Musée de Patna, où l'on détiendrait 
aussi des reproductions photographiques du teste sanskrit de la 14° et de la 15° 6hämi 
cf. V. Bhattacharya, * Átmavada as in the Yogäcärabhümi of Äcärya Asaigas, dans Dr, C. Kundan 

à Presentation Volume, Madras, 1946, p. 27-37). J'ai pourtant ine à imeginer comment un 
texte dont la traduction chinoise occupe, dans l'édition de dash (T. 1579, p. 279395, 
477-478, 575-578), 130 pages. chacune en trois parties de 39 lignes, soit un total de 

150,000 mots te tiendrait en sanskrit sur 150 folios. Quand daignera-t-on publier 

ces capitaux 

Ww Sur les mots yoga, yogücüra, yogdcàrya , yopaciryà et leur emploi dans les textes boud- 
dhiques en toutes langues, une étude bien 5 a été publiée par Miyamoto Shóson 
$ À IE À dens la revue Shakyo kenkyú (Etudes religieuses), IX, Y (1932). p. 1-36, el 
(sous une forme révisée) dans Milanges Tokiwa (Tökyö, 1933), p. 365-391. 

VI Inf., p. 499 et sui. 
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i a toujours été au centre de la problématique de l'école du Dhyana. Mais l'œuvre 
de Sangharaksa n'est pas sans intérêt du point de vue indien, et les informations 
diverses qu'ont recueillies sur elle, sur son auteur, sur son importation en Chine 
et sur ses traductions, les lettrés chinois toujours friands de détails historiques et 
d'anecdotes personnelles, éclairent quelques points de l'histoire du bouddhisme 
en Inde aux premiers siécles de notre ére, et en particulier les formes et les tendances 
que cette religion présentait au Cachemire vers les m” et iv* siècles (!. Il se trouve que 
ce pays, où l'école des Sarvästivadin commençait alors à se voir disputer sa prépon- 
dérance par les Dues de plus en plus exigeants du Grand Véhicule, entretint 
en ce temps avec le bouddhisme chinois des rapports suivis et étroits, Jusqu'à l'in- 
trusion, dans la première moitié du vi" siècle, de Mihirakula et des Huns Hephtha- 
lites qui compromirent le bouddhisme cachemirien, il semble avoir été d'usage, 
surtout aux deines de Pan 400, que les pélerins chinois se rendissent en grand 
nombre au Cachemire pour y étudier le Yoga; beaucoup d'entre eux s'y arrétaient, 
sans pousser au delà vers l'Inde proprement dite. Nombreux furent aussi les 
maîtres cachemiriens qui se laissèrent inviter ou ramener en Chine, à la même époque, 
pour y enseigner cette discipline trés demandée, pour en traduire les textes ou pour 
traduire et expliquer aux bouddhistes chinois d'autres genres d'ouvrages. Le Cache- 
mire passait, en Inde méme, pour étre le centre principal du Yoga bouddhique; 
sans doute son altitude et ses paysages, favorables à la vie méditative, y étaient-ils 
pour quelque chose (9), C'est par le Cachemire que le bouddhisme rayonnait alors 
vers l'Asie Centrale et vers l'Extréme-Orient. Le messie Maitreya, dont le culte reflé- 
tait une étape doctrinale à mi-chemin entre le Petit et le Grand Véhicule, y était le 
patron des maîtres de Yoga; c'est auprès de lui que vers le n° siècle Sabgharaksa, 
comme vers le ıy* siècle Asañga, allaient chercher l'inspiration de leurs ou 

Sur tous ces points, les sources chinoises contemporaines abondent en données 
concrètes et précises. J'ai tenté de ressembler ces données et de les commenter dans 





0) Sur Ki-pin, le nom du Cachemire dans tous ces textes, ef. en dernier lieu L. Petech, 
Northern India according to the Shui-ching-chu, Rome, 1950, p. 63-80, qui confirme que cette 
équivalence — encore inexpliquée — est régulière, tout au moins dans les textes bouddhiques , 
depuis le a jusqu'au ví” siècle. Une esquisse de l'histoire du bouddhisme au Cachemire a été 
donnée par N, Dutt duns Gilgit Manuscripts, vol. I (Srinagar, 1939), p. 3-45 (faible pour la 
période ancienne). 

9). Vinaya des Malasarvaativadin, Krudrakaraatu, T. 1451, au, hit ab (trad, Pravluski, JA, 
1915, n, p. 535-536) : En arrivant au Cachemire, Madhyandina (Madhyántika) s'assied les 
jambes croisées ut brave Jes intempéries suscitées par le nágurája local, 11 lui demande ensuite 
de lui céder assez de terrain pour s'y asseoir les Jambes croisées», car, lui dit-il, le Buddha a 


+ 


déclaré qu'*au royaume du Cachemire une cellule et du matériel de couchage sont faciles à 
trouver et que, pour le samadhi (ting 5 ) et le yoga (siang ying 48 ME), c'est le premier 
hens. Le texto sanskrit de ce p n'est pas parmi ceux qui ont été retrouvés à Gilgit, 
U'Aéoküvadana (A-yu mang tchouan, T. aoha, m, 1124, v, 1166 el 1205, trad, Przyluski, ié., 
p. Sho, 552, el Lé de l'empereur Acoka, p. 311, Sho, 363) reprend ce texta à trois 
reprises, la dernière fois sous cette forme : tLe Buddha a déclaré que, dans le royaume du 
Cachemire, on s'assied en dhydna sans obstacle. En ce qui concerne fes lits et le matériel de 
couchage, c'est le premier lien. Le climat y est frais et sain.» Lorsque l'Arhat Sánavása (vêtu 
de chanvrer) se rend au Cachemire, il entre en diyanasamádhi et récite cette gatha : 
"Vitu d'habits de chanvre, j'ai réalisé les cing branches du dhydna; 
Assis en dhydna sur les précipices des montagnes et dans les gorges désertes, je médite. 
Qui done ne supporterait ainsi [avec de lels vêtements de chanvre] le yent et le froid? 
[Sánavása l'Arhat, 
Son esprit excellent a obtenu lu délivrance et la sapience souveraine.» 


Ces passages manquent également dans les textes parallèles du Di L` 
( [PER Pa p. 368, n. 3) ajoute que Sánavása nan ou Cachemire e une grottes. 


22, 
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la première partie de mon travail, pour servir d'introduction à une analyse sommaire, 
mais cependant assez serrée, de la Paa de Bogado PTOS 
à cheval sur l'Inde et sur la Chine, je voudrais avoir contribué à l'œuvre de la 
institution indochinoise qui célèbre aujourd'hui son cinquantenaire, et où j'ai passé 
les meilleures années de ma jeunesse. 


l. TITRE DE L'OUVRAGE 


Le titre sanskrit, Yogaedrabhimi, nous est nu en transeripuon avec une pré- 
face anonyme qui accompagne la version de Dharmaraksa (1, Le titre chinois de cette 
pores, Bose hing tao ti (king) # f; itt Ñ (65), correspond exactement au 
sanskrit ©), car dans les traductions archaïques le mot fao rend très souvent yoga (Y, 
La version partielle de Ngan Che kao est intitulée Tao ti (king) ië Jh œ) (s), 
abréviation qui équivaut à Fogabhimi (sūtra) (*). 





QU) Yu-kia-tchi-fowmi (avec aphérèse du -ra de pee. inf., p. 350; cette transcription est 
aussi donnée dans le K’ai-yuan lou, T. 215^, n, 495 b. 

O C'est le titre de la version de Dharmarakga que donnait déjà au v* siècle le Kisou lou PE 
jf. cité Teh’ou sun tang ki ti, T. 2145, n. 7 b. H est souvent abrégé en Sieou hing king, 
comme par exemple dans les stances initiales, T. 606, 1, 1182 a", et à da fin du texte primitif 
d Weg sia ib, vï, 223 be. EUST iis — 

i ing = ücàra, tao = , ti = bhümi. Il faut tenir compte syntaxe chinoi i 
Kil de tas de igne de aloe hig cent ce qui a induit en — M. Rahder, Dasabhamika- 
sūtra ( Paris-Louvain, 1926), Introd., p. xix, 

W CL par exemple BEFEO, XXIV, p. 119, n. 2. Depuis les Tang, on appelle ranciennes» 
(kienu yi EE PR) les traductions antérieures aux T'ang, plus exactement à Hinan-tsang, Yi-tsing, 
Amoghavajra, dont la terminologie est dite nouvelles (sin yi ff AR); mais, dans cette 

iode rancienne=, on peut disti une tranche earcha — jusqu'au début 
ary siècle, c'est-à-dire psc dun de —— y Lir ve ete. 
Au début du v siècle, Seng-yeou, l'auteur du Tch’ow san tsang ki tai (T. 9145, 1, 4 0-5 b), distingue 
comme «nouvelles la terminologie de ces trois traducteurs et de leurs élèves, par —— 
aux traducteurs des Han et des Trois Royaumes, Ngan Che-kao, Ngan Hiuan, Yen Fo-t'iao, 
Teha Yue, Tchou [Chou-]lan. Quant à Dharmaraksa des Tsin, le traducteur de notre —— 
bhümi, Seng-yeou le classe à part de ces premiers traducteurs, et le ern had en 
déclarant qu'il ne le cédait en rien aux ranciens» (simple formule d'éloge à la chinoise), semble 
indiquer qu'il leur était supérieur par son bilinguisme. En réalité, si le style de Dharmaraksa 
* ye bee moins d" celu: des traducteurs antérieurs, wil —* à rendre en * 

inois (+ +) les sanskrites, sa terminologie reste encore A exemple, 
celle de Ngan Ghe-kao. Peut-être pourrait-on scale er avant jui différentes écoles de 
traduction; mais les premiers textes du bouddhisme chinois ont souvent subi des retouches en 
vue de leur normalisation terminologique (ef. Bibl. B., VI-VII, n° eE 

Dans le volume XII du Dictionnaire bibliographique du bouddhione (B kaisetew daijiten, Tokyo, 
1936), Ono Gemmy distingue également une période archaïque de traduction (kou yi Z Z), 
qu'il limite à l'année 374, date oà T composa son catalogue du Canon chinois, 

9! Ce titre est confirmé dès le 1 si ar la préface de Tao-ngun, inf, p. 346. 

N Le titre de «Petit Tao ti kings sion Tho ti ) que porte lo n" 608 de Taishö remonte à 
— da Tun m DE . 2145, m, 15 c, se rapportant à un texte qui, dans le 
Catal de Tao-ngan (cité i.), était intitulé «Paroles essentielles extraites du Tas ti kings. 
A partir du catal de Fo-king (594), T. 0146, n. 1376 et e”, on distingue deux 5 
l'un intitulé Paroles essentielles du Tao ti kings, l'autre «Petit Tao ti ki de méme Cat, 
de Tsing-t'si, 666 p. C., T. 2148, nr, 205 r ot e”, et Cat. de Yen-ts'ong, T. 3157, m, 1700" 
et 171 a"]. D'autre part, dès le Li tai san pao ki de 597 (T. 2034, iv, 55a; ef. Nei tien lou de 
664, T. 2149, 1, 224b), la traduction d'un «Petit Tao ti king» est attribuée à Tche Yeo X WI 
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Ce titre est défini au début de l'ouvrage. La + pratique» (äcära, hing fj ou sieou 
hing $& fr), c'est la bonne conduite, éviter la luxure, la colère, les mauvaises fré- 
quentations, ete.; la a-a Las du Yoga» (Fogácira, sieou hing (ao), c'est cultiver 
spécialement le «chemin de l'apaisement » (tsi tao 3g 3%); la = terre » (bhümi), c'est 
ece que pratique le pratiquant» (1); la «terre de la pratique (ou : du prati — 
du Yoga» (yogücärabhümi), c'est l'apaisement (amatha, T. 606 tsi “Ez, T. 607 tehe JF 
et la contemplation (viposyaná, kouan ff). «Tout ce sütra a pour grande glose le 
terme Rema (1), . 


ll. LES VERSIONS CHINOISES 


1. Version de Ngan Che-kao (148-170 p. C.) 
(Taisho, n* 607) 


Parmi les nombreux textes attribués au prince pem Ngan Che-kao, qui aurait 
travaillé en Chine entre 148 et 170 de notre ére, la version partielle de la Yogácá- 
rabhimi est un de ceux qui présentent les plus grandes ties d'authenticitó. 
La terminologie est très archaïque ©, le style est gauche et chaotique au point d'être 
souvent presque inintelligible, les vers sanskrits sont traduits en prose; et dans la 
préface que vers le milieu du ıv* siècle Tao-ngan (314-385) rédigea pour le com- 
mentaire qu'il avait fait de cette version, il en énumére les chapitres qui sont bien 
ceux de notre texte actuel ©), 

Ces chapitres sont au nombre de sept, correspondant aux chapitres 1 à v, xxn et 
xxiv de la version ultérieure de D ksa. D'aprés la préface de Tao-ngan, 





fin du n" siècle). D'après le K'ai-yuan lou de 730, T. s154, 1, 4866, ce titre s'applique dans 
es deux cas à la version de Tehe Yao, c'est-à-dire à l'actuel n° 608 de Taisho, 

En fait, ce petit ouvrage d'une rédaction nettement archaique est sans rapport précis avec 
notre Yogäcarabhümi. Il expose, dans le cadre d'un certain nombre de catégories numériques, 
des éléments de morale et de yoga d'une banalité telle que, méme si quelques-unes de ees for- 
mules se retrouvent dans la 'egácürabhümi, on ne saurait affirmer qu'elles en soient tirées, J'ai 
done laissé co texte, malgré son titre, en debors de la présente étude. 


Quant au titre de Tuo hing king 32 fg f quo porte la version des Han de l'Astasthasrité- 

jnápáramità, T. 29^ (traduite en 179 par Tehe Leou-kia-tch'an, ef. la préface de Tao-ngan et 

Parsee Tch’ou san trang ki tri, T. s145, vu, 6700), ee n'est point, comme il pourrait 
, un équivalent de Fogäcärasütra : c'est simplement lo titre chinois du premier chapitre 

(sn sanskrit Sarvakarajhatü-earya) qui fut appli ué à tout l'ouvrage, selon une coutume alors 

constante; c'est ainsi que lus versions de Wou-lo-teh'a (T. 291, 291 p. C.) et de 

(T. 222, 286 p. C.) de la Pnicarühsatisähasrika portent respectivement les titres donnés dans 
è de ces versions au premier chapitre de cet ouvrage. 

V) Bhümi au sons de carya, carita, etc, cf. Rahder, op. eit, p. av. Dans T, 606 sieou hing 
semble correspondre parfois non à dedra mais à yoga-dedru, comme c'est souvent le cas dans los 
Le e Me — ire (p. = ——— tr, 9. trad. de Bodhiruci, T. 675, 1, 668 c", 
et aramärtha, T. 637, 715 bh phíthána-sütra , trad. Lin Li-kouang, p. 249, 

ia) x 404, t, Ba be; cns 1, 231 ad, ds i 

u la terminologie de Ngan Che-kao, on peut consulter les utiles tableaux comparatifs 
dressés par T. Haynshiya dans la revue Buklys. kenkyú (Études bouddhiques), 1, 11, juillet- 
août 1937, P. 16 et suiv. L'uniformité terminologique est presque parfaite dans les quatre tra- 
ductions l'attribution & Ngan Che-kao est lo mieux garantie par la documentation externe 
(Mahünidana-sütra, T. 14, Grand eSûtras de l'inapánasmrti, T. 60s, #Sütran des skondha-dháto- 
ayntana, T. 603, el notre Fogácirabhtmi, T. 607). 

W Inf., p. 347, n. ^. 
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c'est Ngan Che-kao lui-même qui avait extrait"), pour les traduire, ces —— 
de l'œuvre complète, laquelle comprenait, ajoute Tao-ngan, vingt-sept chapitres (?). 
Selon le Tch'ou san tsang ki tsi, il s'agissait au contraire d'une recension abrégée 
dont l'original lui-même provenait de l'étranger 9), Ces chapitres portent respec- 
tivement sur des généralités (i, introduction de l'ouvrage), sur les cinq skandha 
u-y) (0, sur les pratiques de samatha et en particulier la contemplation du squelette 
E enfin sur les cinquante-cing thèmes de la contemplation (vipoíyana) du 


vu). 

Cet — est loin de former un tout organique et normalement composé, et 
il semble bien que l'original traduit par Ngan Che-kao à la fin du n* siècle ait été, 
comme le rapporte Tao-ngan, non pas une première forme, courte mais déjà com- 
pléte en soi, de la Yogäcärabhümi, mais un petit florilége d'extraits tirés — soit par 
des compilateurs = étrangers», soit plus yraisemblablement par Ngan Che-kao lui- 
méme — de l'ouvrage beaucoup plus étendu qu'un siècle plus tard Dharmaraksa 
devait traduire intégralement. Une preuve en est que le sr sop vı de Ngan Che-kao 
est intitulé ela pratique des beses de la thaumaturgie» ( tsou hing, rddhipada- 
carana), alors qu'il n'est pas question des rddhipáda dans le texte méme du chapitre. 
Ce titre ne s'explique que si l'on se réfère à la version de Dharmaraksa, où le cha itre 
correspondant comporte, après le passage sur la «contemplation de l'impur» qui clòt 
le chapitre de Ngan Che-kao, un long développement sur les quatre dhyana et sur 
les rddhipáda qui en résultent. Ngan Che-kao — ou le compilateur indien qui l'avait 
— a laissé de côté ce dévelop ment, mais en maintenant le titre du cha- 
itre (5) ; son texte était done bien Ï d'un ouvrage plus complet, évidemment 

celui-là méme que traduisit plus tard D ksa (9), 





n Si Hr edistrait, détaché»; le passage parallèle du Kao seng tchowan, biographie de 
Ngan Che-kao, T. 2059, 1, 323 4^, donne p'eou si fil Hr. 

m Inf, p. 359, n. t. 

b) T. 2145, 1, Se et v, 39 € : «D'après Too-ngan, le grand Tao ti king [c'est-à-dire l'original 
du texte troduit par Ngan Che-kno} est un extrait du Sieou hing king [c'est-à-dire de l'original 
traduit par Dharmaraksa|. C'est à l'étranger que fut fait l'extrait.» Cette dernière information 
est sans doute due à Seng-yeon, et non à Tao-ngan. Elle signifie que la compilation. abrégée 
n'aurait pas été le fait d'un rédacteur chinois; on trouve la méme formule pour le Sütre en 

deux articles, dans un Catalogue ancien citó Li tai mn pao ki, T. 2035, nr, Age, 
Cf. aussi Li tai san pao ki, T. 2034, 11, 505, oü une interpolation fautive ajoute que l'ouvrage est 
extrait du Dirghagama. (Cf. Addenda, infra, p. 436.) 

® Dans le Tehong king mow lou de 5694, T. 9146, m, 137 4, el les catalogues qui en 
dépendent (Li tai san pao ki, T. 2034, m, 52 4, ete.), le chapitro v, «La constitution et la ruine 
des u akandhar — qui est le plus long des sept chapitres — est campté également comme 
une traduction indépendante de Ngan Che-kao. Plusieurs autres chapitres sont comptés comme 
des textes indépendants soi-disant extraits de la prétendue version complète de Ngan Che-kuo 
(ef. p. 345, n. 1) dans lo Li tai aun pos ki, ib., Bi az, ele; il ne circulait à cette —— 
(fin du vr siècle) pas moins de quatorze de ces extraits, ib., nv, 115 c. Dans un article sur 

ports du Siem hing tao ti king el du Lotus de la Bonne Loi (Shükg6 kenkyü, WV, 1, janvier 1927, 
p. 198), T. Watanabe signale douze de ces extraits dont il a trouvé mention dans les catalogues 
et qu'il identifie, d'après leurs titres, avec des chapitres de T. 606 et T. 607; il pense qu'il 
s'agissait non pas d'extraits proprement dits, mais d'autant de petits textes i , et que 
c'est en t ces textes qu'un compilateur anonyme nurail constitué , à rtir et autour d'une 
Yogücürabhümi primitive, œuvre de San ksa, représentée en chinois la version en 
7 itres de Ngan Che-kao, la grande Yogácárabhümi en «7 chapitres troduisit an siècle plus 
tard Dharmaraksa. Cette opinion repose sur une sérié d'arguments dont la logique m'échappe; 
stie est à écarter. 

| Ce titre m'est pas une addition moderne; il est expressément cité Tao-ngan dans la 
préface de son duci sae ir — Gf. infra, p. ^10, n. 3. T — 

à Le chapitre vu de Ngan Cho-kao comporte également des coupures; les chapitres 1 à v ont 


LA FOGACARABHOMI DE SANGHARAKSA 345 


L'original de la Vogácarabhúmi complète en 27 chapitres était donc antérieur au 
milieu du n° siècle, époque où Ngan Che-kao commença ses travaux en Chine (1). 


à peu prés le mème contenu que les chapitres correspondants de Dharmaraksa, avec une ten- 
dance à l'abrégement, notamment pour les stances, qui sont résumées en prose. 

0) Certains catalogues attribuent à Ngan Che-kao la traduction d'un Sieou hing [^ ti] king 
qui aurait compté six ou sept kiuan et aurait donc été une version complète de la Yogiteara- 
bhümi. Mais cello tradition, qui —* dans le Tehong king mou low de 594, T. 3156, m, 129 à, 
et se retrouve jusquo dans le A’ai- low de 730, T. 2154, 1, 6800, et xv, 659 e, repose 
certainement sur une confusion el doit Ara écartée. 

Tout d'abord. il est invraisemblable que Ngan Che-kao ait rédigé à la fois une version com- 
plate et un florilège (c'est peut-étre pour écarter cette objection que les hibliographes décla- 
raient —— d'un Aorilège dont l'original pen edo l'étrangers), et To Tao-ngan 
n'ait pas ó mot de cette version complète dans sa préface du florilège; bibliographe et 
commentateur, Tae-ngan s'était spécialisé dans l'étude et l'interprétation des traductions 
sarchuiques» (voir sa biographie, Tch’ou san tsong ki tsi, T. 2145, xv, 108 a N) et celle-ci 
n'aurait pu lui Sue alors qu'il est normal, vu le genre de ses travaux, qu'il n'ait pas 
commenté la version de Dharmaruksa). D'autre part, le terme sieou hing qui figure dans lo titre 
de cette prétendue version n'est jamais employé dans T. 607, où deara, ete., est toujours rendu 
par hing tout court; sieou hing appartient au vocabulaire de Dharmarakea. 

Le Li tai san pao ki, T. 2034, 1, 504, hau, donne sur cette pseudo-version des 
impressionnantes, mais qui ne doivent pas faire illusion : elle aurnit «différé un peu» de celle 
de Dharmaraksa; Ngan Che-kno l'aurait rédigée en l'an ı de Yongd'ang e PE des Han, c'est- 
è-dire en 167 p. C.; une préface en aurait été faite par Tche Min-tou 3 $ JE, un des pre- 
miers houddhistes chinois lettrés, qui vécut dans la première moitié do n° siècle et compose 
notamment des estalogues bouddhiques. Le Li tai san pao ki se réfère au Catalogue de Pao-tch ang 
VB, 28 (des Leang, 518 p. C.) et au Pis lou. Ce dernier titre est une abréviation de Tehong 

ie lou, titre d'un catalogue qui it pour dater des Song (490-478); mais il s 
iur aussi à l'un des — de Tehe —8 (sur son Pie lou, ef. Ta Tang apes RE 
h. 21⁄9, x, 336 c, ot Kai yuan lou, T. 2154, x, 573 a). C'est de ce dernier qu'il semble s'agir 
ici, car dans ses tables —— (T. 2634, n, 35 c) le Li tai sam pao E note sous l'an 1 
de Yong-k'ang des Han (167) que «d'aprés le Catalogue de Tche Min-tou, Ngan Cho-kao trodui- 
sit cette année-là do Sieou hing tao ti gpa 6 kiuan=2; partout ailleurs, c'est au. Han lou 
TE Sk de Tchou Che-hing 3 d fg (catalogue qui devait dater du ur siècle, avant le départ de 
Vauteur Khotun en 260, ef. Ta T'ang nei tien lou, T. 3159, x, 336 6) que le Li fai san pao 
ki se (T. 2034, n, 33-34, et iv, 50-51) lorsqu'il précise les dates des traductions de N 
Che-kao. Ni le catalogue de Tchou ing ni celui de Tche Min-tou, tous deux rédigés dans 
le Nord de la Chine, ne sont utilisés dans lo Tch'eu zan tsang ki (zi dont l'auteur vivait à Nankin, 

Le Catalogne de Sete et le Pis lou des Song, comme celui de Tebe Min-tou, étaient 

érieurs à Dhormaraksa, et le Li tas san pao ki les cite à maintes reprises dans sa notice sur 
es œuvres de Dharmaraksa (T. $035, vt, 62-64). H est vraisemblable que les données relo- 
tives à la prétendue version complète de Ngan Che-kao proviennent d'une notice qui se rappor- 
tait originellement à quelques traduction de Dharmarakss. La confusion remonte sans doute au 
déplacement d'une note, ou à une faute de copio mal interprétée. Beuucoup des traductions de 
Dharmaroksa sont datées, dans les catalogues, de la i" année Yuan-k'ang JG HE (#91 p. C.). 
d'autres de la 1" année Yongkia 3 YY (307 p. C.). H y avait là les deux éléments d'une forme 
fautive Youg-k'ang Je HE. qui est du reste un nien hao non seulement des Han (167-168 p. ©), 
mais aussi des Tsin (300-301 p. C.); et, de fait, pour la date du Hien kie king BE dg PE tr- 
duit par Dharmaraksa, les manuserits hésitaien! entre yuan-K'ang ét yong-K'ang (La tai san pao ki, 
T. 2034, u, 624"). Ce dernier nien hao dut être pris pour celui des Han, qui tombait à 
l'époque de Ngan Cho-kao, Le mot yuan JG, rpremière» [année Yong-k'ang], doit être une 
faute graphiqne pour mow Tp. reinquidmes [année T'aik'ang]; ou bion lu chiffre a été corrigé 
parco quo l'ère > des Han n'a compté que deux années. 

La préface de Tehe Min-tou devait également se rapporter à ue œuvre de Dharmaraksa, 
Le Teh'ou san trang ki tei (T. a145, vt, hg a-b, et vin, 58 6-0) conservo les préfaces qu'il médi- 
gea pour ses éditions critiques du Leda c» citra et du Vimalakirti-aütra; or, 

ces éditions, il s'était servi de versions de Dharmaraksa; il avait pu en ncer 
autres. C'est justement en la première année Yuan Kang (291) que Dharmaraksa avait. traduit 
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Traduction fragmentaire de la préface de Tao-ngan (314-385) (1) 
á la version de Ngan Che-kao 


La yogäcärabhimi, c'est la mystérieuse salle de ceux qui — à la vérité!*), 
c'est Parcanique chambre des immortels qui montent au ciel. e à gravir, en sa 
sublimité, est le rempart du sans-origine; difficile à franchir, en son immensité, est la 
muraille du sans-action. Par la porte subtile, par l'ouverture , C'est à peine si 
l'on entrevoit la cour. C'est que (la vérité, Pabsolu) est d'un calibre pareil à celui de la 
mer, qu'on a beau transvaser chaque jour sans qu'elle Sin pers: de même a-t-on 
beau se livrer à des efforts sans nombre pour faire revenir l'essence (à sa source), on n'y 
parvient pas pleinement. Quant à la figure (de la vérité absolue), elle contient l'infini; 
elle est calme, elle est —— din SX ye qu'elle — elle est rad petri 
Seul le saint, en voyant la fleur, it le fruit, et, en voyan rameau, parvient au 
Il expose alors un enseignement sans parole, ï dispose une oraibre sans trace; il dispenso 
r t (íamatha), il révéle la contemplation (ripas — 
b terre (bhimi), c'est ce qui renferme et, fécondé, donne les moissons de céréales; 
ierres et matières précieuses de toutes sortes, il n'est rien qu'elle ne porte en son sein. 
Quoi de plus pareil à l'apaisement et à la contemplation (¿amatha-ripasyaná)? C'est pour- 
quoi l'apaisement et la contemplation sont appelés la «terre du taon (too ti 3⁄4 Hr, 
him 


4). 
vois — (Bhagavat) %,.. accomplit son œuvre de conversion... Mais 
il fit le bon départ (9, et son enseignement fut interrompu. Puis, les cinq cents Arhat(*) 





le Süraiumma-samádhn-rütra (cf. Teh’ow san tang ki tsi, T. 9155, n, ga, vu, lig b, et Li tai 
san pao la, T. 2034, vi, 62 c). 

L'attribution d'un grand Sieou hing tao ti king à Ngan Che-kao et la mention, sous ce titre, 
d'une préface de Tche Min-tou résultent donc d'une de ces traditions fautives, encore 
par les soi-disant corrections d'une critique maladroite, compliquée et absurde, qui ent si 
ingrate l'utilisation des catalogues du bouddhisme chinois et tout partienlisrement cello du Li 
tai san pao ki, dont l'auteur s'attache beaucoup plus à concilier artificiellement les données 
contradictoires des catalogues antérieurs — et à classer les textes de visu (méme dans 
son simple relevé des textes canoniques, jou trang mou A BE E], aux k. xut et zır, il avoue 
avoir inclus des textes qu'il n'avait pas vus, et se fonder sur ela critique des catalogues», 
ef. T. 2034, xi, 109 6 et 115 53). Cotte méthode lui a si bien réussi ue, jusqu'au K'ai-yuan 
low y compris, les bibliographes successifs (références dans l'art, cité Witansbe, p. 122), 
ayant à choisir entre ig pes textes du Sieou hing tao ti king mentionnés dans le Tà tai san pao 
ki et lo texte unique dont ils disposaient, n'ont pas hésité à déclarer emanquantes la version de 
Dhurmarukya et «conservées la pseudo-rersion complète de Ngan Chekso. Parmi les 176 tra- 
ductions que le Li tai san pao ki attribue à Ngan Che-kao (contre 34 dans le Teh'ou san tasang ki 
tail), il n'y en a pas moins de dix que le iat aie Pen au o 
de vraisemblance, à Dhurmaraksa (ef. S. Otani, Sur les traductions de Ngan Che-kao* , 
Toys jrakuhs, XUL, p. 559). 

M Teh'ou san tsang ki tei, T. 2145, x. 69 a-c, Je ne traduis de cette longue et verbeuse 
face que ce qui suffit pour donner une idée des ignements positifs qu'on peut trouver 
ca genre de pieces, ainsi que du style de T. ot de la rhétorique taniste qui était alor» à la 
mode chez les lettrés bouddhistes, 1: me osi de relever la source de toutes les formules 
tirées du Lao-tseu, du Tehouang-tseu ou des Appendices du Fi king. 

™ Ou plutôt : «Des hommes réalisés (tchen jen) qui répondent» (aux besoins et aux prières 
des êtres ot les exaucent). Ying tchen HE WL est. comme tehen jen SL A, un terme taoïste qui 
u servi à rendre arhat dans les traductions bouddhiques archaïques, que Tao-ngan imite. 

01 Tehong-yoos X Hij. traduction archaïque de bhagavat, d'interprétation incertaine (ef, infra, 
p- Asa, n. 9). 

(9 Chan che E E, traduction de augata, épithète du Buddha, 

Wow schon $E HE sons attachement» (sur cette traduction archaiyue d'arhat, cf. Teh’ou 
aan tamg ki tsi, T. 2155, 1, 5 a). Il peut s'agir des Arhat du concile de Rajagrha, ou encore de 
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étant morts à leur tour, l'hérésie se mit dans la doctrine sacrée. Alors il y eut un ¿ramana 
des Trois Corbeilles, nommé Sañgharaksa, qui, pensant aux pratiques exposées dans les 
livres, se prit de pitié pour ceux qui progressent sans pouvoir bénéficier de tout l'en- 
semble res livres. Se —— pel va textes canoniques, il en compila l'essentiel, il en 
résuma tiques, et il arrangea tout cela pour en faire un ouvrage en vin t 
chapitres. . Puis il y eut le Bodhisattva) (N : ) Che-kao, fils alné 7 3 roi dark, 
qu se désista de (ses droits à étre chef de) l'État, et noblement céda une situation de 
ix mille chars de guerre . Avant changé de visage '*!, il cultiva le chemin. H s'expatria 
pour ger les conversions, et arriva dans ce pays-ci. Les enseignements qu'il y 
pandit étaient profonds, subtils, éminents, de grande portée. H détacha, à son tour, 
= des chapitres qu'avait compilés San sa, et les traduisit en chinois'%... 
oi-méme, né à un mauvais moment, j'ai été victime du déchirement de la corde 
maitresse du filet impérial, Les Barbares troublérent la Chine; la Gauche des Monts (*! 
fut perdue. J'ai fui le désastre à Hou-tsó (*), Mes maîtres étaient décédés, mes amis tré- 
passés ; nulle part je ne trouvais de conseil ni d'avis. Alors les framana Tche T'an-kiang 
Ë S $A et Tchou Seng-fou ** fff R ™, de Yen-men'”, tous deux doués d'une 
te intelligence et plgins de foi en la tradition, arrivèrent de loin, ayant bravé 
le danger; et je pus échanger des idées avec eux, Suivant le texte [do la Yogácára- 
bhümi] chapitre par chapitre, phrase par phrase, j'en composai le présent commen- 
taire"), en comptant sur ces (deux confrères) plus avancés pour y comprendre quim 
—— moustique agite ses ailes pour suivre l'ouragan ; la fourmilière se surajoute à la 
cime du pie... 


2. Version de Dharmaraksa (284 p. C.) 
(Taisho, n° 606) 


L'attribution de la version complète de la Yogácirabhumi à Dharmaraksa, reli- 
gieux né aux confins de la Chine, d'une famille d'origine Yue-tche établie & Touen- 
houang, et qui rédigea de nombreuses traductions aux alentours de l'an 300, 
semble bien assurée et se trouve méme datée exactement par un colophon qui accom- 
pagne le texte dans la plupart des éditions du Canon chinois (!', Voici la traduction 





ceux*du concile de Kaniska (mais celui-ci n'est attesté dans les sources chinoises que postérieu- 
rement à Tao-ngan), 

©) Kai che [8] de, terme archaïque répondant plus ou moins vaguement à bodhisatton. 

M C'està-dire le tròne impérial ( Mencius, I, A, 1, 4). 

5: Expression s'appliquant à la conversion ( Tchouang-tseu, v). 

N Tao-ngan résume ici le contenu des sept premiers chapitres de lu Fogácirabhtmi. 

5) Chan-tso 111 Ze, la région actuelle du Ho-nan et du Ho-pei située à l'est des monts T'ai- 
hang. Tao-ogan se trouvait à Ye $f lorsque éclatérent les grands troubles de la fin des Tsin Occi- 
dentaux : invasion des Huns de Tehao, prise de Lo-yang en 314, de Tel'ang-ngan eno. erode 
N Lectt da Chee tuel, où réfugia T ( Kao tchouan, T. 205 

actuel, se ao-n T. 9 x, 
351 c* 5). Cette préface doit dater de la jeunesse do Tae: * M 

Pl D'après Je Kao seng tchouan, un des maitres de Tao-ngan a Hou-tsô s'appelait Tche T'an 
F Fk. nom qui paraît incomplet, et qui est suivi dans lo contexte du Kao seng tchowan du mot 
kiang EN uu sens d'eexpliquers. 

M Ce moine a sa biographie dans le Kao semg tchouan, T. 2059, v, 355 b-c. 

"| Actuellement Tai hien ff EZ au Chan-si. 

UN Ce commentaire est mentionné dans le Tch'ou san tsang ki tri, T. 2155, v, 39 5; il est 


u. 
m T, 606, m, 230, n. 19. 
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de ce colophon, dont les données sont du reste confirmées par les catalogues 


anciens : 


Le texte (original) de ce sütra — à karger, jer Tos Hoe re 
t ©), lettré du Cachemire (Ki-pi , qui tait vraiment un savant supérieur, 
AE et sérieux, enclin à la rdigon et adepte du Vénérable — — 
blement adonné à l'étude. Il y rencontra alors le éramana Dharmaraksa, [celui qu’ 
appelle] «le Bodhisattva [d'origine] Yue-tche» t", dont la vertu est sans mélange, l'intel- 

étendue, l'érudition profonde, qui a pour ambition la conversion. des attardés 

et l'enseignement de la vérité, et qui possède également la langue de l'Inde et celle des 
Tsin [le Sinis]. Ensemble ils —— ce texte. [Leur traduction fut] rédigée au 
incean par le ¿ramana Fa-tch'eng èE 3 0) et par Fa-pao H Pá le Yue-tche!*, 
Kisciples du Bodhisattva [Dharmaraksa]; ils furent encouragés et aidés " plus de 
trente sages [laïcs]... et autres (*. Le travail ne fut achevé que le 23* jour de la s* June 
de l'an v de T'ai-K'ang (26 mars 284) |". Jong Hi-ye 3% 4 3€ [et?] Heou Wou-ying 
fè = % ont copió le texte en graphie «correcte» (tcheng chou JE $$.) Ce sitra 





!n Nom qu'on pourrait interpréter : <T le seigneur hindous: le mot Asou, esei (ou 
marquis)», Ta fréquent à cetto e dans les noms donnés par les Chinois à dan aie 
Par exemple, on nous dit de Ngan Che-keo que tout le monde l'appelait ele seigneur d'Arsuks 
(Ngan heon Z (E). parce qu'il était un prince royal evenu, comme hôte, des pays d'Occidents 
(de l'Iran arsacide) (Kao seng Ichowm, T. 2059, n 325 at), Â ? 

í La biographie de Dharmaraksa n'est pas connue do facon détaillée. Né à Touen-houang, il 

voyages dans les pays d'Occident, puis revint à Touen-houang, travailla —— E 
Teh'ang-ngan et à Lo-vang et circula ailleurs en Chine. I travailla de 265 à 308 (on à 53 
selon les sources), et mourut à l'âge de 78 ans, En 984, il devait done avoir une ci laine 
d'années; C'est sans doute pour visiter l'école fondée par Fa-tch'eng à Touen-houang (voir note 
suivante) qu'il revint alors dans sa ville natale. H y traduisit, en cette méme année 2986, 
quelques mois après la Yogävarahhümi, T Avairartikacakra (Taishö, n° 266), dont l'original sans- 
krit fui avait été apporté a Touen-houang par une ambassade de Kouteha; c'est également Fu- 
teh'eng qui rédigea cetle traduction, En 986, il était de retour à Tch'a sen 389, il tra- 
vailluit à Lo-yang: en $05, il était de nouveau dans la région de T. , & Tsieou-ts' inan 
ïA $. Cf. les colophons conservés dans le Tch'ou san tang ki ti, T. 2145, vu, 5004, 516, 
vit, 27 €. 
"m Feich’eng était disciple de Dharmaraksa depuis l'âge de huit ms; il avait vécu avec lui à 
'Teh'ang-mgan, puis s'était installé dans le pays natal de son maître, à Touen-houang, pour y 
fonder un monastère el y enseigner. C'est grâce à lui, lit-on dans sa biographie, que ela civil 
sation [la culture bouddhique chinoise] était parvenue à l'Ouest [de la Chine propre]... M 
‘changea le cour des loups', et fit connaitre les rites uuz Barbares». Cf. Kao seng tehounn, 
T. 2059, n, 347 be; Teh'ou aan taang ki tai, T. 2155, mn, 98 at^, 

W Touen-houang semble avoir été à cette époque le centre d'une colonie Yue-tehe; il est dif- 
ficile de savoir s'il s'ogissail de Yue-tche Majeurs (Ta Yue-tehe), ceux qui avaient émigré en Asie 
Centrale sous les Han, ou de Yue-tehe Mineurs (Sino Yuetehe), restés dans la région de Touen- 
heuang qui avait été l'habitat originel des Yuetche. Touen-houang faisait partie de lu province 
de Leang TS Armes de 301 à 314 par Tehang Kousi, dont te fils devait y fonder en 
317 la dynastic des Leang Antérieurs (317-376); les Sogdiens y étaient nombrous également. 
CE G. Haloun, «Zur oai Drapes, in Z. D. M. G. 1937, P. sis el suive W. E, Hem athe 
Date of the Sogdian Ancient Letters» , in BSOAS, XII (1958), p. 609 et suiv. 

(t) 11 s'agit évidemment des donateurs quí fociliterent matériellement le travail. Je renonce 
à transerire les noms propres que donne lo texte, ne sachant comment les couper; ce sont des 
noms laics, dont certains semblent purement chinois, mais d'autres ont une allure 
(lo caractère tche 4 , abréviation de Fue-tche, y figure à deux reprises). Je n'ai retrouvé aucun 
de ces noms dans les colophons d'autres troduetions de Dharmaraksa, ce qui est réhensible 


uisque la plupart de ces traductions furent faites à Tch'ang-ngan ou à Lo- ‘en dise 
TL Maspero, EFEO, X, p. 223. les séjours de —— b Lo-yaug pan dons pay 


"n 
(4 Même date dans les catalogues, Tch'ou tang ki tni, T, v i lai 
T. 2034, vi, 62 a. N peior AN AE 
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comporte en tout 27 chapitres (p'in i) "^; [la traduction] est divisée en six rouleaux 
(kiuan) '! et compte près de 60.000 an ors chacun desdits sages en disposa [c'est- 
à-dire des donateurs laics qui avaient subventionné le travail disposa d'un 
manuscrit de la traduction]. 


Au lieu de compter 27 chapitres et 6 kiuan comme la traduction originale de Dhar- 
maraksa, le texte actuel comprend 30 chapitres et 7 kinan C). A la première lecture 
il apparait que les chapitres 28 à 3o, formant le 7" kivan de ce texte, sont une addi- 
tion mahäyäniste qui n'appartenait pas à l'ouvrage original. A la fin du chapitre xxvn, 
exclusivement hinayäniste comme tout ce qui précède, on trouve des indications sur 
le titre de l'ouvrage, sur les bénéfices qu'il y a à l'enseigner, à l'écouter et à le mettre 
en pratique : c'est Ja conclusion habituelle d'un sütra. Le 28* chapitre est intitulé : 
«Les pratiques des trois catégories de disciples»; il s'agit des Srivaka (Arhat), des 
Pratyekabuddha et des Bodhisattva, c'est-à-dire des «Trois Véhicules», par oppo- 
sition au Petit Véhicule, celui des Srávaka; mais les Pratyekaduddha ne sont pas 
mentionnés dans ce chapitre, qui porte essentiellement sur les différences entre 
Arhat et Bodhisattva. Le chapitre suivant, le 29°, est consacré aux Pratyekabuddha 
(c'est le titre du chapitre), et le 30* traite des Bodhisattva. 

Le premier de ces trois chapitres s'ouvre par des stances d'hommage au Buddha, 
comme on en trouve au début de la plupart des chapitres précédents; ces stances 
valent évidemment pour l'ensemble des trois chapitres. Tout porte à croire que ces 
chapitres constituaient à l'origine un ouvrage indépendant, et que le titre : «Les 
trois catégories de disciples », était en réalité le titre de tout cet appendice et non 
du premier des trois chapitres. C'est bien ainsi qu'au rv* siècle Pentendait Tao- 
ngan(*), qui classait parmi les traductions de Dharmaraksa un « Sútra des pratiques 
des trois catégories» en un kiuan, et ajoutait en note : «On a récemment réuni ce 
texte au grand Sieou hing king» (c'est-à-dire à la Fogácirabhimi de Sañgharaksa). 

C'est done dans le siécle qui sépare la traduction de la s rrr par Dhar- 
maraksa (984) et la rédaction du catalogue de Tao-ngan (354) que fut annexé au 
Sicou hing tao ti king, en guise de complément mahäyäniste, un autre texte en trois 
chapitres, lui aussi traduit par Dharmaraksa, car la terminologie propre à ce tra- 
ducteur se retrouve dans ces trois chapitres (”). Il est possible que l'original sanskrit 
de ce texte ait été compilé avec l'intention d'en faire un — de la Y: 
rabhimi de Saigharaksa; par leur mode de présentation, ces trois chapitres ne se 





0) Méme chiffre dans les mêmes catalogues. Dans sa ore à la version partielle de Ngan 
Che-kao, Tao-ogan déclare également que l'ouvrage complet (qu'il connaissait la version de 
Dharmaraksa) comptait 27 chapitres. Les catalogues ultérieurs, jusqu'au pni lou de 
l'époque mangole, continuent à mdiquer 27 chapitres (cf. l'art. cité de T. W: . p. 191): 
ou bien c'est qu'il continuait à circuler des manuscrits en 27 chapitres, ou plutôt c'est que les 
auteurs de ces catalogues se contentaient de copier les bibli es anldrieures, sans se donner 
la p de jeter un coup d'œil sur les textes eux-mines qu'ils étaient censés cataloguer. 

Les mêmes catalogues indiquent 7 hiuan, tandis que pour la prétendue version complète 
de Ngan Ghe-kao, on trouve presque partout «6 (ou 7) kiwan»; l'addition à la fin de la version de 
Dharmaraksa d'un 7* kiuan contenant trois chapitres supplémentaires a dà contribuer à troubler 
la tradition bibliographique et à faire inventer In paa orion compléte de Ngan Ghe-kao. 

œ Dans le premier volume de ses Études de philosophie indienne (Indo kenkya, 1925, 
p. 370), H. Ui s'autorise d'un décompte des mots du texte actuel pour supposer que les derniers 
chapitres auraient fait partie du texte original de Dharmaraksa; mais je ne trouve pas les mémes 
chil res que lui, et eo geare de statistique me parait trop hasardeux pour qu'on ea puisse tirer 
rien de probant. 

(t) Cité Teh’ow san tsang ki ti, T. 2165, n, 9 a; La tai san pao ki, T. 3035, n, 64 a. 

® Je l'ai vérifié pour une vingtaine de termes caractéristiques. 
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distinguent guére des précédents: méme mélange de prose et de stances récapitu- 
latives, méme emploi constant d'apologues illustratifs. Toutefois, on n'a pas Pith 
les stances que Sañgharaksa avait placées au début ct à la fin de la plupart de ses 
chapitres pour rappeler le but de son œuvre; et, d'autre part, il est si peu question 
dans ces trois chapitres de Yoga proprement dit qu'on peut se demander s'il ne 
s'agissait pas plutôt d'une petite compilation mahäyäniste sur les Trois Véhicules, 
sans rapport précis avec la Fogácirabhimi ), La tenue littéraire et doctrinale en est 
du reste nettement inférieure à celle de la Yogäeirabhümi proprement dite; on s'en 
aperçoit méme à travers la traduction chinoise. 


Traduction de la préface anonyme ® de la version de Dharmaraksa 


Yu-kia-tehé-fou-mi Ka 38 LE (p 3 (Yogüci[ra]bAumi), en chinois Sieou hing tao ti 


2 

A de la Yogicirabhümi était un ¿romaya de l'Inde nommé Sañgharaksa. Né 
dans la région du Modhyadesa ©), oü fleurit la sainteté, il étudia dans sa jeunesse les 
autorités scripturaires contenant l'essentiel de la grande œuvre, Il maîtrisa exhaustive- 
ment les douze classes de textes canoniques de la Corbeille de la Loi; du savoir lié 
aux trois pénétrations (*), il n'était rien qui lui échappât. Il accrochait le mystère et par- 
venait au sublime? ; il fut capable de s'incorporer le profond arcane, Avec 

ion, il travailla ent pour le bien des étres vivants, aidant la grande 
lumière à resplendir pour éclairer les ténèbres de la cécité. Il honorait, en les 
les sublimes enseignements d'ambroisie ; si, par opportunisme, il se manifesta comme 
un arhat'*!, il était en réalité un bodhisattva ^). Pensant avec pitié aux sages ultérieurs 
qui approcheraient du fao, et auxquels leurs faibles forces ne permettraient pas d'avan- 
cer par eux-mêmes, il établit un grand collationnement de tous les textes canoniques", 
et traca un chemin de traverse facile à suivre, Il analysa la constitution et la rume des 
cinq skandha, et l'origine imperceptible de leurs transformations, et les douleurs des 
naissances et des morts, pour exhorter ceux qui sont dans l'erreur et pour encourager ceux 
qui sont dans la confusion. Et c'est pourquoi il fit ce rsütra». Bien que le texte en soit 
concis, le sens en est riche. Il recueillit, de loin et de près, des apologues afin de réprimer 
les pensées perverses. Mais son objet principal, c'était le ssmädkı, la technique ME 
l'explication du vide, le retour au rien, la stabilisation de toute pensée. Car là se trouvent 


— la quiétude parfaite qui dégage du malheur, et le chemin du sans- 
ac À 





M Malgré l'analogie du titre, le #Satra des trois catégories de disciples», Sam p'in ti taou ki 
= i 3 F # 0° 767 de Taishö, dont la traduction est attribuée à Tehe Kien (ales de 
uf siècle), n'a aucun rapport avec notre texte. Dans ce petit sûtra parement mahäyäniste, qui 
reléve du genre des (w dard H s'agit de trois Pal age nla supérieure , De it 
inférieure, différenciées d'après leur respective observance des páramitá. 

m T. 606, 181 c. 

9 Tehong-kouo rh B. Ceci ne doit être qu'une clause de style; ef. infra, p. 363, n. 6, 

W San ta = FE. les trois vidya (san ming = JJ). 


Y Kovu hinan sche miao B Z Fe feb cf. Vi hing, Hi eu : Keow chen tehe hinan $y PR 
i Tehen jen MU A. 

Vi Cf. iaf., p. 373, n. 3. 

w King $E. vor. yi À. 

M Wow wei JE J, le nirvana. 
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3. L'appendice mahäyäniste de la version de Dharmaraksa 
(Chapitres xxxvm-xxx de Taishó, n° 606) 


Doctrinalement, ce complément dénote l'influence du Lotus de la Bonne Loi, 
où la question des Véhicules joue, comme on le sait, un rôle si capital ©), Parmi les 
nombreux — qu'il contient, on relève les plus célèbres paraboles du Lotus : 
la ville magique ©), la maison en feu (9), l'aveugle-né et le médecin 9), et encore un 
conte de quéte de joyaux en mer qui ne figure ni dans le Lotus sanskrit, ni dans 
sa version tibétaine, et ne se trouve que dans l'une des versions chinoises, juste- 
ment celle que rédigea Dharmaraksa deux ans aprés sa traduction de la Yogücira- 
bhümi 9), Le thème des équipées maritimes à la recherche de joyaux est fort banal 


UI Hl n'y a pas de concordance littérale entre lo complément de la Vogäcärabkümi et le Lotus 
(tous deux traduits en chinois par Dharmaraksa ), mais i influence et les emprunts sont évidents, 
eLes trois derniers chapitres s'inspirent du Lotus», remarquait au xvu* siècle l'auteur du Fue 
tsang sche tain H IX A jt dans sa notice sur le Sieou hing tao ti king (éd. Shira simokuroku, 
vol. Tl, k. xxxvi, p. 1444 c). 

W) Chap. umm, inf., p. 425; Lotus, chop. mm, trad. Barnouf*, p. 115-116, trad. Dharmarnksa, 
T. 263,11, 92 b et o —— développe le conte, mais abrége l'interprétation doc- 
trinale, et ne mentionne pas elie des joyaux». 

Chap. xux, inf., p. 426 (très abrégé); Burnouf, chap. ut, p. 47-53; trod. Dharmarakss , n, 
75 6 et suiv. Dès le milieu du nr siècle, Tehe Kien aurait rédigé de cette parabole une version 
indépendante intitulée Sūtra de l'appel du Buddha au moyen dea trois chars, et qui aurait été la 
plus ancienne traduction chinoise d'un texte du Lotus. Mais l'attribution de cette version (que les 
catal des T'ang déclarent déjà perdue) à Tehe K'ien ne remonte qu'au Li tai san pao ki, 
T. 2034, v, 58 1: Di m'est pas mentionnée dans le Tch'ou san tsang ki tei; la valeur en est 


—— 
! Chap. xxx, inf., p. 498 (très simplifié, ne mentionne pas les rsi); Burnouf, chap. v, p. 82- 
86; ird Diana q. 85 a el — LE E 

T Chap. xix, inf., p. 497; harmaraksu, k. v, 95 e-95 b. assage manque aux autres 
versions chinoises du Totus rek cars à traduisit le Lotus en 11 d ch' s: a ^ 
retour de Touen-houang (ef. colophons dans T. 9145, vm, 56 c). i tai san pao . 8034, 
vt, 62 a, et d'autres calalogues Y suite, prétendent que dès son arrivée à Teh" < en 266, 
Dharmaraksa avait donné une première version du Lotus, plus brève que celle de 286; c'est cer- 
tainement une erreur, due à une variante du titre (qui était indiqué d'une part en i 
l'autre en transcription), comme l'a bien vu l'auteur du K'ai-ywan lou, T. 2154, xiv, 698 c. 

La recension du Lotus traduite par Dharmarakea contenait (rois apologues qui — 
aus autres recensions, el d'autres additions encore (ef, l'étude comparative des versions de Dhar- 
maraksa et de Kumárajiva par O. Sakaino 18 VF P FE. dans Komazarra daigaku bukkyó gakkai 
en RR 15 KB (8 AER © SE #.1, 1931, p. 75 el suiv.); K. Fuse, dans son ouvrage 
de 1934 sur La formation du Saddharmapundarika (cf. Bibl. B., VIL-VIL, n° 253), pense cependant 
que la recension de Kumärajiva représente un état plus ancien du Lotus. Kumárajiva lui-même ne 
m la version de Dharmaraksa que comme trop littérale (Kao seng tchouan, T. 2059, m, 


A 

D'après la préface, datée de 601, de la version dite raugmentées du Lotus, T. 264, p. 134 b-<, 
iginal de la version de Dharmaraksa était un manuscrit sur feuilles de palmier ( provenant de 
l'Inde), tandis que celle de Kumarajiva (405 ou 406 p. C.) reposait sur un manuscrit provenant 
de Koutcha (d'où Kumärsjiva était originaire); l'auteur ou les auteurs de cette déclarent 
avoir examiné eus-mémes deux manuscrits sanskrits, l'un sur feuilles de tala et l'autre de Kouteha. 
Un des disciples et collaborateurs de Kumärajiva, Sengjouei fr dj (citó Teh'ou san tang ki tai, 
T. 2155, n. ås a), rapporte d'autre part une tradition d'après laquelle le etexte i 

du Lotus serait parvenu en Chine de Khotan par la voie des airs. Un commentaire des Tang, 
T. 2068, 1, 50 c, semble indiquer que Dharmaraksa avait rapporté lui-même de l'Inde son 
manuscrit sanskrit du Lotus; mais ce témoignage n'a guère d'autorité, Un Si yu tehe PẸ * 
perdu, cité dans ce méme commentaire, ib., 506, signaluit dans la bibliothèque 


LIS) = 
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dans la littérature bouddhique, mais la version uen donne la Fogácirabhimi 
concorde si bien avec celle du Lotus de D sa que l'emprunt ne fait pas 
de doute (1), 


Dans les textes chinois des premiers siècles traitant spécialement de Yoga, on 
une tendance à compléter par des développements mwahäyänistes les don- 
nées techniques du Yoga hinayäniste. Chez les traducteurs des Han, au n° siècle, 


Khotan une recension sunskrite du Lotus comportant 6500 gatha , ot dans culle du Cachemire une 
recension eomparlant 6000 gálha. Il a existé plusieurs ouvrages intitulés Si yw rhe: le texte cité 
ici est le méme, avec des variantes importantes, qui est donné comme une «relation» ( 
fg ) de Jina|f]gupta dans les biographies de ce moine, un des rédacteurs de la version raug- 
montées du Lotus (ef. Lévi, BEFEO, Y, 255). G. Umada 15 [I] fr XF dans ses notices sur le 
Lotus (Kokuyaku issuikyó, Mokke-bu, p. sa, et Bussho kaisetsu daijiten, vol, X, . 3650), donne des 
indications —— plus précises sur la provenance des originaux sanskrits de chacune des trois 
versions chinoises du Lotus; muis je ne sais trop ce que peuvent valoir ces informations, dont je 
ne parviens pas à déceler la source. A l 

Gi L'apologue s'intercale dans le Lotus de Dharmaraksa au début du chapitre vm (La prophdive 
aux cing bhiksu ), qui selon K. Fuse appartient au fond le plus ancien du Lotus. Un guide (chef de 
caravane , — compatissant et tombé dans la misère, bat le tambour pour —— tous 
ceux qui désireraient partir en mer en quête de joyaux; mais il leur prescrit comme condition de 
renoncer à l'amour de leurs propres personnes et de leurs familles. De nombreux candidats 
s'annoncent el, parmi eur, des mendiants, dénués de tout, auxquels le guide promet vétements 
et nourrituro pour le voyage. La navigation est favorable; les voyageurs évitent les trois périls de 
la mer (Makara, échouage, Raksasa) el gagnent le palais d'un Nágarája, qui leur offre ses 
cintámani, à condition qu'ils viennent les prendre eux-mêmes. Les plus sages des compagnons du 
guide (désignés tantot comme des marchands, tantot comme des mendiants) vont recevoir les 
cintámani; les autres n'osent s'y risquer el se contentent de recueillir les sept matières préci 
(ratna). Aprés le retour au Jambudvipa, le guide et ses compagnons sages font tomber de toute 

une pluie de matières précieuses au moyen des cintámoni; les autres rennent la mer et 

rapportent à leur tour des cintámani du Nāgarāju. Le guide est pareil au Bodhisattva, qui veut 
sauver tous les étres; l'appel au tambour, c'est la prédication, le cintimani est r image du dharma- 
kaya; le Nagaraja représente le Buddha; ceux qui recueillent les cintámani sont pareils aux Badhi- 
sattva, et ceux qui se contentent des sept matières précieuses sont les Sráraka, qui se contentent 
des sept bodhyanga. Dans la Yopäcäarabhümi, l'histoire est sunplifiée et le motif de In i 
universelle passe au premier plan; mais tous les éléments de V'apologue se retrouvent le 
Lotus, Certains de ces éléments figurent également dans un autre apologue de la Y ogücürabhümi, 
chap. umu, inf., p. had, D. 1. 
. Parmi les nutres textes iques traitant le théme de la quête de joyaux en mer (par ex. 
Srona Kotikaroa dans le Vinaya des Sarvästivädin, Chavannes, Cinq cents contes, Il, 250 el suiv; 
Mahätyägavat dans Le Sage et le Fou, ib., IV, 90-91; ete.), celui qui se rapproche le plus du 
Lotus ost inclus dans le Cheng king 2 PE (<Jatahay, T. 155, 1, 755-760), ouvrage traduit lui 
aussi par en 285, un an après la traduction de la Fogücàrabhümi, un an avant celle 
du Lotus (cf. Chavannes, op. cit., 1, p. 146, n. 1). Le cadre méme du récit, dans le Cheng king, 
rappelle le Lotus; la scène est au Pie du Vautour comme dans lo Lotus, et cing cents bhikzu sont en 
train de discuter sur le zèle (eirya) mis en œuvre par le Buddha au cours de ses existences passées 
pour le salut de tous les Êtres : zèle qui lui a valu la bodhi. Tout le début du récit suit de fort 
— Dharmaraksa; les voyageurs sont ici des marchands, au nombre de cinq cents, 
1 tions antérieures des cing cents file : peuttire déedle-ton ici l'association d'idées qui fit 
introduire cet épi dans le Lotus de Dharmaraksa, au chapitre sur les cing cents bhiksu. Le 
ine ajoute, à la fin, di are du mani perdu et de la mer écopée, qui se retrouve dans 
le age et le Fou et dans le Mahásüsirhika-einaya (Chavannes, op. cit., Il, p. 3103313). Une 
allusion à ce dernier épisode figure dans les stances mitinles du chapitre vu de la T ümi 
(T. 606, 11, 1096, inf. p. 403, n. 3); mais c'est du Cheng king que se rapprochent ces stances, el 
non du Lotus de Dharmaraksa comme le veut T. Watanabe dans son mémoire cité. 

T. Watanabe prétend découvrir encore d'autres analogies avoc le Lotus aus chapitres vi, vim et 
aru de la Fogacárabhúmi, mais les rapprochements qu'il institue sont forcés et ne résistent pus à 
un examen serré des testes, La partio primitive de la Fogäcärashüms, chapitres ï à xsvit, est 


th iste, et c'est exclusivement dans les trois ehapi émentai Y 
ten pea — in — 
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on a d'une part des textes purement hinayanistes (c'est le cas des traductions de 
Ngan Che-kao (©), de l'autre des textes purement maháyinistes (comme le Pratyut- 
panna-samädhi-sütra ?) et le Süragama-samädhi-sütra, traduits par Tche Leou- 


10 De facon. générale, tous les textes dont l'attribution à Ngan Che-kao se présente dans de 
bonnes conditions de vraisemblance appartiennent au Petit Véhicule. En ce qui concerne le Yoga, 
les principaux de ces textes sont le «Grand Antpánasmrti-sútran (Ta ngan-pan cheou yi king A Z 

PERE, T. Gon) et lo Skandha-dhäte-ayatans-sûtra (Yin teh'e jou king E HA, 
+ 603). 

Ainsi que l'indique son titre, le premier de ces ouvrages traite essentiellement de l'eattention 
appliquée à la respiration». Cet ouvrage est entremélé de gloses qui se distinguent mal du teste 
proprement dit; il avait été commenté au tu" siècle pur un de trois bouddhistes laics sous 
la direction d'un moine d'origine sopdienne, K'ang Seng-houei HE fft 47 (mort en 980), dont In 
préface est conservée en tête de T. Gus et dans le Teh'ou san imar ki tai, T. 2145, vi, ha 0-43c 
(cette préface est aussi citée avec des variantes importantes dans le Kau seng tchouan, T. 9059, 1, 
32^ ab). Puis, au 11 siècle, il fut commenté par Tao-ogan 3f Z (mort en 385; préface dans 
Tch'ou san tsang ki tai, ib., 43 c), par Sie Fou ¿4 Mi (préface ib., £3c-44 a; sur cel auteur qui 
vécut vers la fin du œ siècle, voir Trin chow FE HE, xciv, 15a, et Teh'ou san tung ki tsi, 


T. 2145, vit, Aga) et par Tche Touen ZX 3j (314-366; cf. Kao song tchouan, T. 2059, n. 
348 c). L'authenticitó de cet ouvrage, dont le style et la terminologie sont fort archaïques, est 
aussi vraisemblable que possible. > 

On peut en dire autant du texte sur les skandha.... T. 603 (qui en dépit du titre n'affeete 
nullement la forme d'un sūtra); le commentaire qu'en rédigea avant 280 Tch'en Houei ff 
de Kouciki p fi. un des trois commentateurs laics de l'ánápánaemrti, est sauf erreur de plus 
ancien commentaire bouddhique chinois qui nous soit parvenu (T. 1694). Tao-ngan avait 
lement commenté cet ouvrage (préface de Teh’ou ons tang M i Td vi, — dea) to 
n'est guère qu'une liste de catégories numériques du Petit Véhicule, avec des définitions et 
— développements sur famatha-vipadyana et notamment une énumération de dix-huit sortes 

und 


L'attribution à Ngan Che-kso de petits waüfras sur + Les trente-sept bodhipakga dans la pratique du 
‘Dhyana’ = (T. Gol} et sur «La méditation des dharma dans la pratique du "Dhyana s (E Gob. sur 
Vaíubhabhávanà ; dans ces titres les mots tch'an hing FL FF correspondent peut-être à yoyücära), 
est par contre mal assurée; lo premier était classé par Tao-ngan parmi les versions anonymes 
(Teh ou san (sang ki tsi, T. 2145, m, 160). 

Le «Sütra des douze portes» (ou erubriques>), Che eul men king -F = PY RE, aujourd'hui 
perdu, enseignait d'après le Teu aua tiang ki tsi (T. 3145, v, ge) cles arcanes de la 
de *Dhyána'»; il en existait deux recensions, une «grande» et une epetites (ib., n, 5 e), dont 
chacune fut commentée par Tao- (préfaces ib., vt, 456-466), De la Down recension Tao- 
ngan déclare qu'elle était, parmi les textes de Ngan Che-kao traitant de eDhyanas, l'ouvrage le 
plus poussé et le plus complet (i5. , 466); on en avait retrouvé de son temps une copie manuserite 
datée de 238, Les edouze portes» semblent avoir été (ib., 45 bc) les quatre dhyana (tch’an HE). 
les quatre apramána (teng $5 ) et les quatre arüpya (Pong AC). Quant à la petite recension, Tao- 
ngan ne Pattribuait à Ngan Che-kao que par vraisemblance, parce que, disait-il, Ngun Che-kao 
cescellait à enseigner le Dhyánas ; enr am ajoute que cet ouvrage ouvrait «la route des Trois 
Véhieuless, mais ce n'est là qu'une buds e Ye Saira des douze portes — ressortissait 
évidemment au Petit Véhicule, ainsi qu'en témoigne un extrait (sur l'aéubha-bhácanà) conservé 
dans le Hong ming tai BA, W) SẸ, T. 2105, un, 87 e. 

© Titre complot : Pratyutpanna-buddha-sammukhávasthit isûtra, eSütra de la concen- 
tration durant laquelle apparaissent face à face le(s) Buddba(s) en présence immédiate» (il s'agit 
en particulier du luddha Amita); traduit par Tele Leou-kio-tch'an (avec Tehou Fo-cho) en 179 
(colophon, trad. Maspero, JA, 1934, n, p. 9%, dont la note A est confirmée par Teh'ou san 
tungg ki tsi, T. 2155, xm, 96 a). Cel ouvrage est roprésenté actuellement en chinois pur quatre 
versions (T. 416-419) dont la comparaison soulève des problèmes délicats qui ne sont pas sans 
importance pour l'histoire du Maháyána en général, et en particulier pour du culte d'Amita 
et de l'oraison dite de commémoration (c'est-à-dire vision —— de(s) Buddhas (bude i). 
Deux de ces versions sont attribuées à Tebe Leou-kia-teh'an, T. 417 et 418: elles présentent des 
différences de terminologie qui doivent permettre de reconnaitre laquelle des deux est l'œuvre 
authentique de ce traducteur, mais une étude détaillée serait nécessaire et les savants japonais, 
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kia-teh'an) (0. Un peu plus tard, quand on se mit à traduire des textes plus longs et 
moins —— ae —— les yersions de Dharmaraksa, vers la fin 
du m“ siècle, à côté de petits textes hinayänistes en forme de PY — Sutra 
de la contemplation des dharma (Fa konan king R Ri $8, T. 611 : sur l'énäpäna, 
l'ordre à suivre dans les ines de sad eod ed et le Sütra de la contempla- 
tion du corps (Chen kouan king £ fy #4, T. 612 : asubha-bha = notre Yogücara- 
bhumi de Sahgharaksa avec son appendice mahäyäniste, Un siècle plus avec 
Kumärajiva et ses contemporains ou successeurs immédiats, on a toute une série 
d'ouvrages où les méthodes ou doctrines de Yoga des deux Véhicules sont 
conjointement, dans un effort évident de répondre à la demande d'une 
double clientèle, avec prédominance tantôt des éléments hinayänistes, tantôt 
des éléments mahäyänistes. Ainsi dans I’ E.cplication sommaire de la méthode de = Dhyana» 
(Teh'an fa yao kiai a jk 7E WW) composée par Kumirajiva dans les premières 
années du v* siöcle(®, le plan est hinayaniste et l'on reconnait les rubriques 
graduées du «chemin» tel que leyes, l'Abhidharma du Petit Véhicule : con- 
templation de l'impur et du squelette ©), parcours des quatre dhyana, des 
—— des quatre ärüpya, bhavigra, étude des quatre saintes vérités (^). enfin 
obtention des quatre rddhipäda et des cing abhijña. L'exposé de ces exercices est 
en grande partie hinayäniste, mais des formules mahäyänistes s'y introduisent (9), 





qui n'ont tenu compte que d'un petit nombre de termes, aboutissent à des conclusions diamé- 
tralement contradictoires (K. Sukuino dans Shina bukkyd no kenkya, Tókyà, 1930, p. 33-34; 
S. Mochizuki dans G. Ono, Bussho kaisetau daijiten, 1x, Tokyo, 1935, p. 55-56). C'est ee du 
Pratyutpannasamadhi-sitra qui se développa en Chine, notamment à la fin r” siècle dans l'Asso- 
ciation du Lou-chan (inf,, p. 357, n. 8), la mystique contemplative liée au culte d'Amita. Cet 
ouvrage a été supplanté depuis lors par le Sätra de la contemplation d’Amitäyus ( Kouan wou leang 
cheou fo king ii Ñ íi FL, *Amióyurbuddhànutmrti-sütra, T. 365) traduit par Kalo- 
yasas entre 424 et 442. [ Cf. infra, p. 436.] 

H La version de Tche Leou-kia-teh'an, rédigée en 185 ou 186, était déjà perdue au début dia 
vi siècle ( Teh'ou aan trang ki tsi, T. 2145, 1, 60, vu, ga; Li tai san pao ki, T. 5935, n, 347, 
w, Sac). Cet a été traduit en chinois prés de dix fois; vers lo début du 1v* siècle, le 
moine chinois Tehe Min-tou (sup., p. 345, n, 1) établit une édition esynerétiques fondée sur quatre 
sedia eroe préface (Teh'ou san taang ki tai, T. 2145, vu, lig a-b) est un curieux 
témoignage sur l'éveil de la critique comparative en Chine. La seule version qui nous soit parvenue, 
T. " nA + est eas nini xii : ‘ di A 

. 616. ouvrage qui est rédigé sous forme lions et de , et qui 
sur certains points d'Abhidharma des —— tackling tart —— —— 
mais une œuvre originale (tchouen 188) de Kumärajiva; c'est ce dont témoigne dans une préface 
son disciple Seng-jouei (Teh'ou sun tsang ki tai, T. 2155, m, 656). Kumáralva le rédigea 
en maniere de complément au Tao tch’an san-mei king (T. 614), entre les années 402 et 405; 
ef, le colophon de la traduction du Mahàprajynápáramità-éàstra, Tch'ou sum ki tii, ib., x, 
75 b, et la citation de Seng-jouei duns le Kao seng tchou, T. 2059, 11, 5960 li s'est souvent 
— * cette compilation, du Mahaprajidparamita-ddstra qu'il était alors en train da traduire 

o 

™ La contemplation de impur (asubhä-bhärand) étant destinée à eontrecarrer l'attachement 
aux objets des cing sens, et celle du squelette (aathi-hháraná) l'attachement à T 
humaine. Cette première partie, jusqu'à la fin des stances (T. 616, 1, 386 09-987 a") est très 
proche d'un petit texte, le «Sütras sommaire sur le = Dhyâna = ( Tch'an yas king § BE PE, T. 609), 
aujourd'hui classé, contre toute vraisemblance, comme une traduction anonyme rm el qui, 
d'après son sous-titre dans l'édition de Corée, n'est que le premier chapitre d'une clas 
incomplète; l'analogie est souvent littérale, mais T. Gog est plus développé, est introduit des 
additions mahäyänistes (inf. p. 355, début de la n. 1). Kumârsjiva s'est emment servi de ce 
texte —— premiere partie de sa Méthode. 

W) C'est le in de la evues des vérités (satya-dariana-márga ). 

, V) Par exemple, p. #87 6 : «D'autre part, dans Ie Mahayana, pour les Bodhisattva à facultés 
aiguës, qui possèdent la vraie Prana et ont des causes antérieures de punya, les choses sont 
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et à la fin de l'ouvrage les abhijnä reçoivent des interprétations curieusement mahäyä- 
nistes et les Arhat cèdent la place aux Bodhisattva‘). Dans le «Sutra de la pratique» 


du Dhyäna et du Samadhi (Tso tch'an san-mei king 48 if = BK $E), compilation 
tirée par Kumärajiva principalement des œuvres des patriarches de l'école cache- 


différentes...» ; ou encore à la fin du k. 1, p. 292 P, le développement sur les apramána est 
conclu par cette phrase : Le sens de ces aprumäna est tel qu'il est exposé dans le Mahäyäns.» 
Cette dernière formule est répétée à la fin du k. 2, p. 297 ct, à propos des abhijna qui, elles, 
sont bien interprétées de façon toute moháyaniste. Ces renvois au + aháyanas doivent se ru 


r au rare dont un des titres chinois était eTraité iquant L 
» ou simplement «Livre du Mahäyäns» (JA, 1950, p. 375, n. 1, et 381, n. 1 

‘0 Jusqu'à la page 295, il n'est question, en principe, que de , de disciples, 
d'Arhat , Eso ex. au k, 1, 9862, T. 616 ne mentionne que les t, tandis que le texte 
parallèle de T. 609, 2388, leur adjoint les Bodhisattva). Bodhisattva issent & la 
page 295¢ à propos du pouvoir miraculeux (rddhiridhi, première des var rl equel consiste, 
— MAGEN IN, NHÀ Un rat ponr. fait par Loi réalité 
se déplacer; à faire voir à ceux qui s'attachent à lhérésie éternaliste d'illusvires incendies 
cosmiques; à se montrer aux cilleva sous la forme d'un vajradhóra terrible, et à d'autres 
sous celles d'un cakravartin t, d'un Sakra Devendra, d'un Mira, d'un Sravaka, d'un 
Pratvekabuddha, ou d'un Corps de Buddha, afin d'instruire les êtres selon leurs besoins... 
Le Bodhisattva doué de rddhiridhi se révèle comme Buddha radieux dans des univers paradi- 
siaques, ou bien prêchant sur un lotus bleu au milieu des mondes changés en océan, ou encore 
sur le Sumeru; ou — — E CERRO Seit mA 

dévelop , le genre des Prajnäpäramitä, sur la réalité que edent ces méta- 
n. ^ définition de louie divine (dieyaérotra, dits inâ ) donne lieu à 
un développement sur le nitórtha et le meyáriha : c'est à Vouie divine, en effet, que, 
lorsque le Bodhisattva entend la voix de tous les Buddha, son esprit qui s'approfondit en 
samadhi ne it plus, par delà les laksana de la voix qui prêche, que le dharma prêché, et 
quil s'attache non plus au sens littéral de ce dharma, mais à son sens profond (gambhira, 
épithete — il ne se fonde plus sur les sütra de sens à déduire (neydrtha), mais sur les 
sútra explicites (witártha). .. Interprétations analogues des trois aulres abhynd, énumérées dans 
l'ordre suivant : connaissance de la pensée d'uutrui, mémoire des existences antérieures, vue 
divine, Cette dernière s'obtient en fixant la vue, puis la pensée, sur un point lumineux, de 
sorte que tous les éléments (dhátu) de la matière visible (rapa) se purilient et deviennent 
edivins» (dieya); la vue ne connait alors plus d'obstacles (pratigha), et l'on peut voir les 
Buddha innombrables el leurs vyüha-ksetra, puis les ramener à l'unité, puis dans cette unité 
voir à nouveau la totalité multiple des Buddha, ete. La faculté de se métamorphoser soi-méme 
ou de créer des objets métamorphiques (mrmita), et notamment des êtres qui parlent lorsque 
parle leur eréuleur, est bien donnée dans le Petit Véhicule comme un effet de la rddhindhi 
| Kofa, trad. La Vallée Poussin, ch. vin, p. 115 et suiv.); mais ces créations magiques sont pré- 
sentées ici en termes nettement mahäyänisies. 

Quant à l'interprétation que donne Kumärajiva des pouvoirs magiques, de louie divine et de 
la vue divine, va à l'encontre du Prat Haütra où il est dit expressément 
(T. 418, 1, g05 ad; cf. T. 417, 89ga, Ti hrg, gas a-b) que ce West pas par la vue divine que 
le — en gro i voit [ailleurs —— -— ni — — MORE TS 
ailleurs} prononcer atra, ni par les ipada qu'il se rend son ne 
— can these eret es Sood Sate rn ve mirae eri au 
contraire, c'est vei méme, à l'endroit où il est assis en samadhi, que le pratiquant voit ou entend 
le Buddha; et s'il ne le voit pos éveillé, il le verra en rêve. De mêmo, si troi hommes révent 
- de trois courtisanes, Sumaná (Siu-men fi PY). Amrapäli ( A-fan-ho-li Bj H. Fy Bh) et Utpa- 

lavaroë (Yeou-p'i-heng BE [ir fi, lire Veo ina f ük jH). dont ils ont entendu parler, 

mais que ni l'un mi l'autre n'ont vues, c'est par l'effet des pensées lascives, mises en mouvement 
par ce qu'ils ont entendu dire de ces courtisanes, qu'ils leur rendent visite en rève et couchent 
avec elles, alors qu'en réalité ils n'ont jamais * l'endroit où ils dorment (cf, inf, p. 431, 
* >a. w i ika-prajā " A rw — 27404, chapitre sur les ePra- 
iques de réves, *Srapnacaryá-parivarta, où il est dit que les samadhi tiqués en rêve sont 
— au Bodhisattva), ` ak 

Le Sútra de la commémoration du Buddha Amitäyus (T. 365, trad. Takakusu, SBE, XLIX, 
$ 8) spécifie également que la reine Vaidehi peut voir la Terre Pure sans posséder la vue divine, 
Le Mahayana de Kumärajiva n'est pas si avancé; il reste à mi-chemin du Hinayana et de ses 
vieilles rubriques traditionnelles. 

wErnO, ALIVA, 24 
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mirienne des Sarvästivädin Ü), la synthèse des va Mese est encore plus * 
sible. Le de cet ouvrage est analogue à celui de 1'Ezplication sommaire 
Se ices cu rubrique nouvelle, celle des cing thèmes de méditation qu'il 
appelle les cinq «portes de la Loi» (fa men ÿ£ pe : 


1. La contemplation de l'impur (asubha-bhavana), contrecarrant de la concupis- 
cence (raga) ; 

2. La contemplation de bienveillance (maitri), contrecarrant de la malveillance 
(eyapada) ; 

3. La contemplation de la causalité (idaii-pratyayaté-pratityasamutpida), contre- 
carrant de l'ignorance (avidya); 

A. L'attention appli à la respiration (inápónasmr)ti, contrecarrant de la 
ratiocination — d 

5. La commémoration de Buddha (buddhinusmrti), contrecarrant de la combinai- 
son des précédents (sainipäta). 


Toute la première partie de l'ouvrage /*, aprés les stances initiales 
à Kumaraläta et un fragment, provenant de notre Yogäcürabhümi de ee 
sur les trois klesa fondamentaux l'age ui malveillance, ignorance) (9), est con- 
sacrée à cette quintuple méthode, et plus particulièrement à l'anapánasmrti; des 
éléments mahäyänistes apparaissent à propos de la s commémoration de Buddha» : 
c'est pour les seuls débutants que celle-ci consiste à contempler de simples icones; 
pour les pique lus avancés, les Buddha commémorés par «l'œil de l'esprit» 
se multiplient en nombre infini, et enfin la contemplation ne porte plus que sur les 
qualités (guna) des Buddha, puis sur le dharmakaya qui réunit les qualités de tous 
les Buddha infinis et qui est pareil à l'espace U), Ensuite sont exposés succintement 
les quatre dhyana, les quatre áripya, les quatre apramäna et les cing abhij (5) ; 
la rddhividhi est définie comme dans l'Abhidharma des Sarvastivadin, puis Cu 
tourne court et renvoie, pour les autres abhijid, au «e Mahäyäna-sästra», c'est-à-dire 
au Mahäprojiäpäramitä-sastra ). Puis il est traité des quatre smytyupasthäna, des 





0) T, 614, compilé à la demande de Seng-jouei à partir du 14 février Los, immédiatement 
aprés l'arrivée de Kumärajiva à Teh'ang-ngun le 8 février, puis soumis à une nouvelle révision 
en 407; voir la préface de Seng-jouei dans Teh'ou sun tsumg ki tei, T. 9145, tx, 650-6, H va 
dire qu'en dépit du titre il ne s'agit pas d'un sūtra proprement dit, 

€) Je ne tiens pas comple dans ce résumé des stances d'Asvaghosa (Saundarananda, xvi, 
49-69), 7 Kumärajiva a placées à la fin de sa compilation (T, 614, 285 c-a80 a"). 

W T. 615, 1, —— Ces cing rubriques (dharme-mukha?), qui ont eu une e 
fortune dans la scolastique chinoise, en particulier dans l'école Tien-t'ai (où on les uj r les 
cing contemplations qui arrétent le citta», mou Ping sin kouan Fy $E À BY), sont énumérées 
en sanskrit parmi les «portes de délivrance» (avatira-mukha) des Bodhisattva dans la Bodhi- 
satteabhümi (éd. Wogihara, p. 110; trad. chin., T. 1581, m, 9055); mais eet ouvrage mel 
l'ánapángamrti en fin de liste et remplace, comme quatrième terme, ri bod r el analyse 
= —— —— modification significative qui doit provenir de Paa 

. aussi isf., p. 403, n. 3. 

w Ou meára-ritarka ; la Bodhisattrabhami ne fournit pas les équivalents sanskrits des termes 
— ee qui est à contrecarrer. 

T. 615, 1, 271 0277 V. 

m Cf. inf., p. hos, n. 9 et p. hol, n. 3. 

Vi Ou evides, hin Kong ¡E Ze (T. 615, 1, 27702). 

WT, 615, n, 2770-258 69. 

™ Jb, n, 3784, 
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Vérités et de leurs seize as des kusalamula etc.), des 
=. pensées de l'abhisamaya et des quatre Fruits, toujours Ares pe avec 
le «chemin» de l'Abhidharma tel que l'expose le Kova“), Aprés un fragment sur 
les Pratyekabuddha (2), le texte prend un tour tout à fait — et aborde le 
Yoga des Bodhisattva (2). Les cing rubriques du début sont reprises en détail dans 
le sens mahäyäniste, à l'usage des Bodhisattva, la buddhänusmrti étant cette fois 
placée en tête, comme il convient pour les adeptes du Grand Véhicule ; et l'ouvrage 
s'achève par un exposé des trois ksánti (Y qui procurent le «fruit de Bodhisattva». 
Cette dernière partie, qui s'inspirerait du Vasudhara-sutra ?), était considérée en 
Chine comme si im que l'ouvrage entier recevait parfois le titre de Méthode 
de «Dhyana» des T w, 

Ces deux ouvrages sont des compilations de Kumärajiva, et, quoique ce traducteur 
né à Koutcha, mais de indien, ne manque pas d'autorité comme témoin du mou- 
vement des idées bouddhiques en Inde et en Sérinde à son époque 0), on peut se 
demander si le spcrétisme des Véhicules qu'i tend à introduire dans le Yoga ne 
lui était mnel ou ne répondai à des tions pro aux 
bouddhis a chinois (69), La même pistes am pose —— ia niis 





W T. 615, u, 2780-80, 

W [b., 260 0-381 af, 

(3 Ib., 281 22-285 a”, 

 16., #85 a*-285 4%, CL Siddhi, trad. La Vallée Poussin, p. 621. 

9) «Satra préché au Boddhisattva Vasudhara», trad. Kumärujiva, T. 48s, ouvrage d'esprit 
mahäyäniste, mais dont les rubriques restent pour la plupart celles du Petit Véhicule. Cette 
source de l'appendiee muhäyäniste de T. 614 est indiquée pur jouei, T. 2145, 1x, 654; 
mois l'emprunt n'apparait pas clairement dans le texte méme de T. 615. 

l) Prowse tch'an fa [king] # BE Wi ids [ER]; el. Tou san trang kitsi, T. 2155,01, 112, 
Kao seng tchouan, T. 3659, vi, 364 a, 

W Dans son enfance, vers 353, Kumärajiva avait passé deux ou trois ans au Cachemire, qui 
était alors le centre des écoles bouddhiques de Yoga; mais comme il avait une dizaine d'années, 
on ne saurait guère lenir comple de ce séjour pour sa formation intellectuelle : du reste ses 
biographes, tout en vantant sa précocité, spécifient qu'au cours de ce séjour il se borna à étudior 
les Agama (cf. JA, esr 38», n. s) Par la suite, Kumära,iva se trouva en relations 
constantes avec des religieux de l'Inde et en particulier du Cachemire, pays dont les rapports avec la 
Sérinde étaient particulièrement étroits, tant à Koutcha méme, oü le Cachemirico Vimaliksa 
lui enseigna le Vinaya des Sarvastivadin (plus tard, en 406, Vimaláksa rejoignit Kumärajiva en 
Chine, où on l'appelait ele maitre de Vinaya aux yeux bleus», cf. Kao seng tchouan, T. 2059, 
n, 333 be), qu'en Chine où ses collaborateurs cachemiriens furent nombreux ; Buddhabhadra, 
—— du Yoga, qui n'était pas né au Cachemire mais s'y était établi, et avec lequel 

umárajiva eut à Teh'ang-ngan des discussions doctrinales auxquelles se mêlaient des jalousies 

ersonnelles et qui finirent assez mal; puis —— avait naguère été son maitre à 
Kachgar, et qu'il fit venir en 408 en Chine, où ils isirent ensemble le Daíabhamika-sitre, 
T. 2863 Punyatrita, avec lequel il traduisit en 404 le Vinaya des Sarvastivadin, T. 1435, 

0) La ecommémoration de Buddha» (kouan fo B {ih ou mien fo & 4h), le buddhdnuempti- 
samadhi à la mode moháyániste, préoccupait trés vivement les bouddhistes chinois à l'époque de 
Kumirajiva. C'est essentiellement à cette pratique, moins absorbante que les exercices du 
Yoga hinayániste, que se livraient par exemple les membres de l'association de 
moines et de lettrés laïcs fondée au Lou-chan ff {lj par Houei-yuan $$ jg (334-416) et 
connue plus tard sous le nom légendaire d'Association du Lotus Blanc (Polien chó £3 ¿M gi). 
Le Teh’ou aan tsang ki tet, T. 2145, xv, 109, et le Kao seng ichouan, T. 3059, vt, 358 359a, 
nous ont conservé le texte du eserments ou vœu (che HF, pranidhana) qui constitua l'acte de 
fondation de cette association. Ce texte est daté du 11 septembre 402, quelques mois a 
l'arrivée de Kumárajiva à Tel'ang-ogan. Réunis devant une statue d'Amiláyus, les mem 
s'engageaient à recueillir leur esprit dans la contrée occidentale» ( & [pour gf] > Pi HE). 
c'est-à-dire dans la Terre Pure d'Amitáyus, à evoyager ensemble au pays de l'absolu» (ff ie dá 
$R), ete. Il y a tant de littérature dans ce texte, dont la terminologie est imprégnée de taoismo, 
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de la Yogäcärabhimi de Sañgharaksa : cet appendice fut-il ajouté en Inde ou en Chine? 
A qui veut se risquer à faire l'histoire du bouddhisme indien d'après celle des textes 
chinois, la prudence s'impose, et non seulement en matière chronologique. Dans 


as nettement en quoi consistaient les pratiques devant assurer aux associés la 


ea 


won n'y vait 
B Fè Sul redio Mais les œuvres de Houei-yuan ne laissent o open 
wils attribuaient à la reoncentration de commémoration de Buddha. II s'explique là-dessus 
ns une préface qu'il rédigea pour un recueil de poèmes composés par un des membres de 
l'association, sous le titre de Buddhanusmrti-samadhi (Nien fo sun-mei che ti 22: fh = Bk $$ 
4& de Wang K'iaetehe E BH Z., et non Wang Tsi-tche E FE Z comme écrit fautivement 
le Kouang hong ming ti, T. 2103, xxx, 351 b, où sont insérés In préface de Houei- et un 
des poèmes de la collection; celui-ci a été traduit W. Liebenthal en ire à son 
ouvrage The Hook of Chao, Pékin, 1948, p. 193-195) Houei-yuan déclare dans cette préface au 
cles noms de samadhi sont fort nombreux, mais, pour la valeur en méritos et pour In facilité 
d'accès, la Puddhánusmrti est la premières. A un autre des membres de l'association, Lieou 
Tch'eng-tche Z) # 27 (surnommé Yi-min iff SE. F416), qui était l'auteur méme du texte du 
eserment», Houet-yuan écrivit une lettre suivie, dans le Kouang hong ming tei. (T. 2103, xxvii, 
3o4a+4), d'un éloge funèbre déclarant que ce personnage avait montré, parmi tous les associés 
ereligieux et laics» (tao sou jH ff ) qui résidaient au. Lou-chan, un zèle exceptionnel : +A peine 
eutil concentró sa pensée, assis en dhyana, durant la moitié d'une année, qu'il vit en samadhi 
le Buddha; lorsque par les chemins il rencontrait une icone, de Buddha apparaissait dans les 
airs ef irradial le ciel et la terre, où tout devenait couleur de l'or; ou encore, étendant son 
käsäye, il se baignait dans l'étang de joyaux, Une fois sorti de samadhi, il invitait des moines à 
lire un (ou des) sütra... » De quel(s) sūtra s'agissait-il? D'après le Fo tsou Cong ki ae WL BE, 
où l'on trouve une biographie détaillée de Lieou Teh'eng-tehe (T. 2035, xm, las sede à 

c'était du Lotus et, aprés lavoir fait lire par des moines, Lieou Teh’ aurait tenu 
discours suivant en brûlant de l'encens devant une icone : # C'est à l'enseignement légué 
por le Buddha Säkys que nous connaissons le Buddha Amita, et c'est pourquoi j'offre l'encens 
d'abord à ce Tathägata Sakyamuni, puis au Buddha Amita, puis ensuite au Sa mlarika- 
sútra; c'est par les mérites de ce sûtra que j'obliondrai de naître en Terre Pure...» Le Lotus 
était effectivement l'objet de pratiques de samádhi en Chine au début du v* siecle (inf., p. 360 
et n, 3). Cepeudant le Fo tsou fong ki est une source tardive (sur siècle), et l'on peut se Hs 
der si l'autorité sur lnquelle Houei-yuan et ses associés fondaient leurs pratiques de #commé- 
moration de Buddha n'était pas plutôt le Pratyutpannasamádhi-aütra. Nous avons sur ce point le 
RE 3 des lettres échangées entre Houer-yuan, résidant au Lou-ehan, et Kumirajiva, qui 
était à Teh'ang-ngan, lettres contenant les questions posées par le maltre chinois sur diverses 
difficultés doctrinales, avec les réponses de Kumärajiva. Un de ces dinlogues épistoluires (ef, Ta 
tch'eng ta yi thang k He k H HT, T. 1856, u, 1346-135 a; ce texte était déjà mentionné 
dans le Fa louen pf gp de Lou Teh'eng R HE entre 465 et 472, cf. Tch'ou san tang ki tsi, 
T. 3145, xu, 84 at) est consacré yu buddhänusmrti-sumädhi, et c'est sur lo passage du Pratyut- 
pannasamádhi-eütra, où le samadhi dans lequel on voit le Buddha est assimilé au rêve (eup., p. 355, 
n. 1), que Houeiyuan questionne et que Kumirajiva lui réplique. La discussion porte sur le 
point suivant : si le samadhi est pareil au réve, le Buddha vu en samadhi n'est-il pas un simple 
produit intérieur, un aspect (laksana) de notre conscience (siang AH, smiyhä)? Si, au contraire, 
ce Buddha est une réalité extérieure (litt, une correspondance, une réponse, un exaucement du 
dehors, wai ying Sh ME), qui vient & nous ou à laquelle nous allons, n'est-ce pas plutôt à 
Vabhijsà qu'il faut attribuer la vision du samadhi? Kumärajiva, dans sa réponse, distingue trots 
sortes de esumádhi où Ton voit le Buddha» ; 1* Certains Bodhisattva le voient par la vue 
divino, l'entendent par l'ouïe divine, ou se rendent en volant res des Buddha des dix 
directions; s* D'autres parviennent à celte vision sans être doués ind, en concentrant 
constamment leur esprit sur Amita el sur tous les Buddha du présent; 3* Enfin il y a ceux quí 
cultivent la buddhénuemyti proprement dite : les uns sont délivrés du désir, d'autres non, el en 
Ç ils voient le soit sous forme d'itone, soil en son ecorps de naissance», 
soit encore sous les espèces de tous los Buddha passés, futurs et présents. Ces trois sortes de 
concentration, ajoute Kumárajiva, sont toutes trois correctement dénommées (L hi, 
mais la première, celle qui consiste à voir les Buddha au moyen des abhijña, est supérieure aux 
sutres. Kumärajiva insiste sur le fait que ce samadhi, qui n'est pas accessible aux deux Véhicules 
du Hinsyana, peut être réalisé par des Bodhisattva méme non exempts de kama, Cette discussion 
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le cas présent, toutefois, on peut constater cette méme tendance dans d'autres 
ouvrages qui étaient de simples traductions de Kumaräjiva, ou qui n'ont aucun rap- 
port avec lui, et l'origine indienne de certains de ces textes ne saurait être mise en 
doute. 

La Méthode sommaire de méditation (Sseu wei liue yao fa 1. E Rig Z $3)", qui n'est 
peut-étre pas une traduction de Kumärajiva 2), mais doit dater à peu près de son 
époque, s'ouvre par un fragment sur les trois kleña fondamentaux —— aux 
dosa corporels 9), suivi de l'énumération des cinq » portes» du Yoga, dans 

'ordre suivant : 


1. apramina (= maitri-bhivana); 
2. asubha-bhavana; 

3. pratityasamutpida; 

4. buddhinusmrti; 


5. énäpänasmrti. 


Ces cinq pratiques sont présentées ici comme une simple préparation facultative 
qui facilite l'accès au premier dhyäna, mais dont les sujets «aux facultés aiguës » 


istolaire de Houei-yuan ot de Kumärajiva est postérieure à la ilation ce dernier du 
so (ch'am aum-mei w (how) et du Teh'an fa yu kel (entre 404 et has); aite ee on y trouve 
citée sa version du Mahaprajnaparamitd-dastra, terminée en 406, J'ai cru t devoir la 
mentionner ici, parce que ces lettres laissent entrevoir comment des considérations purement 
chinoises peuvent être intervenues dans les igoements et les œuvres de Kumärajiva. La 
réoctupation de distinguer entre le Grand et le Petit Véhicule, d'en définir les doctrines et 
Le pratiques respectives, apparaît constamment dans sa avec Houei-yuan. Une 
communauté comme celle du Lou-chan comprenait, on l'a vu ci-dessus, à la fois des religieux et 
des laïcs; et méme si ces derniers formaient la minorité (le texte du serment ne mentionne 
123 laïcs), ce sont eux évidemment qui, par leur situation et leur notoriété, y étaient le js 
en vue, H s'agissait done d'établir à leur bénéfice In possibilité de aspects Bx DT 
de se le(s) rendre présent(s) au cours d'oraisons visionnaires, sans posséder nécessairement 
les pouvoirs magiques dont l'obtention exigeait de longs exercices techniques, sans méme 
uitter le plan du désir (kama-dhátu) au-dessus duquel on s'élevait au moyen des dhyána. 
Éumirajtva consensit à reconnaltre cette possibilité, mais non sans souligner que la buddha- 
nuemrtí ainsi conçue ne vaut pas celle que procurent les abhyña. 
HI Ou Seen wet yao fine fa; T. 617. 
m sna " RT at quà parta du Li tai e ki, autorité suspecte Manetas 
mu, 78 a). L'étude — ique de tous ces teates de est ——— lo fai 
les bres en étaient fort ma e Le Teh'ou sun teang ki a (T. 2145, n, Be eh 
un Seu wei live yao fa f JR R Z PE parmi les traductions de Ngan Che-kao; ce 
signale d'autre part (ib., 1v, 29 €), comme. traduction anonyme d'un fragment extrait du Saeu 
wei liue gan fa, un texte intitulé Hing ti san p'in Jong king JE FE = n R SE, titre qui 
s'appliquerait fort bien au début de notre Ssu mei liue yao fa uetuel (T. 617, 297 e). Mais la 
—— i i M ——— interdit —— d'y voir une traduction à Che-kso. Le 
ragment miti - 617, sur les trois kleda comparés aux trois «maladies eorporelless 
tsi}, c'est-à-dire aux trois doía de la pathologie ve bv est évidemment un petit texte rales 
utilisaient volontiers les compilateurs de manuels de Yoga; on le retrouve par dans le 
aw men tch'an —— yong fa (ef. inf, p. 360; T. 619, 3394). Ce petit texte est fondé sur 
r a (d. irin, p. 2456), mais avec des développements qui manquent dans 
pas: doit être tiré de quelque œuvre littéraire dont l'identité m'échappe. 
Voir note précédente. 
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tikmendriya) peuvent se passer. Le texte traite ensuite brièvement du premier 
cae Ka Ly développe selon le plan suivant : 


1. apramána ; 
2. asubha-bhivana ; 
3. squelette; 
4. buddhinusmrti-samádhi ; 
5. contemplation du «corps de naissance»; 
6. contemplation du dharmakaya; 
7. contemplation des Buddha des dix directions ; 
8. contemplation d’Amitäyus “) ; 
9. contemplation du vrai laksana des dharma; 
10. saddharmapundarika-samadhi. 


L'inspiration mahäyäniste est ici prédominante. Le couronnement des exercices 
est la méditation sur le Lotus, ses Buddha, ses doctrines (9 ; le Yoga ancien est relé- 
gué au second plan et l'änäpänasmrti, qui en est un des éléments les plus primiti 
est passée complètement sous silence sauf dans l'énumération liminaire des «cinq 

ries». 

Pe méme dans la Méthode d'emploi sommaire du «Sutra du Dhyüna à cinq portes» 
(Wou men tch'an king yao yong fa), petit manuel d'un caractère fort ique dont 
l'original est attribué au «grand maître de Dhyina» Buddhamitra (9), et qui fut tra- 
duit par un autre «grand maltre de Dhyána», le Cachemiricn Dharmamitra, entre 
424 et A42 (9), l'inzpána-smrti, pourtant placée en téte de la liste des « cinq portes » 
qui ouvre l'ouvrage (5) et qui lui donne son titre, n'est plus méme mentionnée dans 





(1 Cf. le Sütra de la commémoration d’Amitäyus, T. 365. 

Y Un Saddharmapundarika-samádhi-e&ira a été traduit en chinois en 427 (T. 269); l'original 
sanskrit en avait été rapporté par le traducteur, Tche-yen E Bk. moine chinois qui alla 
étudier le Yoga au Cachemire et en ramena Buddhabhadra dans les premiéres années du 
Y siècle. Cf La tai san pao ki, T. 3034, x, 89 c (et inf., p. 378). 

@ Un pense de ce nom passe pour avoir été le maitre de Vasubundhu; il se fit battre 
pe un maitre de Sämkhya dans une controverse devant le roi Vikramädit (Takakusu, 

EFEO, IV, p. 42), Un des patriarches du Fou fa tsang yin yuan tchouan (T. 2058, v, 314 a), 
entre Buddhanandin et Pársva, porte le même nom, mais il remporte, lui, la victoire dans des 
controverses, il convertit un roi et des Nirgranthaputra. ll y a aussi un Buddhamitra qui 
edéveloppa et orna» le Jiámaprasthüma-édstra de Kátváyana (cf. Traité des Quatre Vérités 
Vasuvarman, trad. Paramártha, T. 1647, 375 a+), Tout cela indique un 


ment Sarvästivädin, moins insignifiant que ne le dit M, E. Frauwallner dene Oo due 
of Vasubandhu, Rome, 1951, p. sá, n. 1. 

9 T. 619. Dharmamitra (356-449), moine du Cachemire arrivé à Nankin, par Koutcha, vers 
Ge’, dtait un spécialiste du Yoga; lui aussi, on l'appelait en Chine e maitre de Dhyana 
( Teh’ow san tang ki tei, T. 2165, xw, 105 ab; tchouan, T. 2059, m, 3s e313 a) 
On lui doit notamment la traduction de deux lates de mystique contemplati 


d ve 
maha era la Méthode de contemplation de Mañjuiri, T. 277, et la Contemplati d'Akâscgar- 
bha, T. hog. 


M P. 395 c, Les ering portes» sont énumérées dans l'ordre suivant : 

1. Gnapànasmrti, contrecarrant de l'esprit distrait (viksiptacitta); 

3. asubhä-hhärenä, contrecarrant de la cupidité (lobha); 

3. maitri-citia, contrecarrant de la colère (dresa, tyapada); 

h. , contrecarrant de l'attachement au mois (atma-sneha) ; 

5. buddhanuamyti, contrecarrant de la esubmersion de l'esprit» (sin mou a> R8. 

_ Mais à la fin, p. 33s 6, une nouvelle énumération suit l'ordre qui est donné dans lo Seu we 
bue yao fa (sup., p. 359). ll est possible que l'ouvrage propre 
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la suite du texte. C'est de la «commémoration de Buddha» qu'il est traité ici en pre- 
mier lieu (1, c'est sur elle qu'entre de brefs développements consacrés à des pratiques 
qui n'ont rien de spécialement mahäyäniste : contemplation de l'impur et du -— 
lette (2), des quatre éléments (), de Papramaya de maitri ©), le texte revient en d 

à deux reprises (5), avec une insistance qui trahit l'inspiration foncièrement - 
niste de Done. Toutefois, l'auteur a pris soin de spécifier que, selon les effets 
produits chez les différents pratiquants par les exercices de Yoga, c'est l'un ou l'autre 
des Véhicules le maître devra leur enseigner. Attitude itement conforme 
à l'orthodoxie du Mahäyäna, car celui-ci a toujours reconnu dans les Véhicules infé- 
rieurs des aspects de la doctrine et de la pos bouddhiques adaptés à certains 
sujets, des procédés im its, mais non pas dénués de toute valeur. Lorsque les 
dibutants réalisent le inusmrti-samádhi en fixant leur esprit sur leur front, 
une ou des images de Buddha apparaissent sur leur front, puis elles en sortent : 
si ces images reviennent auprès du pratiquant sans s'étre éloignées, le mattre saura 
qu'il s'agit d'un sujet qui recherche le Véhicule des #rüvaka; si elle reviennent a 

un petit éloignement, c'est que le sujet aspire au Véhicule des Pratyekabuddha ; 
si l'éloignement est considérable, il s'agit d'un adepte du Grand Véhicule 9). Si 
la *commémoration de Buddha » a lieu en se fixant sur le cœur, on voit sortir du cœur 
des Buddha tenant des bâtons de vaidürya des deux extrémités els sortent 
à leur tour des adeptes des trois Véhicules qui émettent des rayons ou moins 
grands, Lorsque ces Buddha sont sortis, il en reste un qui se tient dibout dans le 
cœur du pratiquant, muni du bâton, et qa erentre» le premier, après quoi les 
autres Buddha rentrent à leur tour. Chez les adeptes du Hinayñna, le samadhi est 
alors terminé; mais chez ceux du Mahäyäna, les Buddha ressortent encore, cette 
fois-ci par les pores des poils, et ne rentrent qu'aprés avoir illuminé tout l'intérieur 
des «quatre mers», l'univers entier depuis le bhavagra jusqu'à l'extrémité inférieure 
du vent qui supporte le monde ©). Lors de la contemplation du squelette, ceux qui ont 
la vision de tout un univers plein d'ossements doivent recevoir l'enseignement du 
Grand Véhicule; si la vision ne s'étend pas au loin, c'est le Petit Véhicule qui leur 
convient (9, On retrouve ici, illustrée par des exemples pratiques, cette tendance à la 





termine à la p. 33a a, col. 12, et toute la fin appartienne à un autre ouvrage. Cette parti 
finale offre de analogies, San littórales, DN lé Seeu wei liue sa r ne rb agir 
for ; 
i 2 


— de ier fragment dans mon analyse du Wou men tch'an king a. 
0 Immsdintement aprés l'énuinération des ecinq portes», p. 325 0-326 rci p. 327 a, 
on lit ceci : «Le a, étant le dharma-rája, a le pouvoir de procurer aux hommes toutes 
sortes de bons dharma, et c'est i les gens qui pratiquent lo #Dhyâna» doivent com- 
mencer par la buddhánuamrti ; le a le pouvoir d'alléger leurs innombrables et de 
leur faire obtenir les dhyàna et les samadhi, Si de tout son esprit un homme pense au Buddha, 
le Buddha aussi pense à cet homme; or, ennemis ni créanciers n'osent nuire à quelqu'un auquel 
pense un roi : de même, dans la buddhdnuemrti, tous les mauvais dharma perdent le pouvoir de 
tourmenter et de troubler.» La notion de la grâce, du «secours par autrui», est ici manifeste. 
m P. 619, 326 be, 327 0-38 a. 
a Hv p. 328 a-329 a. 
4 p. 3300-3330; les exercices do emaitryapramina<itta» sont répartis une première 
fois en seio, une deuxième fois en — étapes. A d E 
+ p. 397 ac, 329 a-330 a. ce sont énumérées trente étapes de la ecom- 
Mtem de Buddha». po 
(9 Ib, p. 395 c. 
— = p. 326 a. 

_™ Tb. p. 327 c. Ces passages traduisent sous une forme technique une attitude à l'égard des 
divers Véhicules qui s'est de tous temps manifestée dans le bouddhisme , à côté d'autres attitudes 
de concurrence et de po ue, "Qu'il témoigne un égal respect aus Lois inférieure (Hinayäna) 
et supérieure (Mubiyans)! uelqu'un se montr: un réceptacle digne de la Loi sublime. 
qu'il ne l'affecte pas à la Loi inférieure ieure. . « » (Bodhicaryávatára, v, 89-90). 
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combinaison des Véhicules dont Vaddition, à Y —— d'un appendice 
mahäyäniste n'est qu'un témoignage entre bien d'autres (!), 

Cette tendance pri pas moins nettement dans la Fogäcirabhümi de Buddha- 
sena, celle que les éditions modernes du Canon chinois attribuent m erreur à 
Dharmaträta (2). Composé par un maître cachemirien aux alentours de l'an 400, 
traduit vers 413 par un de ses disciples nommé Buddhabhadra, qui avait été amené 
en Chine par le pllerin Tche-yen (9), cet ouvrage est purement hinayäniste dans son 


( Voir notamment le cas de l'Ekottarágama chinois, inf., p. 373. H faudrait tenir compte 
aussi du recueil qui porte dans les éditions err tdg le titre de < Sis de la 
méthode sommaire des arcanes du < Dhyánas ( Tch'an pi yoo fa king ff Gé BE RE PE, T. 613). 
Cet ouvrage en 3 k. comprend quatre sûtra distincts, chacun avec des introductions el conelu- 
sions complète de süfra, mais fondos en un tout par la numérotation continue de 36 thèmes de 
contemplation. 

Le 1% sútra (p. 420-255 a), localisé an Kalandaka-venuvana de Rajagrha, avec Ananda 
comme interlocuteur, e los thèmes 1 à 18 quí portent sur la con ion des diverses 
impuretés corporelles rs rria des quatre éléments matériels ( mahábhüta), elc. Le 
ode est hinayaniste (ainsi p. 350 e, la contemplation de l'élément solide, prthivs , Cone 
duit à la renaissance auprès de Maitreya et à l'obtention du fruit d'andyamin); mais les 
détails sent constamment mahäyänistes, par exemple dans la détinition des a qui appa- 
raissent lors de l'eirradiation des ossements hlanehiss, thème n° 1j, p. #48 a. 

Le a* sütra (p. 255 0-358 6), dont la scene est au Jetavana de Srävasti, avec le méme inter- 
locuteur, traite de la contemplation des icones ( buddhanusmrt-aamádhi, theme tg) et de l'ána- 
pánaimyti (thome 90) qui en est l'udjuvant; l'inspiration de ce astra. est essentiellement 
niste. A ab p. 358 aet ver air iluteur a * diatribe contro les femmes, qui se 
rapproche d'un autre texto traduit umárajiva, Le désir charnel réprouvé le Bodhisattea, 
T. 615, lequel n'est lui-même —— du Saundarananda , in, 31 —— lintro- 
duction de sa traduction du Buddhacerita, Calcutta, 1936, p. xxx, M. Johnston a déjà signalé 
ce démarquage, mais en indiquant par erreur T. 611 au lieu de T. 615 el en attribuant à ce 
petit texte — traduit par Chavannes dans Miss, arch., p- 524 — un caractère mahayaniste 
n'arrive pas à y découvrir; la traduction est bien de —— cf. Teh'ou san tzang ES 
T. 2145, n, 114, qui donne le titre ancien tel que je l'ai n ci-dessus. mn 

Le 3° sūtra (p. 9584-263 a), prêché au village de Tala(7) pres de Srivasti, expose les thèmes 
de T ger aa 21-30 : upmagata , mürdhan, pra du márdhan, contemplation du feu cor- 

À, eontemplations. procurant la condition de candidat pratipannaka i H 
L de tur tote. M — S S 

Le 4° sūtra (p. 1630-2690), situé au Jetavana comme le s*, contient notamment l'arádana 
du prince ePatienee-Cuirasse» ( Ksantivarman 1). fils du roi Brahmadstta de Bénarès, et se 
lermine par une prophétie relative à la décadence future des pratiques contemplatives, et 
Jes recommandations sur la nécessité de garder ces pratiques secrètes, de ne les cultiver Pan ad 
esprit», sans les révéler extérieurement par des manifestations corporelles ou vocales, 

ba traduction de cet ouvrage est attribuée dans le Canon actuel à Kumärajiva (qui l'aurait 
rédigée en 407 p. C.) Mais certains auteurs (Sakaino, Cours d'histoire: du bouddhisme chinois 
Tokyo, 1997. I, p. 544) veulent l'attribuer à Dharmamitra (441 p. C). Les données 
—— catalogues, très confuses en raison de l'incertitude relative aux titres el su nombre des 

uan, ne permettent guère de choisir entre ces deux attributions (ef. Teh'ou san teang ki tei 
T. 3155, n, 110, 186, 3, 756, nv, 1015, 1050; Li tai san pao ki, T. 035, vm, 78 a, 1 
93 6). Au mr siècle le K'ai-yuan lou (T. 2154, tr, 513 4,7, Bah 5, xvn, 664 e) —— 


comme seule authentique la version altribuée à K ma: , À s 
alors à eres aora se un faux arises umárajiva, et deerit celle qu'on xttribuait 


Dias r ï fau: ce qui ne saurait s'appli notre T. 613 actuel, 

Quoi quil ea soit de ces attributions, sur ae une — y» i hend per- 
mettrait peut-être de se prononcer, il semble bien qu'on ait dans cet ouvrage, formé de textes 
disparates arrangés en süira et grossièrement soudés en un ensemble factice, un de ces manuels 
pratiques de Yoga tels qu'on en traduisit, vers le début du y siècle, à l'usage des adeptes 
Su. sans souci de rigueur doctrinale, et avec une tendance marquée au synerdlisme des 


Fs 


m LM b 7 auquel je compte consacrer sous peu une 
& Cf. imf., p. 358. 


© T. 618, -Sätra de Dhyana de Dhermatrátas , traduit par Buddhabhadra vers 413 p. C. 
de la Vraie Loi, p. 344-346, 


rn 
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ensemble; c'est un traité technique qui suit de prés PAbhidharma eachemirien 
(Vibhitga et Kosa) 0), Mais il introduit inopinément, juste avant sa conclusion (?), 
un passage mahäyäniste dans lequel le Buddha démontre à Ananda l'infériorité 
des Sravaka et des Pratyekabuddha, et lui procure en samadhi la vision de Terres 
Pures oü figurent des assemblées de Trois Véhicules présidées par des Buddha 
radieux. 


Ill. SANGHARAKSA 


1. Biographie de Sañgharaksa 


L'auteur de notre Fogäcärabhumi, ou plus exactement son compilateur (car il ne 
cesse lui-même de présenter son œuvre comme une anthologie de textes canoniques), 
nous est connu par les préfaces des traductions chinoises. C'est Sañgharaksa, sur 
lequel ces préfaces n'apportent aucun renseignement positif (9, Mais un autre ouvra 
de cet écrivain a été également traduit en chinois, en 384, le + Buddhacarita compilé 

Sañgharaksa » (*); et dans la préface de cette traduction, à laquelle il avait colla- 

oré lui-même, Tao-ngan nous donne sur Sañgharaksa des informations qui ne man- 

quent pas d'autorité, car il les tenait sans doute du moine cachemirien qui avait 
apporté en Chine le manuscrit sanskrit de ce Buddhacarita '®) : 


Sañgharaksa était un homme du royaume de Siu-lai (Surästra) 1; il y naquit 
sept cents ans aprés que le Buddha eut quitté le ete, RA sorti de la famille 
Jila) et ayant étudié le Chemin, il voyagea et enseigna en tous pays. Il arriva dans le ter- 





"5 Le plan en est fort clair, Les chapitres 1 à an traitent de Vanápánasmrti et de l'asubhá 
bhavana, divisées chacune en un chemin d'application préparatoire (prayoga-márga ) et un chemin 
supérieur (eiéesa-márga). Les chapitres xnixvir traitent respectivement de la méditation (bhavana) sur 
les six (et les sotxante-deux) dhâtu, les quatre apramana, les cing akandha, les six ágatana, et 

‚ lo chamin préparatoire y étant seul exposé. La traduction est en vers pour 
les —_ tui, en prose pour les chapitres xiv-xru; il semble que l'ouvrage comporte 
couches. 

(Œ T. 618, n, 324 ala. Ce * traite en somme de la buddhänusmrti a peut-être 
été ajouté pour compléter le scheme des cing *portes de la Lois (supra, p. 356), les quatre 

sedis es Hunt e pe aux chapitres eae) (alubha bhavena), ur —— — nm 
pratt dda) et rrn (änäpänasmrti ). 

9I Préface de Tac-ngan, T. a145, x, 69 6; préface anonyme, T. 606, 181 e (supra, p. 347, 350). 

"Ou eSúlras compilé par Saügharaksn, Seng-kirlotch’a so tsi king f fp E $i P 
Ik ER. T. 194. Le titre exact (18 fip FU 4] Pr IE 49 FF) est donné T. 194, 115 e. 

M La préface de Tao-mgan (dans Tch’ow san taung ki ti, T. 9145, x, 71 6) était donnée 
comme anonyme dans les premières éditions imprimées du Canon chinois; mais son attribution 
à Too-ngan ne fait aucun doute, comme on Ju verra dans les notes ci-dessous. Cette attribution 
est du reste expressément admise dans les éditions des Yuan et des Ming. 

(^ Le Kathiawar actuel, Transerit Sivdai-teh’a 28 8 WE, avec la traduction «Bon royaume, 
dans le sütra maitreyion de T Ekottarógama traduit par Sañghadeva en 385, T. 195, xu, 788 a, 
et aux, 818 c, et dans plusieurs autres textes où il est également question des quatre trésors 
du roi Saükha, qui régnera lors de la descente ici-bas de Maitreya; dans cette liste de quatre 
pays, le Surastra est parfois remplacé par le Kaliùga (cf. Akanuma, Indo bukkyë T — 
p. 265, et Fan fan yu de Pao-teh'ang, T. 2130, vm, 1035 c, 1039 a; voir aussi HEFEO, XXIV, 

. 227). La restitution en Surästra est garantie par la tradition sérindienne ( Maitreya-aamiti 
Khotansise éditée par E. Leumann, — Di ai 67, vers 161). Dans un colophon 
initial de la Yogacarabhimi traduite par Ngan € (É 607, p. 230 c), le nom du pays de 
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ritoire de Kien-t'o-yue 12 PC 24 (Gandhavat[i] = Gandhara), où le roi Tchen-t'o Ki-eul 
3k PE Hj WX (Canda{na}-Kanifska}) en fit son maitre. Par ses hautes lumières, il 
l'emportait sur tout son siècle; nombreuses sont ses œuvres, C'est par lui que fut 
compilée [la Fogñeärabhümi traduite en chinois sous les titres de] Sieou-hing 

[T. 607] et de Ta tao ti king [T. 606]. Il composa aussi le présent + sütra= [= Sutra» 

par Dharmarak;a], où il — événement par événement, toutes les pratiques du t 
gavat (buddhacarita), grandes ou petites, depuis l'accomplissement de la bodhi au 
nirvâna; de ses tournées de conversion, de ses retraites estivales, il n'est rien n'y 
soit relaté en détail!"). Certes, [les biographies du Buddha précédemment traduites en 
chinois, telles que] le P'ou-yao king $% 4f $E 0), le Pen hing king Àc #7 1B (9, lo Tou 
ehe king JE {it HE, rapportent les faits et gestes du Buddha avec une parfaite exacti- 
tude; cependant, en lisant ce =sü@tra=, on y trouve encore beaucoup d'éclaircissements ", 

On rapporte qu'avant sa mort [Sañgharaksa prononça le vœu suivant] : «Si vraiment 
il n'est point faux que [je sois devenu] un Bodhisattva (ta che K -{-) ayant établi des 
racines [de bien] et obtenu les forces, c'est debout sous cet arbre, et en tenant ces feuilles, 

je quitterai ce corps, et la puissance méme d'un grand t, vigoureux comme 
Nari yana, ne me pourra déplacer d'un cheveu ! Et même si l'on procède à ma crémation (1, 
ces feuilles ne seront point brilées!» Et, sur ces mots, il mourut tout debout. Le roi 
Ki-eul (Kani[ska]), s'étant approché lui-même, ne put le mouvoir + il fit alors attacher 
au cadavre une grosse corde, qu'un éléphant tira, mais en vain; et lors de l'incinération 
du corps, les flammes ne causèrent aucun dommage aux fouilles, 

En un instant, il monta au Tusita, oü il a des entretiens élevés avec le Bodhisattva 
Maitreya, dans le palais duquel [il attend de devenir Buddha, car] il doit suppléer au 
poste de Buddha comme huitième [Buddha] du 

En l'an xx de Kien-yuan [des Fou Ts'in = 384 p. C.], le éramana cachemirien Seng- 
k'ie-po-teh'eng fi (in 22 5% (Saüghabhadra) ( apporta le texte de ce +sûtras à Tch'ang- 





Suñgharaksa est mentionné sous la forme Siu-lai-na AMS. que D. Tokiwa ( Kokugaku issai- 
ky, Honnen-bu, IX, p. 263) veut restituer en Sürasena (le pays de Mathura), Mais ce colopbon 
tiré de la seule édition de Corée n'a putra d'antorité, et du reste Siu-lar-na Sürasena 
serait aussi — que Siutui pour Surástra; l'identité de Siulai avec les Lo premiers 
caracteres de Siu-lai-teh'a = Surástra dans des traductions contemporaines confirme que la 
patrie de Sañgharaksa était hien le Surästra, comme Vadmettent du reste S. Lévi dans JA, 
1938, LI et Pelliot dans BEFEO, lll, p, s52, n. 4. 
e 


i Cf. Pelliot ib; S, Lévi, JA, 1936, 1, p. 85; H. W. Bailey, BSOAS, XIII, vv (1951), p. 926- 
^. 


% Vers la fin de You » T. 194, n, 1444, on trouve une récapitulation, année par 
année, des lieux oà le Buddha passa le verga durant los 45 années de sa carrière. 

P" ME EX, Lalitaristara, trad. Dharmarsksa, T. 186. 

m Fo pen hing king b AS fr $, titre de troductions aujourd'hui perdues, mentionnées 
Teh'ow san tang ki tsi, T. 2145, m, 156 (listo de Tao-ngan), n. 21 c. H ne peut s'agir du 
Buddhacarita d'Aévaghosa, traduit en chinois postérieurement à Tao-ngan. 

Y Pout-étre le Tou che pin king Mg HE 0 BE, traduit par Dharmaraksa en $91, qui forme 
une section de l'Aralaxuaka et contient dans sa dernière partie des indications sur la carrière 
du futur Buddha (T. aya, v-r); ou plus vraisemblablement une version anonyme, aujourd'hui 
perdue, que mentionne le Tch'ou san tsang ki tsi, T. 2155, n. 35 a, 

, Notamment à la fin, T. 194,10, 14461456, une version assez développée de la 
d'Adoka, qui ne semble pas avoir eté signalés j ‘ici en Occident, encore qu'elle un 
certain intérêt tant par le nom et la date probah «de l'auteur que par ses divergences avec les 


versions connues, 

M fea HR JR (var. HE), ef. pali jhäpeti (v. Pelliot, T'oung Pao, XXX, p. 86). 

M Pour la dernière syllabe de ce nom, on trouve dans les glossaires de Hiuan-ying (T. 2128, 
‚u, 778 e) et de Howei-lin (ib, mr, 790 a, 1x11, 896 a), et dans le Fan fam yu de Pao- 
Ichang (T. 2130, 1, 999 c), des variantes BE (ou 41F) et DB. D'après les dictionnaires phoné- 
tiques des Tang qui sont dépouillés dans le Che yun houri pien (Université de Pékin, 1936), 
TE avait deux lectures, qui selon le système de Karigren se restituent de la manière suivante : 
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ngan). Le préfet de Wou-wei jt kk Y. Tchao Wen-ye #5 X 3E 1, invita à le 
traduire. [Tchou] Fo-nien [5* | ff & (9 fit la traduction; Houei-song YE FE recut au 
pinceau ; E] moi [Tao-ngan] et Fa-ho EU, nous fimes le collationnement et la 
mise au point TY, Le travail fut terminé le 3o de la 11° lune (28 décembre 384)... 


Ainsi Saügharaksa (tel Asvaghosa et autres écrivains célèbres) nous est présenté 
comme un des maltres de l'empereur Kaniska, ce qui nous apprend tout au moins 
que l'informateur de Tao-ngan, à la fin du ıy* siècle, attribuait à cet auteur une cer- 
taine ancienneté, dont témoigne également la légende de l'épreuve du feu : Saügha- 
raksa était déjà un personnage illustre. Cet informateur était évidemment le Cache- 


1* "ding > *dj'ong > teh'eng; a" **d'ieng > "dj'jong > tch'eng. FR avait également deux lec- 
tures : 1° ding => "dj'éng > tch’eng; a° "ung > "tong > teng. FE n'en avait qu'une : 
**tang > “tong > teng. Dans les catalogues et les hagiographies, ce nom est traduit par Tchong- 
hien # JH, «manifestation de la communautés, On a donc voulu le restituer en Sañghabhûti, 
qui est invraisemblable, ou encore en Sañghabatafrh} (S. Lévi, JA, 1936, 1, p. 89). Mais le 
Fan fan yu, loc. cit., donne la traduction correcte : Tehong-hien 46 "VE, «sage de la commu 
nauté», avec la glose phonétique pololo EG pp HE = bhadra. 11 faut done restituer Sañgha- 
bhaddath, sk. Saüghabhadra[th], hien J étant évidemment une faute, devenue traditionnelle, 
pour lo caractère homophone hien FF = bhadra, Pour le dernier caractère de la transcription, 
la lecture médiévale “tong (pour HP aussi il existe une lecture moderne feng), et surtout la 
lecture archaïque **d'dng, répondent suffisamment à «lu. La même finale se retrouve dans 
le nom du célèbre thaumaturge koutchéen Fo-t'ou-teng (ou -teh'eng) fh JA HE (var. dg. 
Vg. WE. cf. Pelliot, TP, XIII, p. hto, m. s; l'article de Lichenthal, Sino-Indian Studies, UL, 
p. 137-130, proposant de restituer Buddha-Mätañga, ne m'a pas convaincu, et je me demande 
si Fo-'outenz ne représenterait pas tout bonnement une déformation de Buddhadharma ). 

Le nom de Sañghabhadra était à la mode chez les moines de cette ë ; outre l'auteur du 
Nyäyänusara (iv* siècle), on trouve à la fin du + siècle un Saügha traducteur d'une 
recension de la Rcs yg Maes (T. 1469). 

9 Le colophon cité Teh'ou san teang ki tei, T. 9145, 71 6”, dit que, lors de la traduc- 
tion, Seng-k'ie-po-tch'eng récita oralement le texte ( H AG JE B). Mais, en ce cas, il y avait done 
un manuserit. 

™ Kiun dans l'actuel Kan-sou (Leang-tcheou fou 73% JH HF des Ts'ing), qui dépendait alors 
de la dynastie des Fou Ts'in. 

® Appellation de Tehao Tcheng $8 JE (T. 2145, x, 73 a", écrit Eg), bouddhiste laic arigi- 
naire du Ho-nan ou du Chan-tong actuels, alors en résidence à la cour des Fou Ts'in à Tch'ang- 
age est appelé eun sage de la cours, ib., 71 6%-%); il remplit diverses fonctions officielles 
(cf. teng tchowan, T. 2059, 1, 398 M, c*-*), puis entra en religion après la chute de cette 
dynastic en 394, 

© Traducteur originaire de Leang-teheou 15; JH , c'est-à-dire de Wou-wei Jt R ou Kao-sou 
actuel, versé dans la connaissance des langues étrangères. D'après un col relatif & une 
révision, faite du 28 décembre 384 au G mars 385 par Tao-ngan et Tchao Tcheng ( Tch'ou san 
tang ki tri, T. 3145, x, 71 6%; et de méme ib., n, 10 6), Te traducteur du #Sütra» de Sañgha- 
raksa aurait été Buddharaksa (Fo-t'ou-lo-teh'a fi R E $j). moine étranger qui avait long- 
cde vary et connaissait bien le chinois —— pui T. 2059, AAEN 

avai aborá avec Seng-k'ie-po-tch'eng (Sañghab à une traduction partielle 
Vibhasa, T. 1547, Le rôle de dnd vin d ne — "a lire rae pin à réciter 
par cœur) les textes sanskrits (en y ajoutant des explications); un des traducteurs bili 
« I ses paroles» en chinois; aux collaborateurs chinois incombaient la première 
Ms écrite, d —— au pense la —* t Dans le cas m — de 

ügharaksa, revision de et de Tehao T. , qui font l'obj tant 
d'éloges dans le colophon cité an début de celle note, Aere Ar es ados car 
la traduction chinoise de cet ouvrage est bien l'une des plus mauvaises qu'on puisse trouver. 

M Fa-ho, condisciple de T. dés sa jeunesse, fut son collaborateur constant pour la 
révision de diverses traductions i —— Vibhasa, «utres compilé par 
Vasumitra, ete); ef. T. 3059, 1, 338 ML 3 has, T, $145, ix, 65 5, ete. 


366 PAUL DEMIÉVILLE 


mirien Sahghabhadra; et c'est bien vers le Cachemire que nous oriente la mention 
de Kaniska, célèbre dans ce pays oà il avait patronné, disait-on, l'école des Sarvá- 
stivädin ?), Quelques années après la mort de Tao-ngan (385), on trouve en Chine 
un moine cachemirien qui avait pris le nom de Sañgharaksa (°) : autre indice de la 
vénération dont l'auteur de la | petere devait jouir alors dans ce royaume, 

L'histoire de la renaissance de Saügharaksa au Tusita et de sa future bodhi décèle 
également des attaches cachemiriennes. Tao-ngan nous dit que Sañgharaksa sera 
le huitiéme des Buddha du , c'est-à-dire de la Grande Période actuelle, 
Sakyamuni est le quatrième de ces Buddha, ses prédécesseurs dans le —— 
étant Krakucchanda, Kanakamuni et Kasyapa(*; le cinquième sera Maitreya. Or, 
selon une tradition évidemment cachemirienne, Maitreya aura pour successeurs 
trois patriarches de l'école des Sarvästivädin, Vasumitra, Maitreyasri et Saüghara- 
ksa, qui deviendront respectivement le sixième Buddha, Siriha, le se Pra- 
dyota, et le huitieme, Muni. Voici, en effet, ce qu'on lit dans une pd 
par le même Tao-ngan pour la traduction du « Sástra» compilé par le vénérable j 
sattva Vasumitra 9), traité d’Abhidharma dont le texte sanskrit avait été t 
apporté en Chine (du Cachemire) par le même Saüghabhadra, qui le traduisit immé- 
diatement avant la Yogäcärabhumi de Saügharaksa et avec les mêmes collaborateurs, 
du 1: avril au 15 août 384 (5) : 


Le Bodhisattva Vasumitra, c'est celui qui deviendra Buddha aprés Mai sous le 
nom de Sirhha-tathigata '*). Du temps de Sikyamuni, il descendit au pays de Videha, 
comme fils du d bráhmane Brahmiyus ; son nom était Uttara. Son pére lui ordonna 
d'observer le Buddha. Au bout de quatre mois, ayant vu intégralement les esignes» 
du Buddha, ses transformations et ses aspects, il revint dire ce qu'il avait vu, et son 
père obtint le fruit d'anagámin "7". Alors il sortit de la famille, étudia le chemin et changea 





"T Kaniska avait an Cachemire son cycle de légendes bouddhiques, calqué en partie sur celui 
d'Asoka; on lui attriluait des conseillers bouddhistes, la presidence d'un concile Sarvasti- 
vadin, ete, Attestées on Chine vers la fin du iv* siècle, ces légendes ne possèdent pas, & mon 
avis, la valeur historique que leur prótait S. Lévi (* Encore Asraghosas, in JA, 1998, n, p. 198- 
199) ou que leur attribue encore 2 C. Bagchi dons un article des Commemoration Essays 
sented to Prof. K. B. Pathak (Bhandarkar Oriental Research Institute, Government Oriental Series, 
Glass a, n° 7, Poona, 1934), p- 94-99, intitulé · Sañgharukse, the Chaplain of Kaniska», article 
que déparent au reste de multiples erreurs do fait et fautes de traduction et dont la documen- 
tation chinoise est souvent inexacte. 

M En 397, il «tient le texte sanskrit pour la traduction du Madhyomagama à Nankin ( Teh'ou 
san ki tai, T. 23155, ix, 65 a, xin, 100 1: Kao seng ichouan, T. 2099, 1, 349 a, y, 361 6). 

9 CL Hübógirin, p. 195a; La Vallée Poussin, Kosa, m, p. 19%, n, 4. 


N Trouven P'o-siu-mi p'ou-ea so tai louen 7 X RES KE FE 3E im. T. 1549. La préface 
de T est citée dans Teh'ou san trang da tei, T. 2145, x, 71 053 4, et reproduite en tête 
de T. 1559; ef. nussi Kao seng tchoum, T. 12059, 1, 398 b (où est désigné nommément Tao- 
ngan, le «je» de la préface), 

™ Les Cacheminens Seng-k'ie-po-teh'eng et Saüphadeva et lo Tokharien Dharmanandin 
wienaient le texte sanskrit; le bilingue Tehou Fo-nien traduisait oralement; Houei-song < recevait 
su pincena=; Tao-ngan el Fa-ho scollationnèrent et mirent au points, 


M Che-tseu jou lai Bp T Au 3K. Pour les noms sansi rits, ef. J. 1. Schmidt, x Über die tausend 
Duddhass, in Mim, de, St. Pét, 3835; Fr. Weller, Tausend Buddhananım des Bhadrakalpa, nach 
einer finfeprachigen Polyglotte herausgegeben, Lei zig. 1998; pour les noms khotanais, Sten 
Konow, Saka version of the Bhadrakalpikäsütra, Oslo, 1999, et H, W. Bailey, i 
Texts, Londres, 1951. b 

M Les éléments de cet avadéna de Vasumitra sont tirés du Sūtra de Brahmayus duns te 
—— T. 96, xu, 685 a et suiv, (Maj. Nik., xc), où le brühmane Brahmáyus envoie 
son disciple Uttara observer le Buddha pendant quatre mois, aprés quoi il vient er ce 
quil à vu. La Madhyágnma fut traduit une première fois, entre J84 et 391, par le Tolharien 
Dhurmanandin sur un texte récité oralement; Tao-ügun avait pris part á cette traduction, Une 
deuxième traduction, seule conservée aujourd'hui, fut faite aprés UN mort de Tao-ngan (385), 
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son nom en l'a tion de Vasumitra. Aprés le Parinirvipa du Buddha, il voya 
pour enseigner. [...] C'est lui qui compila ce rsütra= W. [....] Aprés Pavoir — 
il entra en sumidhi, puis, dans le temps d'un claquement de doigts, son âme monta 
au Tusita. Maitreya), Maitreyadri) et Saigharakea se trouvent justement dans ce 
palais céleste; ces «deux ou trois seigneurs» sont tous destinés à suppléer tour á 
tour au poste de Buddha : Maitreyasri sera le Tathagata Pradyota'", et Sangharaksa 


de 397 à 398, par les Cachemirions Saigharakya et Sañghadera, dont le premier rócitait le 
texte sanskrit, sans qu'on sache exactement s'il y avait un manuscrit concret (les sources hésitent 
entre «il récitait le texte sanskrit», T. 26, 809 0”, ou il l'eexpliquaits, T. s145, 1x, 650", ou 
il le etenaitr, T. 2145, xiv, 100 a^). Le véritable traducteur en chinois était Sañghadeva, que 
T avait. également connu. 

Ww titre de Sita de Vaswmitra pour T. 1549 est alesté dans le Li tai san pao ki, 

T. 2054, vm, 764, et C. Akanuma montre dans l'introduction de sa —— — dan⸗ 

issaikyô o VI, 59-61) que co titre est fréquemment cité dans la Vibhasá dite 
de Che-o-p'an-ni (T. 1544), traduite par Saighubhadra le Cachemirien (Seng ie-po-tch'enp), dans 
des passages oü les autres recensions de la Vibhas& citent le Prakaranapáda de Vasumitra 
(T. 1549) et le *Prajnaptipáda (T. 1538). 

7 Mitoudou AY 4% BR ("Mjiétuoduo). Cette tronscriplion de Maitreya doit reposer sur une 
forme khotanaise (riranienne orientales, esakas, enord-arischs) du type “mitra; on trouve en 
khotanais mitrei, mittrai, mátrei, mättrei, maittrai, maittri, etc.; peut-être était-ce la langue 
du eTokharien» Dhurmanandin (Hg 4d: h B N.T. 2059, 1, 3280; T. 2145, n, 105, 1, 
63 5, mu, 99 5; ete.), un des traducteurs du Traité de Varumitra et sans doute un des informa- 
teurs de Tao-ngan? Tao-ngan lui-même ne semble pas avoir reconnu Maitreya sous cette —— 
tion, car au début de sa préface il le mentionne uvec la transcription chinoise ordinaire Mi-lo 
FM 14 C'Mjié-lok), qui repose sur une forme agnéenne (Karacharienne), metrak, ou koutehéenne , 
maitrak (où -ah aya < aya < Sur les noms de Maitreya dans les 1 de l'Asie 
Centrale, cf. E, drag — ua iti, Strasbourg, ear W. Baruch. RAR, 1948, 
77 et suiv.; H. W. Bailey, BSOAS, X (1943), gro, XI (1946), 779780, et XIII (1950), 408. 

9 Mitou-lou-tacti Y Af gg 7] FY. où tao est fautif pour che FR, chedi H Ff étant une 
transcription fréquente pour sri, Dans la liste des pstriarches cachemiriens de l'école Sarvasti- 
vádin compilée par Seng-yeou, Tch'ou san tang ki ti, T. 2155, xu, 80), le 23° patriarche est 
el'Arhat Metili-eheli- ¿Y 5 BE F! Aj; le nom correspondant de la liste de Buddhabhadra, 
n° 19, ib, Bg e, est Cha-ti-pei-che-li y % HPA. qui se laisse aisément rétablir en Mi-ti- 
licheli E d HP Fy (cha Qj est fautif pour mi Hp. graphie abrégée de mi AY, et 
pei El doit être fautif pour une graphie abrégée de li E (mm, dont la cursive ressemble à 
deux fois celle de A). Medi ("Mpietici-stiei [ou *jia]) est bien attesté comme équivalent de 
Maitreya; dans une traduction d’Ürdhrasanya, un Indien d’Ujjayani qui vint en Chine au milieu 
du v siècle, T. 310, Lam, 501 HL et Lux, 524 bt, cette forme alterne avec la transcription 
ordinaire Midà (ef. le Glossaire de Houei-lin, T. 2148, mv, 394 e, et, pour d'autres graphies 
de Mi-tidi = Maitreya, Bongo jiten, Tókyó, 1905, p. 46g). Elle doit reposer sur une défor- 
mation d'Asie Centrale (khotanuis maitiri, mitre, sogdien mytry, ouigour mitry, mytryy, ete.). 
Dans lo Maháprajnápáramità-éástrn, traduit par Kumärsjiva de 4o» à 405 p. C. YR 1509, 
taxxrut, 684 a), on trouve l'histoire d'un Bodhisattva du Cachemire nommé Mi-ti-li-li-li W i 
Àj 7] FA, auquel son père coupa les mains parce qu'il avait les doigts écartés (ou palmés) 
comme un oiseau aquatique; ici encore, hdi Jj FA we peut être qu'une faute pour cheli 
JP A; cette transcription doit correspondre à Maitreyairi. Tout insolite que paraisse ce nom, je 
ne vois pas d'autre restitution possible (les nombreux exemples de Mi-ti-ti = Maitreya militeraient 
contre une restitution Maitrisri ). 

Y Koumgyen 34 YS (var. % 1). +Flamme lumineuses, Selon la Mai i 
traduite par Dharmaraksa (T. 349, cf. BEFEO, XX, 167-168), c'est du temps d'un Buddha 
Venkouung 3 3, «Lumière de fammen, que le futur Maitreya conçut le vœu de bodhi, ce 
Buddha n'étant qu'une sorle de réplique maitreyienne de Diparhkara, Buddha du a 
la tradition classique fait remonter la carrière du futur Säkyamuni. Mais ce nom (Yen 
kousng) correspond à Arciemat, et non à Prad ta, dans la version chinoise du ya 
(T. 1636, 1, 77 a sk., éd. Bendall, p. 8), citant le Bhadrakalpika-sütra, où Arcismat occupe le 
vingt-troïsième rang tandis que Prad.ota est au septième. 
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le Tathagata Muni"), Ces quatre Bodhisattva, réunis dans une seule salle, exaltent 
face à fare leur science provisoire ; le silence méditatif de la sagesse et de la sainteté «leur 
emplit les oreilles» !*) : «Quelle n'est pas leur joies ("| 


Sañgharaksa se trouve ici placé a Vasumitra, de méme dans la liste 
de filiation spirituelle figurant en tête de la Fogácárabhumi de Buddhasena, liste selon 
laquelle les trois premiers patriarches des Sarvästivädin cachemiriens (aprés le 
schisme en cinq écoles survenu du temps de leur prédécesseur Upagupta) furent 
successivement Vasumitra, Sahgharaksa et Dharmatráta (^), Cette filiation, qui ne se 
retrouve pas dans les autres généalogies de patriarches des Tarar était 
évidemment celle qui avait cours dans l'école cachemirienne de Yoga au temps de 
Buddhasena, vers la fin du 1v* siècle. Quant aux trois Buddha successeurs de Mai- 
treya : Sirhha, Pradyota et Muni, la série en est attestée pour la première fois, à ma 
connaissance), dans le Bhadrakalpika-sutra‘*) traduit par Dharmaraksa en 300 
p. C.; et c'est également du Cachemire que provenait l'original sanskrit de cette 
traduction ?), L'ouvrage est d'inspiration mahäyäniste (on y rn DNO 
avadána d’Amitäbha (9); il donne les noms de mille Buddha du B pat et, 

ur un certain nombre d'entre eux, des détails sur leurs lieux de naissance, 


urs noms avant la bodhi et ceux de leurs parents et de leurs enfants, sur leurs dis- 
ciples, leur durée, etc. (1°), avec des avadäna se rapportant à leur bodhicittot- 


padas UN, 





10 Jeowjen Æ fc. 

m Formule tirée du Lowen yu, Couvreur, vut, 15. 

@) Lowen yu, 1, 1. 

—* 618, 1, 301 c. Cf, la préface de Houei-yuan à la Fogacarabhami de Buddhasena, T. 2145, 
n, 65 c. 

Wa E — pr ir tra dans le Satra des noms des mille Buddha du 
actuel, T. 447, 376 a, qui fait partie d'un ensemble de trois sütra consacrés respectivement aux 
mille Buddha du kalpa passé, du kalpa présent et du kalpa futur (T. —E Ces textes 
passent pour avoir été traduits sous les Leang (503-557); la rédaction en parait en tout cas 
tardive que celle de T. kañ. D'autre part, on trouve dons un passage — sans parallèle pali = 
de l'Ekottaráguma ( Teeng yi a-han king, T. 135, zur, 791 5, traduit à la fin du tv siècle, de a 
une recension probablement cachemirienne, ef. inf., p. 375), une liste do six Buddha futurs, dont 
quelques noms concordent avec ceux de T. 425, mais l'ordre est différent : 1, Maitreya; 
2. Samha: 3. Muni (7); 4. Pradyota; 5. Vigatamalo (1): 6. Ratnärei (T). Une liste analogue de la 
Ratnajali-pariprecha, sūtra d'inspiration maitreyenne, traduit par Dharmaraksa vers 300 p. C. 
pel Zan mm". MM 86 c), diffère également de celle du H u 

gata est également le successeur de Maitreya dans la liste de Buddha futurs 

donne le Gandaryúha, traduit en 796-798 par Prâjüu sur un manuscrit envoyé en 795 par lo roi 
d'Orissa (T. 593, xxu, 801 800 a). Enfin, duns un manuscrit tibétain de Tonas-houang (yn 
u* siècles) publié par M'e M. Lalou, RHR, XXXV (1959), p. 45-46, il est question de 
Maitreya assisté, au ciel des Tusita, des Bodhisattva Vasumitra, Sinha (Seü-ge) et Pradyota 
( Bar-snaü ), avec les 996 autres Dodhisattra (futurs Buddha) du bhadrakalpa. 

e Hien kie king 3 H BL, T. 4s5, v, 460, vn, 5o b-51 a. Le titre complet de cet ouvrage 
- xt "dmm P Tt H = Wk Daina dana cf. T. 495, mu, 

€, et T. 3155, vu, HB c. iste des ulurs © : 1. Mai Simha 
3. Prad ta; 4. Muni; 5 Kusuma; 6. Sunaksatra (1), sia =e pes LARS i 

’ C'est un ramana du Ki-pin qui l'avait procuró à Dharmara j r trang ki tsi 
*8 in, 7 b, vit, vina > i — — 

Cf. Hobágirin, p. 26 ab; S. Mochizuki, Jódo-kyó mo ki obi hattatan (L'origine 
lution des doctrines de Terre Pure), Tokyo, 1930, et ? “e are 

® Ch. 20, #Les noms des mille Buddhas, T. las, vi, 46 a-5o a. 

a S a1, E are des mille Buddha», ib., yu, 50 4-58 c 

| Ch. a2, œ Le ci mille Buddhas, ib., 58 c-63 b; itati 

RE T. » cf. la citation dans Sikpasumuccaya, 
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2. Arhat et Bodhisattva 


Dans ces avadána, il n'est stion de Vasumitra, de Sañgharaksa ni de 
Dharmaträta; la croyance à la bodht future de ces personnages, à leur qualité de 
Bodhisattva, n'y est point attestée. Mais on la retrouve, pour Vasumitra, dans un 

tit texte en forme de sutra, traduit en chinois ayant la fin du vi" siècle, le Sütra du 

âtaka du Buddha Siñhacandra Y, où il est prédit que Vasumitra succédera à Maitreya 
sous le nom de Siruhacandra-tathägata. Dans une existence antérieure, rapporte 
cet ouvrage, Vasumitra avait été un singe, au temps du Buddha Diparikara (9), 
En cette condition, il avait recu d'un Arhat les trois Refuges et les cing Défenses, 
et prononcé le vœu d'obtenir la bodhi, devenant ainsi un teda A sa mort, il 
était monté renaltre au Tusita, auprés de Maitreya qui lui enseigna le bodhicitta. 
Il était redescendu sur terre, comme devaputra ou devarája, pour vénérer l'Arhat 

i l'avait converti, puis il était remonté au Tusita. Du temps de Sakyamuni, lors 
dh prédication du sútra rapportant ce játaka, Vasumitra est un =bodhisattra- 
bhiksu». Sa condition est humaine, mais il se comporte comme un singe, par un ata- 
visme karmique que le Buddha explique au roi Bimbisära; sa voix est simiesque, il 
grimpe aux arbres en compagnie de 84.000 singes de couleur dorée, joue avec des 
sonnettes, ete. Le Buddha prophétise qu'en son corps ultime, il deviendra le Buddha 
Sishhacandra, successeur ru itreya; les êtres qui entendront son nom seront 
exemptés de toute renaissance animale, et ses actuels compagnons de jeu, les 
84.000 singes dorés, ayant eux aussi concu le bodhicitta, renaltront tous au Tusita 
et, incapables dès lors de toute régression — ils deviendront tour á tour 
des Buddha dans le kalpa dit de la Grande Lumière. 

Ce texte où l'on voit un animal devenir Bodhisattva sous la direction d'un Arhat 
reflète évidemment des préoccupations relatives au conflit entre le Grand et le Petit 
Véhicule. Du reste cet Arhat lui-même ne diffère guére d'un Bodhisattva : il est né 
muni de la «grande compassion» (la karuna à la mode mahäyäniste), et possède le 
pouvoir «d'exempter les êtres de tous leurs péchés innombrables». La condition 





T Che-teeu-yue fo pen cheng king fig F Ah A AE BE. T. 176. Co texte n'est pas men- 
lionné dans le Tch'ou san tang ki tri. Le Catalogue de Fa-king (594 p. C), T. 9146, 1, 121a, 
le classe parmi les traductions anonymes. Le Li tai sun pao ki (597 p. C.), T. 2034, vi, 63 c, se 
référant au Catologue de Nie Tao-tchen AR BL, en attribue la traduction à Dharmaraksa et 
la date des années 309-303 (on sait par ailleurs qu'en 303 Dharmaraksa traduisit deux sütre 
heer le Nie Tao-tehen, qui vécut sous les Tsin Oceidentaus, aux alentours de l'an Soo 
(ef. BEPEO, XXIV, 221, n. 2, of 360 est une faute pour 306), avait collaboré avec son père, 
Nie Tch'eng-yuan Z Z ig, aux traductions de Dharmaraksa jusqu'à la mort de ce dernier, 
puis il avait lui-méme rédigé d'autres traductions (Li tai son pao ki, T. 2035, vi, 66; Ta T'ang 
nei fien lou, T. 1159, x, 336 6); ni ses traductions, ni son catalogue ne sont mentionnés dans le 
Teh'ou san taang ki tsi. Le catalogue de Nie Tao-tchen n'était déjà plus accessible à l'auteur du 
Li tai san pao ki (T. 2034, xv, 127 c), = me pouvait le citer que de seconde main, probable- 
ment y Fay celui de de pom (918 p. C.). L'attribution Dharmaraksa est écartée par 
l'auteur du K' » T. 3154, m, BR er il constate avec raison ue la rédaetion et la 

de T. 176 sont bien différentes de celles de Dharmaraksa, Le K’ai-yuan low classe 
cet ies oa. ep. les arne anonymes des Ts'in (350-431); mais on ne voit 
sur quoi ce out ce qu'on avec certitude, c'est que 

lour existait it avant la lin du ve siècle, ici qe Pra — 
n autre patriarche, U ta, qui figure lui aussi dans les listes de l'école cachomirienne 
des Surrtirdin "e. ad un singo dans une existence ——— La 
> 11; an i tchouan M $ 
Synem Lie, p. 12 de tinge à fost — oce ^ ie 
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de singe semble avoir été choisie par les auteurs de ce récit édifiant parce qu'elle 
Subs ds la plus haute étape des trois durgati, la plus proche de la condition 
humaine : avant de renaltre comme singe au temps de Diparikara, Vasumitra 
avait transmigré successivement dans l'Avici et dans les différents enfers, puis parmi 
les preta, puis dans les conditions animales inférieures, comme bœuf, pore et chien. 
Le sütra se termine par la glorification de l'idéal de Bodhisattva : « Par la pureté des 
pratiques de Bodhisattva, les animaux eux-mêmes congoivent le bodhieitta. Si Vasu- 
mitra doit pouvoir accomplir pareille œuvre de Buddha, à combien plus forte raison 
les autres isattva dont les mérites sont infinis!... Parce qu'il entend la Loi, 
un singe méme peut devenir Buddha. — Comment dones, s'e nt les auditeurs 
en conclusion du utra, e n'aurions-nous pas la certitude de devenir Buddha dans 
l'avenir?» 

La légende de Vasumitra prend un tour encore plus nettement mahäyäniste 
dans — qu'en donne * petite compilation sur les avaivartika-hodhisattoa, 
le Sutra des apories (1) diverses sur les avaivartika, dont la traduction chinoise doit être 
antérieure à celle du Játaka de Simhacandra'". Ici Vasumitra, désigné simplement 
comme un Bodhisattva, propose à un Arhat des «difficultés», des apories sur les 
textes sacrés. Incapable de les résoudre par lui-même, l'Arhat «concentre son 
esprit» et z monte interroger Maitreya », qui lui fournit la réponse. Par la suite 
Vasumitra, ayant à trois reprises récité de mémoire les quatre Agama, en fait un 
résumé cen un rouleau > qu'il enseigne aux = quatre catégories de disciples». Les reli- 
gieux prennent tant de plaisir à Ventendre, qu'ils ne peuvent plus cultiver le 
e Dhyánas ni = pratiquer le Chemin ; ils se préparent alors à abandonner Vasumi- 
tra. Mais celui-ci met sa main au feu sans la brûler, afin de démontrer son virya. 
Puis il fait «sauter» en l'air un caillou, en s'engageant à devenir Arhat avant que le 
caillou ne retombe à terre. Les deva retiennent le caillou et l'empéchent de retomber, 
en déclarant à Vasumitra que, gráce à sa recherche du Chemin de Bodhisattva, ils 
seront délivrés par lui et que dans vingt kalpa il deviendra Buddha (*. Cette légende 





© Nan BÉ au Kiu cheng, difliculté à résoudre, objection, dzopiz (cf. P. de Lahriolle, La 
réaction paienne, Paris, 193%, V, n). 
19 Weryue tan num king AE EI ME HEHE, T. 760, 6084-609 a. La graphie meije HE A 
qui figure dans le titre de cet ouvrage, unssi bien dans ses éditions canoniques netuelles que 
es catalogues anciens, ne peut être qu'une faute pour mei-yue, abréviation de a«mei-yue-tche 
paf HE H S = avairarti(n); la forme correcte, mei-gue HE E] , est attestée duns le Glossaire 
de Houeilin, T. 4128, Gw. 791 a, 795 ô. Dans le texte méme du sūtra, a-wei-yue-tche est écrit 
N NE dd Be (avec yue «dépasser», au lieu de yue edire»); mais cette dernière graphie doit 
¿tre elle-même une correction, la transcription originale s'étant conservée dans le titre qu'on ne 
comprenait pe et qu'on éèrivait faux. Celle faute avait si bien voilé le sens du titre lo La 
tai san pao ki, T. 3034, 1, 55 b, et v, 58 a, relève comme deux ouvrages distinets un [es ja ba 
nan king (avec je H esoleil») qu'il classe parmi les versions anonymes, et un Wei-yue tea nan 
king (avec yue B. edépasser») classé parmi les traductions de Tehe Kien K ZR. alors qu'il 
s'agit évidemment d'un seul et méme texte. Dans le Tch’ow san teang ki tas (auquel se réfère 
la premiere notice du Li tai san j ao ki), T. #145, tv, 29a, ce testo est classé parmi les versions 
anonymes qui ne figuraient pas au Catalogue de Tao L'atribution de la traduction à 
Tebe Kien, qu'on retrouve notamment dans le A’si-yuan T. 5:55, n, 488 e, remonte au Li 
tai san pau la, et n'a guère d'autorité. La rédaction de ce texte est assez archaïque, et semble 
dater du nr ou du 1 siècle; le style est gauche et peu clair, d'autant moins clair que le texte 
semble parfois corrompu. Dans plusieurs catalogues (p. ex. T. 3152, m, 164 ai, cet ouvrage est 
classé parmi les eextraitss de textes canoniques; c'est en elfot une compilation, assez incohérente, 
sur les Bodhisattva et en particulier les avaivartika, comparés aux saints du Petit Véhicule. 


Tel semble être le sens de co texte obscur; ef. Watters, On Yüan-chwang’s Travels, 1, 
p. 273. Le chiffre de vingt kulpa est contraire à toutes les données traditionnelles. 
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n'est pas localisóe, mais c'est au Cachemire que Hiuan-tsang devait en recueillir 
au vu* siècle une version un peu différente, rattachée à l'histoire traditionnelle 
du concile qui était censé s'être tenu dans ce pays sous les auspices de Kaniska (1), 
D'après Hiuan-tsang, c'était une balle de soie que Vasumitra, exclu de l'assemblée 
(ce thème est emprunté à l'histoire d’Ananda au concile de Rájagrha (®)) parce qu'il 
n'était pas Arhat, avait jetée en l'air et qu'avaient retenue les deva; et ceux-ci lui 
disent : « Toi qui réaliseras le fruit de Buddha et succéderas à Maitreya..., comment 
donc voudrais-tu ici réaliser le * petit’ fruit [d’Arhat]?» 

Ainsi c'est au Cachemire, et au cycle traditions pseudo-historiques sur 
Kaniska et son concile, que nous raménent les légendes relatives á Vasumitra, 
tout comme celles qui se rapportent à Saigharaksa. Ces légendes sont liées à une con- 
ception du Bodhisattva qui devait être courante au Cachemire, en particulier dans 
les cercles de yogin ou yogacara, vers le rv* siècle de notre ère. On croyait que les saints 
pouvaient devenir des Bodhisattva, de futurs Buddha ; mais on restait fidéle au dogme 
de l'école de Sarvastivadin qui n'admettait pas l'existence simultanée de Buddha 
multiples ©). Les Bodhisattva ne pouvaient donc devenir Buddha que successivement. 
Comme la notion d'Arhat restait proche, on ne se représentait pas les Bodhisattva 
sous un aspect terrestre, restant dans le monde, y subissant de nouvelles naissances, 
pratiquant les päramitä, parcourant la série ascendante des bhumi, etc. On se les 
eant au Tusita, plongés dans les délices célestes, ou plutót dans l'étude et la 
méditation (4), Is y attendaient leur tour de bodhi, auprès de celui d'entre eux qui 
devait passer premier, Maitreya; et tel ce dernier, tels surtout les Bodhisattva 
canoniques, Sakyamuni et ses prédécesseurs (9), c'est du Tusita même qu'ils devaient 
d sur terre une dernière fois pour devenir Buddha. 

C'est au moins ce que laisse entendre Tao-ngan dans ses deux préfaces, car il 
dit que Sañgharaksa et ses deux compagnons du Tusita sont destinés à «suppléer 
au poste de Buddha» à la suite de Maitreya; or, cette expression (pou fo tch'ou AG 
f HE) n'est qu'une abréviation du terme yi cheng pou tch'ou — 4 ME, 
équivalent chinois de l'épithète ekajátipratibaddha, appliquée aux Boddhisattva qui 
ne sont plus «liés qu'à une seule naissance » avant de deos Buddha. Et c'est bien 
aux Bodhisattva du Tusita qu'est attribuée en général la qualité d'ekajatipratibad- 
dha; la Vibhäsä(®) expose longuement les raisons pour lesquelles les Bodhisattva 
reçoivent toujours leur ultime vipaka comme dieux au ciel Tusita, et cette tradition 
canonique se retrouve constamment jusque dans la littérature du Grand Véhicule Ç), 





(N Watters, ib., p. 271; cf. Prayluski, La légende de l'empereur Acoka, p. 206. 

: Sur ce thème utilisé à répétition dans toutes les légendes — ef. Toung Poo, 
1951, p. 270, n. 2. 

9) Gf. La Vallée Poussin, Kosa, ch. m, p. 198 et suiv. D'autres écoles, notamment les Mahisáá- 
ghika, les Sautrántika, admettaient l'existence simultunde de Buddha multiples, mais dans des 
univers (Koia, m, p. 199, n. 1) ou dans des quartiers de l'espace différents ( Kathavatthe, xx, 6); 
et c'est à cette variante qu'en restait l'école Yogäcära (Asaiga, Rodhisatteabhiimi, dd. Wogihara , 
P. 99 =T. 1581, m, goa ab). CL Hébógirin, P. 195; Mus, BEFEO, XXXIV, p. 395. 

, © Sur la division du Tusita en deux ecoarss, l'une où préche Maitreya, l'autre où les dieus 
s'adonnent aux voluptés célestes, ef. inf, p. 393, ti. 1. 

1!» Dans les Agama-Nikaya, l'épithète bodhisattra. —— aux futurs Buddha lors de leurs 
naissances + en par au Tusita ( p. ex. ipasyin , +T, 1,1, 36 — Dig. 
Nik., vol. il, p. 12; les isattva en général, big. Nik, vol. IE, p. 108, M. Nik., vol, ut. 
p; A15). ainsi que dans leur dernière existence à partir du moment où ils se préparent à la 

jusqu'à celui of ils deviennent Buddha. 

5 Mie —— ri, vanc rows 893 893 a. 

. €x. Fimalakirtimirdesa, T. 575, 1, 593e; Mi Häpäramitäsästra, T. 1509 vu, 
111 a (trad. Lamotte, p. 430). Elle est attestée dans I" aha, T. 313, 14 se, mais 
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Il semble qu'on ait dans ces préfaces de Tao-ngan une forme u évoluée — ou bien 
implifide p la tradition aire ou orale) = de la doctrine maitrefietme 
celle-ci se présente un peu différemment dans les sütra spéciaux traduits en chinois 
— à Tao-ngan. D'après le Grand Sutra de la Bodhi de Maitreya, tra- 
uit par Kumarajiva en 402, et oú il n'est pas question de la renaissance au Tusita, 
mais seulement de la bodhi de Maitreya ici bas dans le Jambudvipa, les auditeurs du 
sütra verront le Buddha Maitreya et les mille Buddha du bhadrakalpa, et pourront 
accomplir ainsi leur salut‘), Le Sutra de la contemplation du Bodhisattva Maii 
monté naitre au ciel Tusita, traduit au milieu du v* siècle, dit que les bienheureux du 
Tusita, aprés étre redescendus en Jambudvipa avec Maitreya pour assister à sa 
bodhi, et avoir regu de lui leur premier vyákarana de Bodhisattva, rencontreront 
encore tous les Buddha de la période actuelle rione s AS 
(«kalpa des étoiles et des naksatra»), qui leur confereront à leur tour le eyäkarana (9), 
Dans ces deruiers textes on ne devient donc Bodhisattva qu'ici-bas, dans un avenir 
éloigné, et non point au Tusita méme. Le Jataka de Sii prétend affecter 
la forme et la rigueur doctrinale d'un sütra, mais le plan et la rédaction en trahissent 
une singuliére maladresse. On y lit qu'aprés avoir rencontré au Tusita le Bodhisattva 
Maitreya, «lié à une seule naissance >, rochain « Buddha futur» (4, Vasumitra ren- 
contrera encore d'innombrables Buddha, sous lesquels il cultivera le brahmacarya 
sie sie peepee se pad res bodhi, en son corps ultime, v á la suite de 
Maitreya» (5), Les rédacteurs (ou les traducteurs?) de ce passage n'ont pas su conci- 
lier la conception du Tusita qu'attestent les préfaces de Tao-ngan, conception quí 
fait de Vasumitra, de Sañgharaksa et autres, des Bodhisattva attendant au Tusita 
de succéder immédiatement à Maitreya, et la doctrine plus complexe, plus mahāyā- 
niste déjà, des sútra maitreyiens où le Tusita apparaît comme un paradis ouvert à 
tous les êtres quels qu'ils soient (°), mais où l'on ne devient nullement Bodhisattva), 
C'est sans doute en conformité avec la première de ces doctrines, celle des préfaces 





non point — et pe cause — dans les Sukhäratteyüha, où Maitreya se trouve relégué parmi 
les auditeurs de la prédication, Le grand Sukhavatieyaha, $ vin (19) et xum, déclare que tous 
les Bodhisattva qui renaissent en Sukhàvati sont rliés à une seule naissances, mais à l'exception 
de ceux que leur you destine à ja prédication et au salut des êtres vivants; ces passages sentent 
l'embarras et l'ambiguilé. 

(0 On sait que Tao-ngan, mort en 385, fit lo vœu de renaitre au Tusita (voir ci-dessous, 
p. 377). Dans son Histoire du bouddhisme chinois (Shina bukkyó seishi X 3D b EK IE HS, 
vol. 1 [seul paru], 1933, p. 192-193), déjà ancienne, mais dont la documentation est poussée el 
solide, G. 16 t Ek BE FE a recherché les sources dont Tao-ngan et son école ont pu tirer 
leur «maitroyisme», et il aboutit à la conclusion que ces sources devaient être orales plutôt que 
scripturaires; Tao-ngan avait dû être converti au culte de Maitreya par des i 
indiens venus en Chine ou par des pèlerins chinois, avant la traduction en chinois des grands 
lestes maitreyiens et en particulier du Sütra de la contemplation de Maitreya monté naitre œu ciel 
Tusita (T. 45a), M ne fut traduit qu'au Y siècle. 

Œ T, 456, 434 5; cf. la traduction de K. Watanabe dans Leumann, Maitreya-samiti, p. 280. 

V) T, 45s, bao a. 

W Cf. inf, p. 39h, n. 1-2. 

© Teen Mido ham Zç Hi AMI Bis T- 176, 445 a. 

M Le Sütra... de Maitreya monté... promet l'accès au Tusita mon seulement sux krn, 
mais à toutes les grandes assemblées (T. 45, 419 a), c'est-à-dire aux disciples des quatre catë- 
gories, moines et nonnes, laïcs et (— ainsi qu'aux dova, näga, yaksa, gandharea, asura, 
garuda, kinnara, mahoraga, ele. (ib., hao ab), et même aux êtres qui n'ont pas coupé les kleda 
(ès 420 a), qui ont enfreint les défenses et commis toutes sortes d'actes mauvais (ib., 420 b). 

Jataka de Si , comme on l'a vu, le promet aux animaux. 

vi On y devient avaivartiba, ce qui est bien une assurance de bodhi, mais pour un avenir 
vague et lointain. 
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de Tao-ngan, dans les listes généalogiques de l'école Sarvistividin, attestées 
en Chine au début du vi" siècle et dont l'une au moins est de provenance eachemi- 
rienne (1), nombre de patriarches de cette école reçoivent l'épithète de Bodhisattva (2), 
tandis que d'autres sont désignés comme des Arhat : flottement qui dénote l'hési- 
tation, la transition entre les deux Véhicules (2), De cet état de transition, nous avons 
un témoignage plus net et d'une bien autre portée dans la doctrine des Arhat, 
groupés par quatre ou par seize, qui au lieu d'entrer en nirväna restent dans le monde 
our maintenir la Loi jusqu'à la descente glorieuse de Maitreya, préfigurant ainsi 
* Bodhisattva mahayanistes. Déjà Sylvain Lévi et Chavannes, dans leur mémoire 
sur Loon enn Pase de la Loi“), se demandaient si le berceau de cette doctrine 
n'a pas été le mire, C'est bien, en ellet, à l'époque et dans les milieux qui nous 
occupent ici, et en liaison intime avec le maitreyisme cachemirien, qu'elle apparait 
dans les textes chinois. Eres E chinois, oú se e inséré = sútra mai- 
ien contenant une première allusion à un groupe uatre Arhat auxquels 
le Buddha enjoint d'attendre la venue de Maitreya, avait " traduit une premiére 
fois, en 384-385, par le moine tokharien Dharmanandin, sur l'invitation et avec la 
collaboration de Tao-ngan (5), adepte de Maitreya, qui put réviser le texte et en rédi- 
ger la préface avant sa mort. D din était spécialisé dans la récitation de 
mémoire de T Ekottaragama'7); il est probable que cette première version fut faite 
sans texte écrit (8, Comme il ne savait pas bien le chinois (”, sa traduction était impar- 
faite ; aussi une nouvelle version de l' Ekottara fut-elle rédigée en 397 par un moine 
cachemirien, Saüghadeva, qui devait traduire aussi le MadAyamágama U9), C'est 





M Celle de Buddhabhadra, Tch'ou san trang hi tai, T. 2155, xu, 89 ac (ou Bg e-90 a; sur ros 
textes, cf. S. Lévi, JA, 1908, u, p. gt et sum.) Il s'agit en effet du habhadra qui 
fut disciple de Buddhasena au Cachemire, d'où il vint en Chine au début du v” sibele, encore qu'à 
ma connaissance aucun document ne confirme que ce Buddhabhadra ait habité le Ts'i-kong sseu 
ë Zò + de Teh'ang-ogan, résidence que lui attribue le titre de la liste généalogique. ll n'est 
pas clair si ce titre s'applique à la première des deux listes (loc. cit, 8g a-c), ou à la deuxième 
(ego a) comme on l'admet généralement; de toute facon, dans l'une comme dans l'autre, 

patriarches tels que Vasumitra, Asvaghosa, Vasubandhu, reçoivent l'épithète de Bodhisattva 
(Sañgharaksu ne lu porte que dans la premiere liste) Dans la première liste on a 28 Arhat, 
17 Bodhisattva el 8 patriarches sans épithète; dans la deuxième, 17 Arhat, 15 Bodhisattva, 
93 palriurches sans épithète, 

Œ Vasumitra est aussi appelé «grand Bodhisaltra» dans les stances liminaires du Traité sur 
les Sectes, Bien que ce traité lui soit attribué, ces stances ne sauraient être du méme auteur 
me le traité lui-même (cf. J. Masuda, Origin and Doctrines nf early Indian Buddhist Schools, 
lassie 1925, p. 8, n. A); l'épithète manque du reste à l'une des versions chinoises et à la 
version tibétaine (cf, E. Teramoto et T. Hiramatsu, Vasumitra’s Samaya-bhedoparacana cala , 


Kyoto, 1935, p. a) ; 

W La pré anonyme de la Yogacarabhimi (supra, p. 350) déclare naïvement que 
Sañghuraksa ese manifesta par opportunisme sous T d'un Arhat, alors qu'il était en réalité 
un Bodhisattvas (PER BL N at HE BE dp, T. 606, 281 c). Pour rArhat», l'auteur 
emploie la vieille désignation des saints taoistes, ehomme réslisés (schen jen). On ne saurait 
mieux marquer le prestige dont lo Mahayana s'est toujours prévalu dans le hisme chinois, 

W JA, 1916, u, p. 204. 

©) Ib., p. 190 et suiv, 

W) Citée Teh'ou aun trang ki tai, T. 2155, 1x, 64 ab. 

V Kao seng tchouan, T. 2059, 1, 328 b. 

W Le Tch'ou san taang ki tri, T. 2145, n, 10 6, dit que Dharmanandin «récita oralement le 
teste hou», ce qui me semble signifier qu'il n'y avait pus de texto écrit. Sur Dharmanandin et la 
tradition orale des textes bouddhiques jusqu'en plein Y siècle, cf. Pong Pav, XL (1951), p. 245, 


n. t. 
i) Cf. Kao seng tchouan, T. 2059, 11, 359 6%; Tch'ou san tsang ki ti, T. 2155, 1x, 63 c. 
t) Cf. sup., p. 366, n. 7. 
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cette version qui nous est nue (1), On sait qu'elle contient beaucoup d'élé- 

ments qui ne — Hf wh Ti à l'Aiguttara pili, avec des allusions expresses 

et élogieuses au Mahäyana et, dans les parties qui se retrouvent dans l'A 

tara (une minorité seulement), une forte tendance au développement (vaipulya) (2). 
va était un Cachemirien. Dans un passage de sa version, il est question 

de moines qui quittent le Buddha pour entreprendre des tournées de propagande 

dans le Nord‘), et dans un autre le Buddha, comme Ananda lui demande, avant le 





© C'est à tort, semble-t-il, que prod ges ini n' 543) à sa aie; Sylvain ro 

et Chavannes (JA, 1916, u, p. 190), et plus récemment encore divers savants japonais, 
T. Sakaino —* son Cours ER 499) boudthiome chinois —— küwa, Tokyo, 1927, 
I, p. 80), ou G. Ono dans son grand traité de bibliographie sin que (vol. XU du 
kaisetsu daijiten, 1936, p. 78-79), ont soutenu que la version actuelle de l'Ekottara (T. 125) est 
celle de Dharmanandin. La version de Sahghadeva n'est relevée, il est vrai, ni dans le Te'ou 
san teang ki tai ni dans le Kao seng tchowan, qui dit simplement (T. 2059, t, 3294) qu'en 397 
Suighadera troduisit à Nankin le Madhyama et autres textes (teng 4 ). Mais le Li tai san pao ki 
T. 2034, vn, 70 c) et les catal ultérieurs (Ta Tang nei tien low, T. 159, m, 2646, Ta 
chou lou, T. 2153, vni, lian a, K'ai-yuan lou, T. 2155, m, 5056) mentionnent l'Ekottara de 
vs avec des indications si précises qu'il est impossible de n'en pas tenir comple : 
l'Ekottara fut traduit près de Nankin, dans le couvent du marquis de Toug-t'ing ( Tong-t'ing sseu 
XC SS 4), à partir de la 1” tune de397 par Sañghadeva et Tao-tsou iH BL, qui «recevait 
au pinceaus, et le Mi dans le méme local, de la 11* lune de 397 à la 6^ lune de 3 
par Saüghadeva qui uisait oralement en chinois, tandis que Saügharaksa (cf. sup., p. 366, 
n. 2) tenait le texte sanskrit et que Taots'eu 28 #& recevait au pinceau (on a dans le Tch'ou 
san tang ki tsi, T, 9145, IX, 632-052, la notice rédigée sur cette traduction par ledit Tao- 
ts'eu). Pour l'Ekottara, le Li tai san pao ki indique ses sources : c'étaient le Ca de Pao- 
Ich'ang, rédigé à Nankin en 519, et le eCatalogue de Tao-tsou», c'est-à-dire le ca entre- 
pris m Lou-ehan, dans l'école de Houei-yuan, par un des condisciples de Tao-tsou, Tien 
Taclieou j iË HE. ct achevé aprés la mort de ee condisciple par Too-tsou lui-même, qui 
n'était autre que le rédacteur de notre Ekottary, mort en 419 à Nankin où il s'était établi aprés 
avoir quitté le Lou-chan (cf. Kao seng ichowan, T. 2059, vr, 363 a). L'auteur du Li tai san pao ki 
n'avait pus directement accès à ce catalogue; c'est sans doute à travers celui de Pao-tch'ang qu'il 
le citait (ef. un cas analogue dans Maspero, =Sur la date et l'authenticité du Fou fa tsang yin 
tehouan>, in Mélanges Sylvain Lévi, p. 6 du tirage à part), Les deux versions de l'Ekottara 
ient encore conservées en 695 (Ta Teheou lou, T. 2153, vin, Asaa”; ef. aussi le tableau 
dans Ono, Bussho kaisetau daijiten, xi, p. 433). Mais en 730 il n'en restait plus qu'une ( K'ai- 
yuan —— T. 2145, xv, rek 2 pues lou, T. 3157, aux, 9720), et l'auteur du Kai- 
(ib., ur, 511 5), dont le témoi est toujours sûr, affirme c'était celle de 
eva, non pas celle de Dharmanandin, Cella atin bulion du Kai e a été adoptée 
par les éditeurs coréens du Canon, tandis que les éditeurs chinois ont placé la version conservée 
sous le nom de Dharmanandin et ont reproduit en tête (T. 125, p. 54904) la préface de Tno- 
ngan, extraite du Tch’ow san tmang ki tas, et qui se rapporte à lu version de Dharmananilin, Sur 
la foi de ces sources, et à défaut d'un examen terminologique précis, on peut admettre comme 
vraisemblable que la version perdue (ou volontairement éli du Canon) sous les T'ang était 
celle de Dharmanandin, et que notre Ekottara actuel est celui de udeva. C'est à cette 
opinion que se ralliait, dès 1913, B. Matsumoto dans un essai sur e L'Ekoltara chinois sous sa 
forme actuelles (Geibun, V, v, reproduit duns Button no kenkya, Tökyö, 1914, p. 333); c'est elle 
aussi qu'adoptent le traducteur japonais de l'Ekottara, G. Hayashi, dans Mai issaikyó, 
*— * VIII (1929), p. 1-2, et plus récemment T. Hayashiya dans son article citó aup., _ 
p. 343, n. 3. 

0) On dit généralement que l'Ebotiara ——— 
pas qu'on ait jamais signalé sur ce point aucun témoignage positif et précis; j'en ai, ma 
part, vainement cherché tout FEkottara une preuve —— f ** 

9I T. 195, xxxv, 745 be, Étant à Kapilavastu, les bkn désirent se rendre edins le Nord» 
pour y faire des etournées de conversions (yeou hous iE 4k). Säriputra les met en garde + 
"Dans le Nord, tout le monde — gens du peuple, éramana-bráhmana — ost —— 
leur sagesse est inégalée, Et il y aura des gens qui, vous souhaitant In bienvenue, viendront 
vous mettre à l'épreuve; s'ils vous demandent : Sages toaitres, les sont vos doctrines? que 
leur répondrez-vous 1s Et Sáriputra enseigne aux moines ce qu'ils auront à enseigner. Le theme 
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Nirvāna, po i il désire que sa couche soit disposée entre les deux arbres sala 
avec la tête au Nord, explique qu'après lui sa Loi demeurera dans l'Inde du Nord (). 
ll est également question dans ce dernier passage d'écriture sur écorce d'arbre (2) : 
il s'agit évidemment d'écorce de bouleau, matériel utilisé au Cachemire ou, plus 
généralement, dans les régions septentrionales. Sur la foi de ces passages et d'autres 
indices, B. Matsumoto émettait dès 1913 l'opinion que la recension sanskrite de 
l'Ekottara utilisée par Sañghadeva provenait du Cachemire ©). Cette recension apporte 
un témoignage de plus sur l'époque où le bouddhisme cachemirien se caractérisait 
par une transition entre les deux Véhicules. 

Dans un texte chinois des environs de l'an 400, on voit le célèbre thaumaturge 
Fo-t'ou-teng {#4 Wi] XE, arrivé en Chine en 3 1 o, et qui avait fait ses études au Cache- 
mire, év devant un roi semi-barbare de la Chine du Nord le souvenir d'une 
réunion d Arhat, peut-être au nombre de seize, à laquelle il avait assisté au cours 
d'une de ses existences antérieures dans un monastère du Cachemire (*). Le 
des seize Arhat est mentionné dans le Mehäyänävatära de Sáramati, traité du Grand 
Véhicule sey UE N entre 437 et 439; et dans la liste de leurs résidences 
figurent, parmi des régions fabuleuses, le Cachemire et Ceylan (5). L'ouvrage où la 





est le même que dans Sei. Agama, T. 99, v, 335 (= Sah. Nik., XXII, n, vol. HE, p. 5 et suiv., 
Devadaha); mais dans ee dernier il n'est pas question de etournée de conversion», ul le Nord 
est remplacé par l'Ouest : il s'agit de moines de l'Ouest qui désirent rentrer chez eux (pour la 
retraite estivale, précise le Saiyulkta ). 

0) T. 125, xxxvi, 750c; ef, Preyloski, JA, 1918, u, p. 435. Dans tous les textes de 
Maháparimrvána-sütra , on lit que le Buddha fit próparer sa dernière couche avec la têtu au 
Nord, ee qui doit s'expliquer pur des représentations rituelles : le Nord est la région des dieux, 
si le Sud est celle des ancêtres morts; et le Buddha était divioisé (cf. E. Waldschmidt, Die 
Uberlieferung vom Lebensende des Buddha, in Abh. Ak. W. Göttingen, Phil.-Hist. Kl, 3e Folge, 
Nr. 30, 1948, p. 189). Le Dirghäguma, T. t, n, 750€, rapporte aussi qu'oprés le Nirvāna la 
Loi se répandra dans le Nord. Mais, dans V Ekottara, l'interprétation du nte me paralt signifi- 
cative, 


0) T, 125, xum, 750 b!, 


9) B. Matsumoto, «Sur la forme actuelle de ('Ekottarigamas, in Butten no kenkyü, Tokyo, 
1915, p. 35s. H serait plus prudent de dire, avec Prayluski, d'un des pays de l'Inde du 
Nord. Mais tout suggère le Cachemire. Preyluski lui-même en a plus tard relevé des indices (La 
légende de l'empereur Acoka, p. 106, 219). 

(0 Tehao chou H Z. citó duns Pien tchong louen $E TE D. T. 2110, 1, 4966; même texte 
dans la biographie de Fo-t'ou-teng, Ano seng tchouan, T. 0059, m, 385a. Che Hou fj PE, 
successeur de Che Lö D ff. le fondateur de la dynastie des Tchao Postéricurs (319-350), 
patronnait comme lui le bouddhisme; mais son ardeur de epos — pas sans sursauts de 
révolte. Gomme les armées de la Chino du Sud envahissent ses États, il fait uno scène violento 
à Fo-Cowteng, déclarant que ses offrandes au Buddha et an Sañgha ne lui valent que des déboires, 
= que 1 a n'est LA wa. By! Tanta tol rappelle clove los Dioni dènt ET EE 
tifié naguère, alors qu'il était marchand, dans une existence antérieure, une assemblée d'Arhat 
dans un monastère du Cochemire, assemblée dont Fo-t'ou-teng faisait partie : c'est par l'effet de 
cette racine de bien que Che Hou est maintenant roi, condition dont ï ne saurait se plai 
D'après le Kao aeng tchouan, les Arhat étaient au nombre de rante (77 +); le Pien tehen 
lawon écrit sic mille (72 F>). Ces chiffres paraissent. anormaux, et l'on peut se demander si lu 
bonne leçon n'était pas seize et s'il ne s'agit pas du groupe des seize Arbat (4-7), dont on 
aurait Já une mention fort ancienne. Sur Fo-Cowteng, et sur la date du Tehao chou, cf. Pelliot, 
T’oung Pao, XUL, p. 490-491; d'origine probablement koutchéenne, Fo-Cou-teng avait étudié au 
Cachemire, «comme il était classique à cette époque, remarque Pelliot, pour un religieux de 
l'Asie Centrales; i| fut un des maltres de Tao-ngan. Cf. aussi A. F. Wright, < Fo-tu-téng», 
in HIJAS, M, mn (1958), p. 351. 

0) Lévi-Chavannes, JA, 1916, n, p. 203, Le Sūtra de Face-de-Lotus (Lien-houn-mien king), 
traduit en 584, et où sont glorifiös Pindola et les autres Arhat equi se Lae à demeurer au 


tt 


s, est essentiellement un mahátmya du bol du Buddha, centré sur lo Cachemire et 
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doctrine des seize Arhat protecteurs de la Loi atteint son ee es la 
Prophétie de Nandimitra, est mis en scène à Ceylan dans la recension traduite en chi- 
nois par Hiuan-tsang au vu" siècle. Mais une recension khotanaise localise cette 
prophétie au Surästra (1), le pays d'origine de notre Sañgharaksa. On a également 
retrouvé à Khotan un fragment de sitra contenant la liste des seize Arhat telle que 
la donne Nandimitra (9 : peut-être l'original de ce sútra, qui devait être à la base de 
la ie de Nandimitra (laquelle n'est pas un sitro), provenait-il du Cachemire? 
Pour justifier la localisation du texte traduit par Hiuan-tsang, Sylvain Lévi et Cha- 
vannes se sont longuement efforcés de démontrer comment ce texte, «inspiré de 
tendances multiples et en apparence contradictoires, sorte de tentative syncrétique 
oú les Arhat du Petit Véhicule sont appelés à jouer le róle des Bodhisattva du Grand 
Véhicule», n'avait rien qui pit surprendre dans «l'atmosphère de Ceylan» : c'est 
bien dans le milicu cinghalais, concluent-ils, que pouvait se produire une telle 
œuvre), Mais on en pourrait dire pour le moins autant du Cachemire, pour une 
époque, bien antérieure à Hiuan-tsang, oà l'état du bouddhisme en ce pays nous est 
connu par les documents chinois contemporains. La doctrine des Arhat-Bodhisattva 
attendant le régne de Maitreya nous apparait en formation dans les textes et dans 
" traditions que les moines cachemiriens répandaient en Chine aux alentours de 
'an 400. 


3. Maitreya Tinspirateur 


Entre le ciel Tusita, qui appartient encore à la sphère du désir (kimadhätu), et 
le monde des hommes compris dans cette méme sphére, les rapports sont faciles et 
fréquents (t), Non seulement les bienheureux du Tusita peuvent revenir ici-bas sans 
renaître en condition humaine, par exemple sous forme de deva, tel Vasumitra dans 
le Játaka de Sihacandra, tel ét war 2 dans la légende recueillie à Ayodhya 
par Hiuan-tsang ©), tel encore Maitreya lui-même qui, selon une tradition attestée 
dès le v1* siècle par Paramärtha(®), revint passer quatre mois au Jambudvi 
afin de réciter le Sutra des dix-sept terres, c'est-à-dire In grande Yogäcärabhümi 
mahäyäniste, et qui se manifesta aussi sous |" d'un bráhmane pour dessiner 

‘image du Buddha au temple de la Mahâbodhi ©). Mais surtout les saints humains 





sur la persécution de Mihirokula (appelé «Fore-de-Lotus» dans une existence antérieure, d'où le 
titre de l'ouvrage). Cf, Lévi-Chavannes, ib., p. 204; Lévi, BEFEO, V, p. 297 el suiv., et L'Inde 
civilisatrice, p. 201-109, 
(0 E, Leumann, Abh, für die Kunde des Morgentandes, XV, n (1920); ef. Prayluski, Le Concita 
de arare, | p. 398. 
! Sten now, Mem. As. Soe. Bengal, V, n; cf. M TO, BEF 0, Y ate 
M Lévi-Chavannes, loc. cit., —** L TT —— T 
W Cf. Vibhäsa, T. 1545, xxu, t5ac: «Dans le ciel du kamadhatu, Maitroya, le (futur) 
cei Mee , prêche la Loi sux. dera.» On a longuement discuté en Chine sur la «facilités relative 
de la renaissance au Tusita d'une part, en Sukhävati de l'autre; et l'un des arguments constam- 
ment invoqués en faveur du Tusita est qu'il se trouve dans notre lokadhátw. Cf. inf. , p. 389 et n. ^. 
91 Si yu ki, Watters, 1, p. 358 : Vasubandhu a it à Asañga sous l'aspect dun devarsi. 
® Biographie de Vasubundhu, T. «059, trad. —— Toung Pao, V, p. 274. 
9 Si qu ki, T. 2087, vm, 9160-5 (trad. Julien, Mémoires, I, p. 466-470); Yi-tsing, Reli 


guur éminents, trad. Chavannes, p. 16 (avec In correction apportée dans eles inscriptions 
chinoises de a>, in Rev. Hiat, Rel., 1896, p. 10 du bee à part). Sur cette légende, 
ef. P. Mus, Le paré, in BEPEO, XXVIII, p. 264 et suis. Un dessin de l'image. fut rap- 


porté en Chine par Wang Hiuan-ts'ó (Levi, JA, 1900, 1, p- 319). 
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peuvent, de leur vivant mime, monter auprés de Maitreya pour recevoir ses enseigne- 
ments ou son inspiration. Bien que cette croyance n'apparaisse par expressément 
dans les préfaces de Tao-ngan, mort en 385, nous savons par un de ses disciples 
qe Tao-ngan lui-même, lorsqu'il était arrêté par des difficultés dans ses travaux 
"interprétation des textes bouddhiques, avait recours à l'aide de Maitreya : «ll 
s'interrompait et, dans ses longues crises de découragement, il n'avait qu'une idée, 
c'était de chercher la solution auprès de Maitreya (')». Maitreya était donc pour lui 
l'inspirateur, l'autorité suprême qui tranchait tous les doutes. On sait par ailleurs 
qu were était un adepte de Maitreya, ainsi que ses élèves, qui constituaient 
son temps la plus brillante école bouddhique en Chine. Avec huit de ceux-ci, 
devant une icone du messie, il avait fait le serment ou le vœu (2) d'aller renaître au 
Tusita, de même qu'un quart de siècle plus tard, en 402, son disciple Houei-yuan 
(334-416), qui lui avait succédé comme personnalité maîtresse du bouddhisme 
chinois, devait former au Lou-chan l'association, célèbre plus tard sous le nom légen- 
daire du Lotus Blanc, dont les membres avaient juré devant Amitayus d'aller 
renaître en Sukhüvati (9), 

On ne nous dit rien de la manière dont Tao-ngan entrait en communication avec 
Maitreya. Mais nous sommes renseignés sur ce point par toute une série de docu- 
ments à peine plus tardifs, et qui se —— au Cachemire. 

En 359 naissait dans l'Inde du Nord *) le futur traducteur de la Yogäcärabhümi 
cachemirienne de Buddhasena (T. 618), le moine Buddhabhadra, spécialiste du 
Yoga 9). D'après ses biographies chinoises, qui datent du début du vr siècle, mais 
doivent reposer sur des documents antérieurs, il perdit ses parents en bas âge; 
à dix-sept ans, son grand-oncle lui fit faire son noviciat de érimanera, puis il reçut 
ordination plénière et se rendit au Cachemire avec un condisciple nommé Saügha- 
datta. Le Kao seng tchouan 9) rapporte que Sañghadatta, malgré tout le respect que 


"Ei MAD. Be ë TA FR Qj. Ce passage se trouve dans une pré- 
face écrite par Seng-jouei ($ X. un des meilleurs disciples de Kumárajiva, pour un commen- 
taire de la traduction du Vimalakirti-sitra que Kumárajiva avait achevée en 406 (Tch'ow san 

ki tri, T. 2145, vit, 59874). Avant d'être l'élève de Kumárajiva à partir de 402, Seng- 
jouet avait été celui de Too-ngan (cf, Mochizuki, Bukkys daijiten, p. 3035 a). Evoquant, dans 
cette préface, les difficultés au milieu desquelles Jes bouddhistes chinois se débattaient avant 
l'arrivée de Kumärajtva, il relève en particulier le cas de Tao-ngan, qu'il appelle sien teiang Jf 
IR. «man ancien maitres. 

©) Che yuan #5 Bi. pranidhäna. 

©) Biographie de Tao-ngan dans le Ming seng tchouan % fü (Y de Pooteh'ang as 
(514), Trip. Kyoto, Suppl., ILB, VII, 1, 659-7; biographie de T'an-kiai f (un des 
huit assermentés), dans le Kao seng tchouan (519), T. 2059, v. 3560, Ce vœu collectif était 
antérieur à 379, date de l'installation de Tao-ngan à Teh'ang- Sur lo emaitreyisme» de 


Y el de son école, ef. G. Itó, Shina bukkyd seishi, l, p. 187 et suiv.; Tang Yong-Cong, 
Han Wei... fo kiao che, p. 917-919. Sur les sources de ce emaitreyismos, aup., p. 373, n. 1; 
sur l'association samidistes du Lou-chan, sup., p. 357, n. B. Je ne puis m'at ici aux raisons 


i ont pu déterminer le du emaitreyisme» de Tao-ngan à l'ramidismes —— 
My Le Tek'ow son tang $ tsi, T. 2145, xm, 103 b, fait de Buddhabhadre «un homme de l'Inde 
du Nerds, Le Kao seng tchouan, T. 2059, n, 335 b, précise que sa famille était originaire de 
Kapilavastu, appartenait au clan des Sakya et prétendait descendre du roi Amrtodana (frère 

et de , père d'Ånanda et de Devadatta). C'est son , Dharmadeva, qui 
était allé s'établir dans le Nord{-Ouest] comme commerçant. Au Cachemire, on dit à Tche-yen 
que Buddhabhadra était né à Nagarahara [?] (No-ha-ri. Jf ppf Fl, T. 2059, n, 334 c). 

©) Dans les textes chinois il est appelé le «maitre de ‘Dhyana’ hindous, un etechnicien du 
‘Dhyāna`», etc. 

V) T, 2059, IT, 33^ c. Cf. aussi lo Ming seng tchouan (achevé en 534, cing ans avant le Kan 
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lui inspiraient les talents de son compagnon, ne l'avait pas encore «sondés à fond, 
Un jour qu'il pratiquait le < Dhyâna= dans une chambre secrète dont il avait fermé 
les portes, il vit soudain surgir devant lui Buddhabhadra : « D'où viens-tu done?» 
demanda-t-il stupéfait; et Buddhabhadra de répondre : «Je suis allé un instant 


au Tusita pour y présenter mes hommages à Ma »; puis il disparut, Saügha- 
datta sut alors, RES dit-on, à quel «saint» il — Buddhabhadra renouvela 
plusieurs fois ses « miracles» : il avait obtenu le fruit d'anagámin (V). 
Buddhabhadra se trouvait toujours au Cachemire lorsqu'y arriva, dans les pre- 
mières années du v* siècle, le pèlerin chinois Tche-yen 4 f& (2, Pendant trois 
ans, Tche-yen étudia le «Dhyana» avec Buddhasena, qui était aussi le maltre de 
Buddhabhadra; il regagna la Chine avec ce dernier, puis traduisit plus tard à 
Nankin, jusqu'en 497, divers textes qu'il avait apportés d'Occident. Tche-yen 
se tourmentait d'une faute qu'il avait commise naguère lorsqu'il était updsaka; 
il avait bien reçu depuis lors l’upasañpadé, mais il conservait des doutes sur la 
ité de son ordination, et malgré une longue pratique de la concentration 
en «Dhyänn» il n'arrivait pas à s'assurer d'avoir correctement reçu les « défenses 
plénières ». Sur ses vieux jours, il décida de retourner en Occident pour soumettre 
ce cas de conscience à des juges compétents. Il gagne l'Inde par mer, et y rencontre 
un moine Arhat auquel il pose la question qui le préoccupe. N'osant porter lui-même 
un jugement, cet Arhat entre en samadhi et monte au palais du Tusita; il y consulte 
Maitreya, qui répond : «Il a bien reçu les défenses.» Après qe Tche-yen, tran- 
isé, gagna encore une fois le Cachemire où il mourut à l'âge de 79 ans. 
ux de ses disciples qui l'avaient accompagné rapportérent l'histoire en 
Chine (9), 
Un autre moine chinois, Houei-lan 3$ $f, mort entre 457 et 464 et qui était 
lui aussi un praticien du Yoga“, se rendit également au Cachemire et y reçut 


seng tehowan), Trip. Kyóto, Suppl. IB, Vil, 1, 100. Le Teh'ow san trang ki tai fait seulement 
allusion aux miracles accomplis par Buddhabhadra devant son condisciple dans la «chambre de 
Dhyana». 

® On ne voit pas en quoi la faculté d'accomplir des miracles (chen pien fi $$, rddhiprati- 
härya) est propre aux andgämin. Si l'histoire était maháyániste, il serait question de la terre 
d'avairvartika , qui est caractéristique des Bodhisattva du Tosts. 

™ Le perm Fi-hien (cf. K. Adachi, Kishi hokkenden, Tókyó, 1936, p. 12 et 270). qui 
partit pour l'Inde en 399, voyages avec Tehe-yen, à partir du mois d'août 400, de Tehang-vi 5% 
Hk (Kan-tcheou au Kan-sou ) jusqu'à Karachar ( Wou-yi 34 var. Yen-vi A 38 =*Ardi d'après 
Wang Chingju, «Ard and Fen-ch'i...2, in Mon. Ser., IN [1944], p. 83-84), d'où Tche-ven dut 
retourner à Kacteh'ang $ E (Tourfan) pour s'y réapprovisionner avant de poursuivre sa 
route. l| est évident que Tehe-yen ne put arriver wu Cachemire avant l'année 401 im plus 
tit. >< H resta au moins trois ans (Kao seng tehouan, T. 2059, m, 339b), done jusque 
vers 40%, 

1% Tchou san trang. ki tsi, T. 2145, xv, 119 be; Kao sony tehouan, T. 1059, m. 339 we; 
Ming seng tchouan de Pao-tch'ang, Trip. Kyoto, Suppl. IB, Vil, 1, 13 a) Le Fa yuan (chou lin 
(T. 3192, trux, 96) a, traduit par Lévi et Chavannes, Les seize. Arhat, dans JA, 1916, m, 
p. 49-43) rapporte qu'à la suite Le enquéte décrétée par l'empereur Wen des Wei lors d'une 
conférence bouddhique en 537, un bhikpu alla en Inde pour consulter un Arhat sur ta validité 
des ordinations chinoises; l'Arhat entre en concentration et monte au Tusita , où il obtient de 
Maitreya une réponse affirmative. Cette histoire semble bien n'être qu'un succédané de celle de 
Tehe-yen; la conférence et le décret de 537 sont, sauf erreur, inconnus par ailleurs, 

Y Houeilun était originaire de Tsieou-ts'iuan (Sou-teheou au Kan-sou) H a sa biographie 
dans la section du Kao seng tchowan consacrée aux moines qui es'exercérent au "Dhyána'», 
T. 1059, at, 399 a. Dans sa jeunesse il était, nous dit-on, célèbre pour sa compétence en 
concentration, à l'égal de Hiuan-kao Z 78. disciple de Buddhabhadra. 
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les principes du "Dhyänar d'un moine nommé Dharma ou Dharmadattat), Ce 
maître était allé en samadhi au Tusita, où il avait reçu de Maitreya Pordination 
de Bodhisattva. Il transmit la méthode de cette ordination à Houei-lan, qui en rega- 
gnant la Chine l'enseigna à son tour aux moines de Khotan, avant de s'établir 
au Chou, c'est-à dire dans la province actuelle du Sseu-tch’onan, puis entre 424 
et 435 à Kien-k’ang (Nankin), capitale des Song (?, 

Vers l'an 4oo, Fa-hien vit au nord du Cachemire, dans la vallée de Darel (Dar- 
distan), la célèbre statue en bois de Maitreya, haute de 8o pieds, à l'érection de 
laquelle on faisait remonter l'expansion du bouddhisme vers la Sérinde et l'Extréme- 
Orient. On racontait que le sculpteur avait été emmené à trois reprises au ciel 
Tusita, pour observer son modèle, par un Arhat usant à cet effet de ses —— 
magiques (rddhi ) 9; d'après une autre tradition, recueillie vers la même 
époque, c'est l'Arhat seul qui était monté au Tu-ita(*, 

Cette dernière légende n'est qu'un écho de celle de Maudgalyüyana emmenant 
un artiste au ciel des Träyastrirsa pour lui montrer le Buddha, dont le roi Udayana 
désirait faire sculpter l'image en bois“) ; dans les deux cas, et dans d'autres encore 
où il s'agit d'Arhat emmenant des hommes au Tusita(% ou y montant eux- 





M Tamo ZE ME, sans doute une abrévistion. La plus ancienne des éditions Song conservées 
au Japon donne, dans le Kao seng tchouan, Ta-mo-ta. 3 5 E (Dhormadatta 1); c'est la forme 
T trouve également dans le Ming seng tchowan, Trip. Kyoto, Suppl. HB, VII, t, to 6, Dans 

"aide-mémoire de la Vraie Loi (Paris, 199, p. 351), Lin Li-kouany veut identifier le Tammo de 
ce passage du Kao seng fchouan au Dharma trata] contemporain de Buddhasena, le maltre cache- 
minen du début du Y siècle. La leçon du Ming seng tchouan, où ta FE représente un ancien 
*d'dt, ne va pas dans le sens de cette hypothèse; *-datta conviendrait mieux, Mais ee deuxième ta, 
dans Ta-mo-ta, peut n'être qu'une diplographie du premier. 

(1 L'histoire est assez différente dans le Ming seng tehouan : au Cachemire, en /is7, Dharma- 
datta trouve un texte des défenses ( Pratimokea?) de Bodhisattva sur un arbre [écrit sur écorce 
Il entre en samadhi et voit Maitreya qui lui. dit : #C'est moi qui te l'ai donné, afin que tu 
répandes parmi les religieux chinois, dont beaucoup ont concu le grand bodhicitta.» Dharmadatta 
lux demande où il recevra les défenses (l'ordination de Bodhisattva). Maitreya l'envoie à plus de 
5.000 lieues du Cachemire, au pays de Ni-kien-hodo JE 19 39 YE (Nagarahärat); Dharma- 
datta y reçoit les défenses, puis le Cachemire où il les confère à Houcidan, qui les 
confère à son tour à des multitodes d'adeptes à Khotan et à Cha-teheou. (Touen-housng), d'où 
son renom comme maitre de Dhyana parvient au Chou ( Sseu-teh'ouan ). 

6) Chen taou li ip JE Jy; c'est la leçon de T. 2085, 858 a (Giles, Travels of Fo-hsien, p. 9). 
Hiuan-tsang (Watters, I, p. 239) emploie le terme abhijóá-ba/a (chen ong li qu Sd Jj) et 
ajoute que cet Arhat n'était autre que Madhyántika , l'eapátres du Cachemire. 

N Tradition recueillie par le pèlerin Fa-cheng 3J; HE. qui passa ou Darel au début du 
w siècle, peu aprés Fa-hien; l'Arhat aurait été Harinanda, qui serait monté lui-même au Tusita 
pour y dessiner Maitreya, en 480 aprés le mirrana (Ming seng tchouan, loc. cit, 13 œ —— 
cette tradition, la statue était en santal téte-de-bauf, et c est «au nord-est du pays d'Oddiyána» 
que Fa-cheng la vit, localisation qui correspond bien au Darel, site de la pe primitive de 
POddiyina, au débouché de la route de Gilgit et de Kachgar; pour le reste, la tion de la 
statue conconde avec rolle de Fa-hien. Selon Hiuan-tsang, elle était haute de 100 pieds. Dans la 
biographie de Pao-yun 3X SE, autre moine chinois qui passa au Darel vers le méme temps que 
Fa-hien, lo Ming seng tchouan (ib.) ajoute que la statue était recouverte de feuilles d'or et repré- 
sentait Maitreya sous la forme d'un Buddha accompli ( Mi-li teW'eng fo siang 9 Bh Œ Th 18). 
ce qui ne s'accorde guère avec la légende du dessin faite au Tusita. 

0) Si yu ki, Watters, 1, p. 368, 

w [5., Watters, 1, p- 324 ( ef. Beal, Life of Hiuen-tsiang, p. 79) : L'Arhat Devasena, epar sa 
force d'abhijâün, emmène au Tusita, à trois reprises, Guuapra i est un mahäyäniste converti 
au Petit Véhicule. Trés pointilleux sur la règle hinàyaniste, Su de rendre 
hommage à Maitreya, simple Bodhisattva non prarrajita; sur quoi, à son tour, l'Arhat refuse 
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mêmes (1), Hiuan-tsang emploie dans le Si yu ki le terme d’abhijna-bala'”, au lieu 
de rddhipäda-bala qu'on trouve — Ces deux > — sia, 
puisque les pouvoirs magiques (rahhipida) constituent première des six , 
que he Arhat; et ils E ere À tous deux au samadhi, car «la rddhi est 
samadhi... ; le samadhi est le fondement (pada) des pouvoirs magiques (rddhi)» 9. 
Les autres cas cités ci-dessus en témoignent expressément : c'est par la concen- 
tration mentale, par le samádhi dont les pouvoirs magiques (et en particulier la 
faculté de se déplacer à travers les airs jusqu'aux cieux) ne sont qu'un effet, que les 
saints parviennent à être de leur vivant ravis au ciel Tusita. Certains textes gr 
cisent qu'il ne s'agit pas d'un déplacement corporel au sens littéral, mais d'un 
imple «transport» spirituel (9), , 
C'est en état de transe également, ou encore en rêve, qu'on entre en communi- 
cation, ici-bas même, avec des apparitions venues du Tusita. En réve, un moine 
du temple de la Mahübodhi reçoit de Maitreya des explications sur l'icone qu'il J 
est venu dessiner 9), Sañghadatta est en train de pratiquer le «Dhyana» lorsqu 
voit devant lui son condisciple Buddhabadra arrivant d'une visite au Tusita (#), 
Dans le Si yu ki, lorsque Vasubandhu revient du Tusita pour rendre visite à son 
frère Asañga, celui-ci est justement en train d'enseigner à ses disciples, «dans la 
première partie de la nuit», la «méthode du samādhi» : la lampe se voile soudain, 
une e» lumiére éblouit Asaüga, et son frére descend du haut des airs sous 
l'aspect d'un rsi divin. Et Maitreya lui-même, quand il descend sur terre, comme 
le rapporte Paramärtha, pour réciter le «Sutras des dix-sept bhimi, c'est-à-dire la 
Fogäcärabhümi mahäyäniste, arrive de nuit, après quoi Asañga les commente de 
jour (9 : entendez qu'Asañga en a regu la révélation en rêve ou durant les exercices 





malgré ses prières de l'emmener davantage au Tosita. Gunsprabha se retire alors dans les forêts 

montagneuses, où il cultive en vain le »samadhi qui produit les abhjsds (fa Cong fing FE 
i )- 

0) Jb., Watters, Tl, p. 92h : L'Arhat Uttara est embarrassé par les questions du Bodhisattva 

Deva; possédant les ablijsà, il s'en sert pour monter +secrètements au Tusita consulter Maitreya 

et en revenir edans le temps d'un claquement de doigtss. 

0 Chen tomy h gp 3. 7- 

9 Kola, trad. La Vallée Poussin, eh. vt, p. 112, v1, p. 285, et références, 
N utpanna-semädki-ätra, cité sup., p. 357. n. 8. Le Saeu wei lius yao fa (ef. sup., p. 359), 
T. 617, 298 c, mentionne lu renaissance suprès de Muitreya parmi les résultats de la contem- 
pes du squelette, La faculté de se déplacer dans les airs et celle de monter au ciel (Brahma- 
ka) figurent parmi les dix sortes (ridha) ou domaines (visaya) de rddhi qu'énumèrent les 
A ikäya (texte sanskrit dans Kofa-eyakhya, citée La Vallée Poussin, Koda, ch. vn, p. 98. 
n. 3, 6). La F'ogücárnbhümi de Safigharakso (inf. p. 414) donne une description pia: lc 
précise des procédés par lesquels on acquiert le pouvoir de lévitation qui permet de monter 
C — au ciel. Co raher — fusion, d'une identification totale du corps ot de 
‘esprit. Dans un essai sur yäna (Religiöse Ubungen in Indien und der religiise h 
dans KranosJahrbuch 1933, Zurich, 1935, p. 100-102), Mrs. Rhys-Davids cite d'après les textes 
pâlis de nombreux cas de communication avoc les dera obtenue par le dhyāna, Rien de plus 
naturel, puisque les dhyéna s'identifiont aux mondes empyréens. 

w) Si yu ki, ef. aup. p. 376, n. 7. 

^ Kao smg tchouan, zup., p. 377, n. 6. 

Watters, 1, p. 357 (T. 2087, v, 896 6). 

M Paramártha, Biographie de Vasubandhu, trad. Takskasu, T'oumg Pas, V. p. 273-274. 
Paramärtha désigne la F'ogácárabhümi comme le «Sūtra» des dix-sept bhümi : en un ensei- 
quen ainsi erévélés par le futur Buddha ne pouvait-il pas passer pour un sütra? 11 suffisait 

y a outer une introduction et une conclusion réglementaires. C'est ce qu'on a fait la 
Bodhisatteabhümi, qui est une partie de la Yopäcarabkümi, Cette formalité n'était a ute pas 
indispensable, car on a de ce texte une version chinoise intitulée sūtra (king), bien qu'elle nuit 
ni introduction ni finale (cf. JA, 1936, n, p. 645). Le — — passait à la fois 
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auxquels il se livrait dans le calme nocturne (1). C'est grâce aux «abhijaa 
dd pdt Véhicule», nous dit encore Paramärtha, qu'Asaüga s'était tout d'abord 
rendu au Tusita pour interroger Maitreya sur le Mays; mais, aprés l'avoir 
initié au Grand Véhicule, et être venu sur terre pour réciter la Fogácirabhumi, 
Maitreya lui enseigna le samadhi de la «Lumière solaires, et dés lors c'est grâce à 
ce samādhi qu’Asaiga put accéder au Tusita — y recueillir les enseignements de 
Maitreya sur «tous les sutra du Mahñyina» (?), 
D'après le Si yu ki O), ce n'est pas Maitreya qui descend réciter la Yoga imi, 
mais Asafiga qui monte l'écouter au Tusita. Au fond les deux versions de la légende 
reviennent au même, Il s'agit d'une révélation reçue en extase, comme en admettent 


toutes les religions, toutes les littératures(%, La pratique du Yoga permettait, 





un sûtra révélé par Maitreya (les stances), et pour un #ästra d'Asshga, avec commentaire 
faa) par Vasubandhu (la prose); telle est la terminologie de Sthiramati (cf. l'éd. de Yama- 
guchi, p. 1-3, et la traduction de Steherbatsky, Bibl. Budhica, XXX, p. 5-6 of notes), Dans son 
sous-commentaire (inf.; p. 386) Sthiramati déclare avec insistance que Maitreya, pere 
Vasubandhu comme ené de arman du Sugatas ( itmaja), c'est-à-dire fils heritior du 
lui-méme , est essentiellement identique à un Buddha, 

(W rLes dieux guérisseurs se font voir à leurs clients soit en songe pendant le sommeil, soit 
durant la veille aprés une préparation spéciales (F. Cumont, L'Égypte des A ^ 
1937. p. 127). Sur l'importance de la nuit el du sommeil dans les traditions isla sur la 
révélation, cf. H. Massé, L'Islam, Paris, 1930, p. 26, 79-73; M. Smith, JRAS, 1938, p. 178. 

"M Takakusu, id., p. 275. 

6) Watters, I, p. 355, 

W C'est par une surprenante méconnaissance des données les plus élémentaires de la 
logie religieuse (et littéraire), aussi bien que de la notion d'historicité, qu'on a voulu faire de 
Maitreya un epersonnage ‘historiques. Autant dire que les alliances que les Moi Reungao de la 
chaine annamütique contractent en rêve avec les esprits sont chistoriquess tout comme celles 

wils concluent en ce monde avec leurs congénères humains; qu'ehistoriquements lo Coran est 

Gabriel; que ——— n'est pas l'œuvre de Jean, mais bien de l'ange de Patmos, et 
les Exercices spirituels celle de la Sainte Vierge et non point de saint Ignace; tout le 
Tao taang est chistoriquementy attribuable aux dieux et aux immortels taoistes qui le dictérent 
à des médiums; ou que les esprits dont W. Blake déclarait n'être que le secrétaire sont 
les seuls auteurs «historiquess de ses poèmes. Sur cette question, voir en dernier lieu 
Lamotte, Sadulhinirmocana-sütra, préface, p. 25, qui donne la bibliographie occidentale, 
Jusque AN le Car pr , qui ecw — de 1300, y lr histoire = 
fort an à celle d'Assüga et a ümi, à propos de osa et 
—— Comme Buddhaghosa est en train de lire son ouvrage aux religieux cinghalais, les 
dieux en apportent des exemplaires qui ne different en rien de l'exemplaire «humains; les assis- 
tunts s'écrient alors : «C'est certainement Metteya I» (Finot, + La légende de —— in Cinq. 
Ee. Prat. des Hautes Études, 1991, p. 108). C'est de méme au cours d'un i de go jours, 
dit Tao-ngan dans sa préfoce de In Vibhása ( Tch'ou aan taang ki tai, T. 5145, x, 799) qu' 
lui-même eiransmits les douze catégories de textes sacrés. Dans un ouvrage sur VHistoire de la 
pensée Vijhaptimätra (Ywishiki shi ahi WE FAR 18. 48 dŒ. Taha bunka gakuin, Tókyó, 1935), 
R. Yaki $ hk 4 fi] soutient que les ouvrages attribués à Maitreya représentent un stade 
doctrinal antérieur à ceux qui passent pour être d'Asañiga; c'est aussi l'avis de E. Frauwallner, 
v Amalavijñänam und Álayavijsánamzs, dans Festschrift Lae 1953, p. 148-159. Si cette opini 
est vraiment dé ‚il en ressortirait tout au plus qu'en a t les i de 
ouvrages à Muitreya la tradition entendait les signaler comme étant plus rinspirés», plus auto- 
risés que les derniers. C'est à peu près la conclusion à laquelle aboutit R. Hatani 44 2& T $$ 
dans un travail de 1937 où il a repris la question (Nihon bukkyogaku kyakai nemps, X, p. 
273). Il pense les traités dits de Maitreya sont ceux qu'Ássüga composa sous le co 
conversion au Mubáyina, dans je feu des révélations inspirées qu'il erul recevoir alors, 
que, par la suite, il se borna à développer ses doctrines et à les codifier en systeme dans ses 
trailés ultérieurs, qui ne portent son nom. Dans notre moyen áge, saint Grégoire le 
Grand disait de l'Esprit Saint que eCelui-là est le véritable écrivain, qui a dicté ce qui devait 
en écrit». Que des érudits japonais quelque peu désorientés par la manie historiciste introduite 

l'Occident aient pu s' , cest ible; ce l'est moins de la de savants 
erue — ES 
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croyait-on, de trouver auprés de Mai I's inspirations, dogmatique, —— ique, 
littéraire. De cette —— se réclamaient tout —— au premier 
ces manuels de Y ‘on intitulait Fogdearabhumi. Co n'est pas sans raison que 
dans un des pes die de l'école — le Saridhinirmocana, le chapitre 
consacré spécialement au Yoga (íamatha et vipasyand) porte le titre de Maitreya- 
parivarta et a pour interlocuteur Maitreya), JE 

On ne nous dit rien de pareil de la Yogacârabhimi de Sañgharaksa. Mais, si nous 
manquons de témoignage sur les extases qui purent ravir Sañgharaksa au Tusita 
de son vivant, nous sayons qu'il y monta renaitre aprés sa mort, et qu'il y attend 
sa bodhi «dans le silence et À mélitations Œ, Il était mort tout debout, son corps 
restant inébranlable. Ce n'est point là un trépas normal; il est clair qu'il a lieu dans 
la concentration, samadhi, samápatti, comme il est de régle pour les renaissances 
au Tusita, C'est ainsi que Maitreya lui même y «monte naître» : 


Dans douze ans, le 15 du a* mois, étant revenu au lieu de sa naissance, il s'assiéra 
en croisant et en superposant les tarses, comme s'il entrait en nirodha-sami patti, et il mon- 
tera au ciel Tusita. Son sarira rel restera immuable et in comme une 
icone fondue en or. Dans le > circulaire de son corps apparaltront les mots 
iiraiigama-somidhi et projñápáramitá, radieux en leur lettre comme en leur sens... 
Et soudain, il naltra par métamorphose au Tusita, assis dans un lotus, sur un siège de 
lion, au haut du Palais de Gemme de la Terrasse des Sept Joyaux... 


Ainsi s'exprime le Sutra de la contemplation du Bodhisattva Maitreya monté naitre 
au Tusita 9), traduit vers le milieu du v* siècle par un prince barbare sinisé qui en 
avait regu communication à Tourfan dans sa jeunesse, au début du même siècle, 
en revenant de Khotan où il avait eu pour maître en + Dhyana l'Hindou Buddha- 
sena, c'est-à-dire vraisemblablement l'auteur cachemirien de la Yoga i 
traduite vers 413 par Buddhabhadra (1), Maitreya, au moment de s'en aller naître 


au Tusita, s'accroupit «comme s'il entrait en ni ipatti s : entendez, expli 
P x 


le commentaire, qu'il semble entrer en nirvina, mais sans réaliser encore le 
complet (5), Son corps demeure «inébranlable » (acala), comme celui de Sañgharaksa : 


"T Sasidhinirmocana-sütra , trad. Lamotte, conclusion du chapitre vnr, p. 935-236 : «Maitreya, tu 
as interrogó le Tathägata sur le parfait et pur chemin de vai tu as dans le Yoga une habi 
letá très sûre... Pour sauver les dieux et les hommes, consacre-toi au Yoga... — e cel 
enseignement fut donné..., 75.000 Bodhisattva obtinrent la réflexion sur le Yoga. 
Huitième chapitre : Maitreya (Maitre —— námistamah. ib., p. 5).2 Le Tanjur contient la 
traduction d'un commentaire spécial de ce chapitre, attribué à Jüänagarbha (ib., p. 15). 

1) Sup., p. 364-368. 

m T. 452, kige. 

N T. 618 (aupa, p. 362), ef. Tch'ou san sang ki tai, T, 0145, 11,06 a, uv, 106 €; Kao sing tehonan, 
T. 1059, u, 337 a; S. Lévi, «Maitreya lo leurs, dans M s Tánossier, UL, p. 369. En 
454, un prince de la méme famille fondait à Tourfan un temple dédié à Maitreya, La foi en 
Maitreya est bien attestée en Asie Centrale dès le début du + sièele et, ainsi qu'il ressort de mul- 
tiples indices, c'est pur le Cachemire qu'elle y avait pénétré. Comme on l'a vu plus haut (p. 379). 
lo grand Maitreya du Darel, sur le haut Indus, passait pour avoir été sculpté per un artiste 
qui avait été ravi wu Tusita par Madhyantike, —— du Cachomire ; c'est à cette icone, déjà 
célèbre dans le monde —— de Fs-hien (début du v* siècle), que Hiuan-tsang 
faisait remonter l'expansion du isme vers l'Asie Centrale et Orientale : «est à partir de 
l'existence de cette icone que le courant de la Loi se ramilia vers l'Est» (A # LE, H 
ik WR. Si yu ki, k. m, éd. Kyoto, 1911, p. 13, trad. Watters, I, p. 939). Voir aussi 
W. Baruch, «Maitreya d'après les sources de Sérindes, dans RHR, CXXXM (+94 p. 67-91. 

M K'oueiki (639-684, disciple et porte-parole de Hiuan-tsang), Kouan Mele Le cheng Toou- 
chouni Cien king ten $9 3 3 EEE X EX KT. 1772 0, 292 a. D'après le Vibhása. 
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allusion symbolique à leur qualité de saints incapables de rechute (avaivartika), 

ité que Maitreya — adeptes du Tusita ('), Dans son ha 
en lettres éclatantes les mots prajidpdramita et suramgama-samadhi : il dispose à la 
fois de la science intellectuelle et de l'expérience mystique (Y : < Quoiqu'il soit en 
concentration d'extinction (nirodha), précise le commentaire, sa prajhà demeure 
éclatante » 9), La ssion du suramgama-samadhy signifie que Maitreya est dès 
lors le futur Buddha, «lié à une seule renaissance » ; ce samadhi, en effet, n'est neces- 
sible qu'aux Bodhisattva de la dernière bhumi, celle même où Pon devient Buddha (4), 
Et le sütra insiste sur l'instantanéité de la renaissance au Tusita : 


Après mon Nirvana, ceux de mes disciples qui auront cultivé avec zèle les mérites, 
obtiendront après leur mort de renaître au Tusita dans le temps qu'il faut à un athlète. 
pour plier et étendre le bras,... dans le temps d'un claquement de doigts,... en un instant, 
„avant méme d'avoir levé la tête")... 


Cette rapidité est caractéristique des «transports» que procure le samādhi. 
D'après la préface de Tao-ngan traduite plus haut, Vasumitra, au moment de mourir, 
entre en samādhi, puis son âme monte au Tusita «dans le temps d'un claquement 
de doigts» 9), Et dans la tradition einghalaise, c'est aussi en extase que le roi 
Dutthagamani, sur son lit de mort, a la vision du Tusita où il va renaître (7), Du reste, 
le sutra maitreyen que nous venons de citer, ainsi que l'indique son titre, compte la 
«contemplation» mystique qe les pratiques les plus importantes qui condi- 

usita ; 


tionnent la renaissance au Tusi 


S'il est des bhiksu ou autres adeptes qui, n'étant point dégodtés des transmigrations 
et se plaisant à renaltre au ciel, s' — du badli supréme et aspirent à devenir 
i iie de Maitreya, ils doivent se livrer à cette contemplation [du ciel maitreyien]... 


la mirodho-samápatti n'est pas durable dans le kümadhátu (Koia, trad. La Vallée Poussin, ch. it, 
p. 207, n. 2; Demisville, Mél, ch. et b, 1, p. 48, n. 1). Cf. Koda, ch. iv, p. 123 : «L'homme 
qui sort de la wiredha-emipalti y a obtenu una tranquillité (inti) extrème de la , car ce 
recueillement est semblable au Nirvâua. Lorsqu'il en sort, il est comme s'il était en Nirvana 
et en revenait.» On ne meurt pas en mirodha-semapatti, — Cf. infra, p. 416, n. 5. 

( C'est sur les pratiques du dharmacakra de Taraivartika-bhawus que portent les prédi- 
cations de Maitreya au Tusita : elles assurent aux auditeurs l'état ferme d'araivartika à 1 
de l'anuttara-aumyak-aubodhi (Satra... de Maitreya monté..., T. 35s, hao a), La va 
exacte du terme arairarfiba varie beaucoup selon les textes. Dans la nomenclature des bhümi, 
acála est synon d'arairartika ou avivartya (cf. Rabdor, Daéabhümikasütra, préface, p. mu; 
Dutt, Aspects of Mahüyaua Buddhism, p. 282). 

™ Sur le groupe complémentaire de prajsá ot samadhi, cf. La Vallée Poussin, Morale boud- 
dhique, p. 113 et suiv,; «Estase el spéculations, dans Indian Studies... Lanman, p. 135 el suiv, 
LR: la eynthise de la raison ot de Fininition, de la eoenaisanee intellectuelle et dé 
l'appréhension mystique, ont pris dans le bouddhisine chinois une importance cardinale ; c'était 
déjà un des thames de la philosophie taoiste. 

0) K'ouei-ki, loc, cit. 

N i » trad. Kumárajiva, T. 649, 1, 631 a, 634 a": c'est peule- 
ment dans la dixième bhümi qu'on obtient le saram i; on reçoit dés lors le titre de 
Buddha, et l'on peut leva Ar œuvres de Buddha, mais sans toutefois abandonner les pra- 
tiques de isattva, V u attribue également ce samādhi à la fois aux Bodhisattva de 
— bhümi et aux Buddha (Maháyána-sampgraha-bhásya, trad. Paramártha, T. 1595, m, 
235 a 

V) Satra... de Maitreya monté. . ., T. 459, 420 a-b. 

Sup, p. 367. 

ï Mahávaia , xxxi, 63-73. 
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Méditer sur les plaisirs suprémes et merveilleux du ciel Tusita, c'est cela qu'on appelle 
la bonne contemplation’. 


Entre les plans du monde réel, où l'on va renaltre au cours du sañsára, et les 
étages spirituels que parcourt le yogücära à la faveur de ses «concentrations», le 
isme va jusqu'à l'identité. Les empyrées se classent et se nomment d'a 
recueillements, les dhyana, les samäpatti, qu'on a cultivés ici-bas et qu'on continue 
à y cultiver; on renalt dans la sphére, à la fois cosmique et mystique, oü l'on est 
nu par le Yoga de son vivant (2). Dans le bouddhisme, comme partout ailleurs, 
apes s'a nte à ces absences de l'âme qu'occasionnent l'extase ou encore le 
rêve ; et si Saügharaksa meurt pour renaître au Tusita, cela signifie que de son vivant 
méme il s'était déjà trouvé en contact —— en. Maitreya. C'est du moins ce 
que devaient croire les informateurs ca iens de Tao-ngan dans la seconde 
ies de à Yogicarabhum Sañgharaksa pparaît 
‘auteur de miére ami connue, sa, NOUS à 
Petar eel du 1v* siècle, comme un adepte de Maitreya, 
et c'est à l'inspiration maitreyienne que l'on rattachait ses ouvrages. Cette même 
conception est attestée de facon tout à fait explicite pour une o n 
e célèbre, celle d'Asaiga. Avant méme le témoignage de P qui date 
u vi’ siècle, nous avons sur ce point celui d'Asañga en personne (9), Dans les stances 
liminaires de son Prakaranäryasasana-sastra 4), ouvrage qu'il présente comme 
un abrégé de la Yogdedrabham ©), Asañga s'exprime en ces termes (9) ; 


Ensuite je rends hommage au Grand Vénéré Compatissant [Maitreya] 7, 
Qui au poste de Roi de la Loi omniscient, 

Lui auprés de qui va prendre — le monde sans appui, 
Lui qui a révélé et exposé la Fogácirabhimi : 

Naguére, moi, Asañga, je l'ai entendue de lui, 
Et je vais maintenant résumer l'essentiel des bhimi... 





W T, 452, hig c. 

W Pour le Hinayana, voir par exemple La Vallée Poussin, La morale bouddhique, ch. u; 
^ —— Mus, —— in BEFEO, HUS p 212. Dans son poo cer M ced 
e Maitreya monté..., T. 1772, 1, 277€, K'ouerki remarque que, parmi les personnages 
célebres qui obtinrent la —— Tusita, tels en lade Anis, Vasubandhu, Simbabud- 
dha, en Chine Too-ngan (314-385), Houei-yuan W ¿E (334-416), Houei-tch'e FE 4 (337 7- 
Lis), Hiuan-tsang (602-664), Chen-t'ai jap ge (disciple du précédent), les uns reçurent la 
“manifestation des signes» de leur vivant, d'autres à l'approche de leur mort, d'autres seule- 
* ps leur renaissance. 

ridentification» d'Asaòga à Maitreya ne dale pas «du temps de Hinan-tsungs : elle est 

d'Asañga lui-même, et l'argumentation de S. Lési data JA, broa pP- 109-110, porte done 
à faux. C'est bien le Sútrálambára d'Asaüga qui est cité sous l'invocation de Maitreya, dans le 
Maháyanávatára, traduit probablement en 437-439 p. C. (T. 1635, Il, ^g à). Dans cette cito- 
lion, il n'est pas question du Grand Véhicule en tant qu'originel dans l'ordre temporel, comme 
traduit S. Lévi, ce qui serait en effet contraire à Ï du Satralambára, 1, 7, mais en 
tant que métaphysiquement fondamental (ken pen tch'eng = miüls-yäna), comme 
l'enseigne le premier chapitre du traité d'Asañga. BAR 

S yes hypothétique de /fien yang chen kiao louen BA 15 Ze #4 og. 

1 ue dans ce traité les stances seules Asai i 

did: — les sont d'Asañga; le commentaire en prose 

is) —* a À T. 1602, 1, 4806 = T. 1603, 583 b. 

T Ti'ewtiown 2% z$. doit correspondre uu sk. Maitreya-ndtha ou Maitreya-bhagurat, formes 
attestées en sanskrit (cf. La Vallée Poussin, Notes —— XVI, Ac. R. de Belgique, janv. 
1930, p. 14, et Koss, Introd., p. xvi : dans ce cas c'est Logan, ot: 308 poe e Mia 
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Ces stances ne sont connues que par la version chinoise de Hiuan-tsang, dont 
l'autorité pourra paraltre douteuse. is Vasubandhu est plus précis encore dans 
les stances liminaires de son commentaire du Maháyána-samgraha, stances dont 
l'authenticité est garantie par deux versions chinoises et par la version tibétaine (1), 


Version chinoise de Hiuan-tsang $?) 


Mon maitre [Asaága], alors, ni avant ni après, 
Ayant rencontré et servi le Saint, le Grand Vénéré Compatissant [Maitreya] ^), 
En s'appuyant sur le samadhi inébranlable, extramondain Uh e D'où émane la 
rande Lumiére de la Lois, 
A développé la Loi sublime et ena répandu la L ure. 
mème que les rayons du soleil s'étendent partout dans les dix directions, 
L'éclat de ses écrits est immaculé et très profond; 
EEE E ars vrn ite, 
Ils sont vastes, ils sont subtils en leur lettre comme en leur sens... 


Version de Paramärtha ®) 

il a servi le Bodhisattva Maitreya, 

Et, en —— le samadhi de la «Lumière solaire», 
Il a connu le vrai laksana des dharma 

[Et obtenu l'état] inébranlable et la sortie du monde. 
Pour nous il a révélé et exposé 

Les vrais principes de la Bonne Loi, 
Pareils aux rayons de la lune d'automne ou du soleil, 

Ses écrits sont répandus dans le monde entier; 
Iis sont profonds, grands et variés; 

En leur lettre comme en leur sens, ils se fondent sur les sūtra de sens explicite.. 


Le « samädhi de la Lumière solaire», ou « samadhi d'où émane la grande Lumiére 
de la Lois €), c'est l'extase éblouissante grâce à laquelle, d'après Paramärtha (*), 





‘est synonyme le mot nátha). La version tibétaine a si lement "phags pa byama pa = A 
Haitreye, C'est en vain jue, jusque dans un de ses ss 9 ouvrages (Etudes * lo Mehta 
sañpraha, vol. VILL des Etudes de philosophie indienne, Tókyó, 1935, p. 14), H, Ui prétend tirer 
argument de cette épithéle en faveur de sa these d'un Maitreya elustoriques; le terme Ta'ew- 
bouen est parfaitement courant pour désigner l'authentique Maitreya du Tusita, p. ex. Vibhasa, 
trad. Hiuan-tsang, T. 1545, aus, 159 c; Nyayanusdra, trad. id, T. 1563, ssxem, 559 a"; 
inseription chinoise de Bodh-Gayà, Chavannes, Per. Hiat. Rel., 1897. Co terme peut être une 
abréviation de Ty'eu-che cheiumm FE JC tit €, eMaitreya le Vénéré du Mondes (bhagavat 
ou lokanátha), qu'on a dans Fibhasa, T. 1545, cxxxv, 698 dm, 

W Tanjur, éd N (Musée Guimet}, Mdo, tv, 1304-1305. Cette version est plus proche 
PRO enn de goa due de 2UA de Iusti iet 

m Saiyraha-bhäsya, trad. Hiuan-tsung (648-649 p. C.), T. 1597, 1, 321 b. 

m Tib. : "Phags-pa byams-pa, Arya-Maitreys. 

W Wow tony tch’ou che kien AR Hi HE fE: tib. : mi-gyo (acala), 'jig-rten"das (lokottara). 

0) Id., trad. Paramärtha (563-5 p. 6). T. 1595, ï, 153 c-154 a, Ces stances manquent 


dans la version de D ta (609 p. C.), T. 1596. 

t! Dans les stances finales qui uent à toules les autres recensions, tant chinoises que 
tibétaines, la version de Paramärtha (T. 1 + 37, 370 a") fait formuler à Yasubendhu un vœu 
pour qu'en raison du bien qu'il s'est acquis en rédigeant son œuvre, tous (les êtres) puissent 
voir Amita Mito), obtenir de lui l'œil par et accomplir la »anisdhi (FR 3 ^] DE K LE 
So AK ENSE PE o d AEIR WR HR IE AE o). Mio (Amita) est probable- 
ge Me ota : i, cf. Mahävyutpatti, éd. Wogihara 6. D' 

emen , " ‚zum, 6. 
Sthiramati, c'est en i qu'Asaiiga regul la révélation du Modbyte siikais 


ETT EIE 
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Asañga put accéder de son vivant auprès de Maitreya pour écouter ses ensei 
sur le Grand Véhicule. Elle est rinébranlable», nous dit Vasubandhu dans ses 
stances : entendons qu'Asañga était devenu un Bodhisattva avaivartika, 
Du temps de Dharmapala, au vi* siècle, la scolastique des Y ayani 
ifiait qu'Asañga avait gagné la «bhümi initiale», c'est-à-dire la première des 
ix Terres de Bodhisattva, la « Joyeuse » (pramuditá bhumi). Un contemporain un peu 
antérieur du grand Dharmapála de Nalanda, le commentateur — (pre- 
mière moitié du vi* siècle) 0, cité K'ouei-ki 9, disait qu'Asañga se trouvait 
dans le stade toire aux bhimi lorsqu'en aceroissant son acquiescement 
yen) il put discus Maitreya lui cus ilg les stances du Madhyantavibhaiga ; 
accéda alors à la premiere Paspas L reger e se * arc ; dans le 
moksabhagiya, c'est-à-dire qu'i possédait les Ausalamüla préa 3); a reçu 
lesdites aa d'Asañga, À ia ayant fait le palo nccéda à son má non 
pas aux dhümi, mais au stade de «l'échauffements préliminaire (usmagata) (*), 
Dans une autre stance d'hommage, celle qui introduit son commentaire du 
Madhyantavibhaiga de son frère Asañga, Vasubandhu s'exprime en ces termes (9) : 


Ayant salué l'auteur de ce traité, itreya,] né de l'itman du Sugata, 
Et celui [Asañga] qui l'a énoncé * les Ck va nous, je ss + m'efforcer d'en 
[expliquer le sens ™, 


— et — — commentant cette stance (7), s'accordent à reconnaître 
v l'auteur», le créateur (pranetr ) du Madhyäntavibhaiga le Bodhisattva Mai à 
qe Sthiramati qualifie d' 25. "5119-180, et dont l'épithète end de redis 

ugata », c'est-à-dire né du lui-même, signifie qu'il appartient à la lignée 
des Buddha (), qu'ayant atteint la dixième bhumi il est dé; P un Buddha, 
et que puisqu'il doit succéder au Buddha présent, on peut dire qu'il est son fils, et 
donc «né de son átman» (9), Sthiramati ajoute que Maitreya était comme la divinité 
tutélaire d'Asañga (11) ; c'est par sa grâce elficients (adhisthana) qu'Asaüga avait accédé 





\ Sur cet auteur, ef. H. Ui, Études de philosophie indienne, VI, p. 200 

‘ Dans son commentaire de la Visidatika, T. 1834, it, 1009 c, 

BI Cf. Koa, trad. La Vallée Poussin, ch. xï, p. 178. 

w CL ib., p. 163. 

Y Madhyantavibhaiya-tika, éd. Tucei-Bhattscharya (Calcutta, 1932) et Yamaguchi (Nagoya, 
1934); trad, Steherbatsky (Moscou-Leningrad, 1936) et Friedmann (Utrecht, h trad. 
Hivan-tsang, T. 1600, 1, 464 b. 

w Saatrasydsya pronetáram abh sugatátmajam 

Voir tes remarques de La Vallée Poussin, Mél. ch. b., 1, p. lor, 

ms me Sthiramati, éd. précitées; commentaire de K'auei-ki, T. 1835, 1, 1 be. 

: amoguchi, p. st, 

(5. Sugatátmana jäta iti | yarhoktası sütrüntare jäto bhavati tathágatavaiée tadátma- 
karastu i |, éd. Yamaguchi, p. ac, 

(m K'ouei-ki, op. eit, 1 c : «Le vénérablo Maitreya doit succéder au poste de Buddha; il est 
dene un vrai fils du Sugata, qu'on peut dire né de fui.» Sthiramati et K'ouei-ki donnent aussi 
du mol átman une antre interprétation, plus cherchée et moins vraisemblable : Maitreya est né 
de l'essence (soabhâva), du ecorpss (kaya) du Buddha, en ce sens quil y participe. orare 
est aussi nve Jinaputra, «fils du Buddha», dans les stances d'hommage du commentaire à 
Vitéatika dà à Sthiramati et Asvabháva (Yamaguchi, op. cit., p m). 

0 Ista-dewata d'aprés Tucci-Bha » braddhá-devatá d'après Yamaguchi et Steherbatsky. 
Le mot mangue dans le manuscrit sanskrit; il est restitué d'après la version tibétaine. La tri- 
duction de Friedmann, ethe divine nature of faiths, est un contresens. 
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au samadhi dit de el'elllux des dharma» dharmasrotah-samadh;) (1), et qu'au cours 
de ce samādhi il avait eu la révélation du Madhyántavibhaiga. Le samadhi en question 
relève du chemin préliminaire des Bodhisattva (prayoga-marga), préalable à l'entrée 
dans les bhumi proprement dites(Y, — — 

Le Kin kang-sien & BM fili S (rSästra de Vajrarn >), ouvrage qui aurait été 
traduit en 535 par Bodhiruci, mais dont l'authenticité est contestée (?), dit également 
qu'avant de recevoir de Maitreya la révélation des traités mahäyänistes, Asañga était 
un «Bodhisattva de la bhumi de natures (sing ti p'ou-sa f£ jh # jh (V), c'est-à- 
dire qu'il possédait seulement la nature, la potentialité de isattva, mais n'avait 
pa p accédé ——e— aux bhümi De "ree i tout au début 

sa bio ie d'Asañga rédigée entre 550 et 569, désigne Asañga comme «un 
homme pa es la nature fonciére de Bodhisattva » La), ra side, dans l'école 
de Hiuan-tsang, il était admis qu'il avait accédé à la première bhumi C), 


A. Le paradis de Maitreya 
Ainsi dans le cas d'Asaüga, auteur d'une Yogäcärabhümi mahäyäniste, l'épithète 


de Bodhisattva s'entendait au sens mahäyäniste, tandis que pour Sahgharaksa on 
admettait, jusque vers la fin du 1y* siècle, que s'il résidait au Tusita comme Bodhisat- 





(0 Le mot ma lement en sanskrit. Le tibétain a ¿huekyi rgyun-gyia, Tucci- 
Bhattacharya ont sn dharmena paramparayd, Yamaguchi en dharmasaxatanena , Obermiller 
et Stcherbatsky en dharmasrotasya. C'est cette dernière restitution qui est la bonne: le Vivarana- 
sangraha, cité par Buston (trad. Obermiller, Il, p. 141), dit expressément qu'Asaügm avait 
obtenu le dare rete caedi. 

™ Gf Obermiller, 1H Q, IX, p. 1097, et Buston, loe. eit, qui discute l'appartenance de 
ce samadhi soit au sambiára, stade d'approvisionnement préalable pour la carrière de Bodhi- 
sattva, soit à l'adhimukti-carya-bhümi, qui précède des bhümi proprement dites, soit encore aux 
laukikágradharma, quatrième des mirred , antérieurs au chemin de la vue 
des vérités, et la question de savoir si Asabga était un saint ou non. 

9) Peri, BEFED, X, p. 341-344; Takakusu, Indian Studies in honor of C. H. Lanman, p. 83. 
C'est un sous-commentaire du commentaire de Vasubandhu sur la Vajracchediká. Vajrarsi passe 
pour avoir été un disciple de Vasubandhu, qui aurait passé quelques années dans le Sud de la 
Chine à une époque indelerminée. Les savants japonais pensent pour la plupart que le sous 
commentaire porte son nom est en réalité l'œuvre de son traducteur Bodhiruci, qui l'aurait 
com en Chine et dont Vajrarsi n'aurait été qu'un ancêtre spirituel. Cf. S. Mochizuki, Buk- 

i no sho-kenkyñ, Tokyo, 1937, p. 167-172. 

(0 Kin-kang-sien luen, T. is -è 87 t. 

9 Gf. ib., 1, Boa e”, où la ebhümi de natures (gotra-bhümi) est distinguée de la =bhümi ini- 
tiale», Dans la liste de bhúmi des textes de Prajnápáramità (inf, p. hog, n. 1), la gotra-bhümi est 
en effet la seconde. Kumärajiva, dans cette listo, traduit gutra par sing PE. 

Wi P'owsa ken sing jen FE R Ht FE A. T. 2049, 188 be: A man who was endowed with 
the innate character of a Bodhisattva, comme traduit dans le T'owng Pao, V, p. 273, Takakusu 

i dans BEFEO, 1Y, p. 50, déclare ant que Paramártha ne considérait Asaüga et 

asubandhu comme des Bodhisattva : ion conlestable, car si Paramürtha definit Asañga, 
avant sa conversion au Muhayana, comme un Bodhisattva en puissance, sans doute voulutil 
dire par lá qu'il le devint effectivement aprés sa conversion. 

Vj Kouei-ki, commentaire de la Siddhi ( Tch’eny wei che lowen tch'ou yao He WE it ip HE BE), 
T. 1831, 14, 608 a. K'ouei-ki ajoute, ib., 607 c, que Nagarjuna était t un isattva 
de la ière Ihümi; c'est en effet co que dit le Lañkävatära (éd. Nanjó, p. 286; le texte 
sanskrit donne Nagahvaya, mais les recensions traduites en chinois avaient Nagarjuna). Nigárjuna 
était cinspirés par Mañjusri exactement comme ac =È es Maitreya (ef. Obermiller, Sublime 
RATE — hr jusri sont du reste constamment associés 
dans les textes ( par ex. Prajynápáramitá , elc.) : le second jouait l'école Madhyamika 
un róle sehr d od qu'on attribuait au premier dans l'école Yogicire. 

H est curious de constater par des exemples coucrets et de bonne époque quel rang on assi- 
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tra, c'était à la manière hinäyäniste, comme futur successeur de Maitreya dans la 
lignée unique et régulière des Buddha du kalpa présent. Et de fait la Fogácürabhumi 
de Sañgharaksa, mis à part l'appendice qui y fut ajouté au ıv* siècle, reste exelusi- 
vement hinäyäniste, de méme que son traité sur la biographie du Buddha traduit 
en chinois un peu plus tard), De ces origines hináyánistes et maitreyennes des 
Yogäcärabhümi, l'école dite «Yogacara» conserva|toujours le souvenir. Devenue 
mahäyaniste avec Asañga et Vasubandhu, dont la tradition fait des convertis de l'un 
à l'autre des deux Véhicules, elle demeura fidéle à la conception maitreyenne de 
l'au-delà et observa une réserve persistante à l'égard des ige relatives aux 
Terres Pures des Buddha. C'est Maitreya qui est vénéré comme — fonda- 
teur en Inde de la secte Fa-siang —— ksana) ou secte Wei-che (Yuishiki, 
— héritiére en ient de l'école Yogacara. 

Celui qu'on considére comme le premier patriarche chinois de cette secte, Hiuan- 
tsang, s'était rendu en Inde, comme on le sait, princi nt pour s'y faire expliquer 
la Fogácarabhimi d'Asaüga dont Paramartha, un siécle plus tót, n'avait pu achever 
la traduction en chinois ?), Lorsqu'il sentit approcher sa mort, en 664, le célèbre 

élerin fit réciter des stances d'hommage au « Tathagata Maitreya» et formula le vœu 
renaltre au Tusita, puis de descendre ultérieurement avec Maitreya dans le Jam- 
budvipa pour recevoir le 2 sous l'arbre Nägapuspa. Ses dernières paroles 
furent pour dire, tout à fait comme Sañgharaksa, qu'il était «assuré» (niyata) 
de renaître auprès de Maitreya, dans la «cour intérieure» du Tusita ?), Il n'en est 
pas revenu pour dire comment il y était monté, mais il lui était déjà arrivé, au cours 
de son voyage en Inde, de friser la mort et nous savons quelles furent alors ses expé- 
riences. Ii descendait le Gange lorsqu'il avait été attaqué par des brigands, qui deci- 
dèrent de le sacrifier à Durga; ils apprétérent un mandala pour l'y égorger, et déj 
brandissaient leurs couteaux. Hiuan-tsang leur demanda un instant pourse i 
el «s'éteindre en joies : 


Le maitre de la Loi concentra son esprit sur le palais du Tusita. Il pensa au Bodhisattva 
Maitreya et forma le vœu de renaltre auprès de lui, pour l'adorer et recevoir de lui le 
Yogacarabhimi-éaistra... Alors il lui sembla, en imagination, qu'il montait au mont Sumeru 

uis, ayant dépassé le premier, le deuxième et le troisiéme ciel, qu'il voyait le is du 

usita, avec le Bodhisattva Maitreya sur sa sublime terrasse de joyaux, entouré de son 
—— — son cœur fut dans la joie; le mandala, les brigands, 
tout était oublié*),., 


Un orage le sauva, mais Maitreya resta toujours pour lui l'objet d'une vénération 
particuliére. 





ps aux Terres de Bodhisattva dans la hiérarchie sainte, dans l'échelle des valeurs religieuses. 
| faut qu'on les ait situées singulièrement haut, pour des personnages aussi éminents 
Nagarjuna, Asañga et — aient à peine été — dignes de la plus basse des thant 
Quello: déshumanisation de la sainteté! Le Bodhisattva ü tourné à l'ange. 

w D. Tokiwa, qui a traduit en japonais le Buddhacarita compilé par Saügharaksa et y a consa- 
cre une longue nolice dans hokugaku issaikyó, Honnen-bu, IX, p. 263 et suiv., estime xd ce texte 
offre certaines analogies, tant du point de vue doctrinal que par sa eforme d' itions, avec la 
Yogacárabhümi de Sahgharaksa, et que rien n'empêche d'admettre l'attribution des deux 
ouvrages uu méme auteur, un pur hinayänisie. 

e Uf. Beal, Life of Hiuen-tsiang, p. 10; Demiéville, Bull, Maison Franco-Japonaise, ll, 11, 

. 5, 17. 

_©) Biographies de parece | T. 2063, 2190, T. 2053, x, 9770% (la traduction de Beal, 
Life, p. 217, est ute; cf. Waley, The real Tripitaka, Londres, 1952, p. 129). Les stances 
sont reproduites dans T. 3193, 1, 7 a. 

N T. 2053, m, 235a; trad. Beal, Life, p. 88. 
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On déclarait que toute sa vie avait été vouée à Maitreya) : 


Dès sa jeunesse, lit-on dans une de ses biographies’, il avait toujours souhaité 
renaltre auprès de Maitreya, et il redoubla d'efforts dans ce but lorsque, étant allé en 
Occident, il y eut appris qu'Asaüga et son frère, eux aussi, avaient fait vœu de naitre au 
palais céleste du Tusita pour y servir Maitreya, et que leur vœu avait été exaucé, ains? 
qu'il est düment prouvé... —* fois qu'il se mettait à ses travaux de traduction ou 
accomplissait des pratiques cultuelles, il ne manquait jamais de renouveler ce vœu... 
Jour et nuit, toute la série (sahtati) de ses pensées n'avait pas d'autre objet. 


Un de ses contemporains) rapporte que, lorsqu'on l'interrogeait à ce propos, 
il répondait : 


En Occident, religieux et laics font des actes [destinés à leur procurer la renaissance 
auprès] de Maitreya, parce que celui-ci appartient comme nous au monde du désir 
( itu), et que les pratiques qu'il exige sont faciles. Cette pratique est reconnue 
par tous les maitres, tant vor red que mahayinistes (*. La renaissance en Sukhavati, 





MT, 2123, 1, 7 4. 

(M Celle de Ming-siang X ¿E (sur laquelle voir BEFEO, XXIV, p. 57, n. G), T. 2652, 
2194, 
9 Tao-che jH fit (mort en 683, et qui connut bien Hiuan-tsang), dans Tchou king yao tm 
HET 2133, 1, 6074 

W) Môme argumentation dans K'ouei-ki, commentaire du Sätra... de Maitreya monié..., 
T. 1272, 1, 577 € : «Le palais céleste du Tusita est comme [nous] dans ce dhatu-ci; c'est ce que 
reconnaissent les non-bouddhistes comme les bouddhistes, les mahäyänistes comme les hinays- 
nistes...», K'ouei-ki institue dans l'introduction de ee commentaire, loc. cit, 277 4-278 a, un 
long parallèle entre la renaissance en Sukbävati et la renaissance au Tusita, du de vue de 
leur efacilités respective; comme il convenait à un bon élève de Hiuan-lsang, pe dans 
cet ouvrage la renaissance au Tusita. Du reste K'ouei-ki, nous le savons par sa biographie, fit 
effectivement le veu de renaitre au Tusita, et l'on rapporte que dans ee but il avait l'habitude 
de réciter une fois par jour le Prütimoksa des Bodhisattva devant une statue de Maitreya. 
C'est sur la Bea de Maitreya lui-même, à la suite d'un reve, qu'il passait pour avoir 
composé son commentaire du Sütra... de Maitreya monté... (Song kao tchowan, T. 2061, 
mw, 726 a-b), Il existe cependant un autre ouvrage de K'oueiii dans lequel il compare égale- 
ment les mérites respectifs du Tusita et de la Sukhávati, en se prononçant en faveur de cette 
dernière. Cet ouvrage est intitulé : «Jugement sommaire sur la Sukbávatin, avec ce sous-titre : 
eRigles générales pour résoudre les doutes» (Si fang yao kiue che yi Cong kousi 74 Jj BE 
de PE SE id 34. T. 1964). L'attribution de ce petit traité à K'ouei-ki a naturellement été 
mise en doute (ef. G. Ono, Bussho kuizetsu daijiten, IV, p. 21), mais je ne sache pas que la 
question ait été jusqu'ici définitivement tranchée. De toute maniere, ce texte montre comment 
le problème se posait en Chine. U diseute quatorze points douteux, dont le septième, par 
exemple, est le suivant (T. 1964, 106 c): eLa Sakhávati est loin d'ici, tandis que le Tusita se 
trouve présent dans le kämadhatu. Pourquoi ne pas souhaiter naitre en Sukbävati, et Soricater 
au contraire vers le Tusita, renonçant ainsi au facile rechercher le difficile? N'est-ce pas 
faire mauvaise route?» En réponse, l'auteur énumère dix différences + 

3. Au Tusita, la vie n'est que de 4.000 ans. En Sukhávati, elle est de cent milliers de 
myriades de koti de nayuta d'asamkhy K 

2. Au Tusita, si l'on a beaucoup de karman de prajña, on nait à l'intérieur [dans la ecour 
intérieure»), où l'a fait personnellement lo service de Maitreya; mais, si l'on a plus de punya 
que de prajsá, on nalt à l'extérieur, là où l'on ne voit pas Maitreya. En Sukhavati, il n'y a ni 
intérieur, ni extérieur, el tous y sont des saints, quel que soit leur vi 

3. Si l'on nait dons la cour intérieure du Tusita, là oü est l'assemblée des saints qui voient 
Maitreya, on peut y produire des causes de pureté: mais, dans la cour exlérivure, avec ses 
lleurs parfumées, ses terrasses à étages, sa musique, on n'a que des pensées souillées. En 
Sukhävati, au contraire, oiseaux et , eaux, filets el musique, tout cela, en touchant les 


25. 
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au contraire, semble nécessiter des pratiques bien difficiles pour les gens du commun 
(prthagjana), vils et impurs. En effet, d'après les sutra et les sástra anciens [= anciennement 
traduits en chinois], seuls les Bodhisattva à partir de la dixième bhimi peuvent voir, pour 
leur part, la Terre Pure du Buddha de rétribution (saribhogakáya) (1); et, méme d' 
les ¿ástra nouveaux, cette vision n'est possible qu'à partir de la troisième bhúmi'*, 
Comment donc admettre que des prthagjana de catégorie inférieure?! puissent aller 
naitre, immédiatement, en Sukhavati? (Si cela est enseigné dans les sitra relatifs à la 
Sukhavatt, ce n'est pas au sens littéral d'une renaissance immédiate, mais bien] au sens 
eintentionnel» d'une renaissance] en un autre temps; ils ne peuvent être eassuréss 
niyata) [d'ètre Bodhisattva et de renaître immédiatement en Sukhivati]. C'est pourquoi, 
en Occident, seuls les mahayanistes admettent [la renaissance immédiate en Sukhavati]; 
les hinayänistes ne l'admettent point. 


Hiuan-tsang voulait dire que la renaissance en Sukhävati immédiatement après 
la mort, sans autres renaissances ou pratiques ultérieures, telle que la promettent les 
Sukhávatioyiha même aux «gens du commun», aux profanes dépourvus de toute 
sainteté, n'est nullement assurée, puisque la Sukhavati est une Terre Pure et que, 
d'après l'école Yogäcära, les Terres Pures ne sont accessibles qu'aux Bodhisattva 
des bhami supérieures. Le Tusita, au contraire, n'est ja une Terre Pure; il appar- 
tient au kämadhätu, et l'accès en est donc beaucoup plus facile. Hi i 
que la doctrine des sütra «amidistes» ne doit pas s'entendre littéralement : le «sens 
intentionnel» en est que la renaissance en Sukhävati ne s'obtiendra effectivement 
qu'e en un autre temps», c'est-à-dire dans un avenir lomtaim et incertain. 

Hiuan-tsang fait allusion ici à un ge de Mahäyäna-saigraha d'Asañga qui a 
eu de longues répercussions dans l'histoire du bouddhisme chinois. Pour «inter- 
prêter» certains sutra qui le génaient, Asañga avait recours au procédé « concordiste » 





six organes des sens, ne fait qu'aceroitre le tao, En d'autres termes, le Tusita est impur (houei 
ER). la Sukhivati est pure (ting FR). 

h. Au Tusita, qui est un ciel, la rétribution normale est celle des dera : hommes et femmes 

sont différenciés; ils éprouvent encore un impur attachement mutuel, qui fart obstacle à leur 

de (ao (à leurs œuvres religieuses). Quiconque nalt en Sukhävati est homme (purusa), 
et Fon y est pur et sans souillure, à l'égard de soi-méme comme à l'égard d'autrui. 

5. Au Tusta, les passions en germe et les passions manifestes agissent toutes deux. En 
Sukhavatt, elles n'existent qu'à l'état de germe. 

6. ll y a au Tusita beaucoup d'hommes et de femmes dont la praja est mince, et qui 
n'évitent pas la régression. Lorsqu'on nait en Sukhävati, la prajāð se renforce, tout désir est 
tranché, et l'on ne peut qu'avancer dans la culture (religieuse de soi-même). 

EE Le Tusita, étant du kamadhatu, est exposé aux ités cosmiques, par exemple à étre 
prülé par le feu (à la fin d'un kalpa). En Sukhävati, on a quitté à jamais les trois dháfu, et 
l'on est done à l'abri de tout dommage dû à l'eau, au feu, au vent, etc. 

B. H y a au Tusita des différences non seulement de sexe, mais de beauté. Les corps, en 
Sukhävati, sont également dorés, également beaux, également pourvus des signes de 

9. Lorsqu'on meurt pour renaltre au Tusita, personne ne vient vous illir. De boao, 
toute l'assemblée des saints vient à votre rencontre. 

10. Pour exhorter à naitre au Tusita, il n'y a que le texte du Sätra... de Maitreya monté..., 
qui n'est pas fort pressant el n'enseigne qu'assez grossièrement à faire du karman, Très nom- 
breux, au contraire, sont les añira et sdatra qui exhortent à naître en Sukhävati, et ils sont fort 
saints et d'une grande urgence. . . 

0) K'ouei-ki, dans son commentaire du Sütra... de Maitreya monté. . ., T. 17724 14 2735, 
se réfère, sur ce point, notamment à VAratameoka, au Sañulhimiemocana (où lon ne trouve 
cependant rien de pareil), à VAbhidharma-sammuccoya-ryákhyd, ete. Dans d'autres textes 
—* Tennet Préf., p. uv), c'est la huitième bhümi qui est celle dés rpratiques 
e Terre n. 

vi CL p. ex. Y jimi d'Asañga, citée dans Hóbógirin, p. 200 bi. 

@ It s'agit évi — dí. Ja: denis des idt v niet GU enire lesquelles sont 
répartis les êtres dans le Sukhävafieyüha; cf. BEFEO, XXV, p. 235-236. 
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bien connu qui consiste à négliger la «lettre» au profit de I's esprit», à déceler dans 
les textes, delà leur sens littéral, une arrière-pensée, un «sens intentionnel » 
(abhipraya)'). H définissait quatre variétés de «sens intentionnel»; la deuxième 
se rapporte à «un autre temps» (hdléntarabhipraya)() : 


C'est par exemple lorsqu'il est dit qu'en invoquant le nom du Tathágata Prabhütaratna, 
on est déjà assuré de V'anuttara-samyok-sambodhs, on encore que du seul fait d'en émettre 
le veu (pranidhäna), on peut aller naitre au monde Sukhávati ^). 


Ce passage est commenté par Vasubandhu en ces termes : 


Cette variété du sens intentionnel est destinée aux paresseux; elle a pour but de les 
encourager à cultiver avec zéle tels ou tels dharma en raison de telles ou telles causes. 
le premier exemple que cite Asañga,] le sens intentionnel est que la récitation du 
nom de ütaratna n'est qu'une cause, une cause de da iem (4); [les sútra où figurent 
cette doctrine ne signifient] nullement que par la de itation on soit déjà assuré 
de la badhi. C'est comme lorsqu'on dit qu'en raison d'une pièce d'or on peut [en la fai- 
sant fructifier] obtenir mille pièces d'or : comment donc serait-ce en un seul jour? 
[Lorsqu'on dit cela,] le sens est qu'en un autre on pourra obtenir mille pièces d'or, 
en raison de cette cause — la pièce initiale. Il en est de même lorsqu'il est dit que 
la récitation du nom de Prabhútaratna procure l'assurance de la bodhi, ou que le simple 
vœu procure la renaissance en Sukhivat1!'”. 





0) Fi-triu 3X BR. on encore abhisamdhi, pi mi Gs YB. Sur ces termes, qui figurent tous 
deux dans ce passage du Maháyóna-sauraha , ef. Lamotte, Saxdhinirmocnna-sütra , p. 13. 

@ Cf. Maháeyutpatti, éd. Wogihara, ruxni, 2; Mehäyäna-süträlerıkära, éd. Leni, xut, 18. 

"i Ma graha, trad. Hiuan-tsang, T. 1594, n, 141 a; trad. —— 130. La 
version de Buddhatanta, T. 1592, 1, 1030, ajoute une référence expresse au Satra d’Amitäyus, 
Dans {"Abhidharmasamuccaya-ryakhyd de Buddhasimbo et Sthiramati, T. 1606, xm, 754 ab, lu 

remière proposition est modifiée ainsi : «C'est par exemple lorsqu'il est dit que, si l'on obtient 

‘entendre un iostant le nom du Tathágata Vimalacandraprabha(?), on est assuré d'être avai- 
vartika à l'égard de Canuttara-samyal-+añbodhi.= Le Mahayána-sitralambara (éd. Lévi, vn, 18) 
ne mentionne que le væn de renaître en Sukhivati comme exemple de käläntararäbhipräya. — 
Sur les controverses qui sévirent en Chine sous les Souei et au début des de, © au sujet du 
Tusita et de la Sukhävati et de l'eintention d'un autre temps», ef. par exemple B. Matsumoto, 
Miroku jôdoren (1911), p. 191-230 et appendice; Y. Saito Z NE ME Ro» Jodokyo shi B + 
#k d (1997), p. 206 et suiv.; S. Mochizuki, Bukkys daijiten, V (1936), p. 4520-4524. 

Uf Qu d'après la version de Paramartha, T. 1595, 17, 1955 : «C'est afin de les faire pro- 
gresser vers des mérites supérieurs; l'intention du Bouddha est de leur révéler ses mérites 
rieurs [à l'état potentiel] dans des pratiques inférieures [telles que l'invocation, le vœu, ete.]. 
afin qu ils renoncent à leur paresse et cultivent le chemin avec zèle.» 

e" j hāsya, trad. Hiuan-tsang. T. 1597, v, 3466. H faudrait tenir comple 
aussi de Ï" —— traduit en chinois en Sag ou 531 (T. 1594, manque en 
tibétain), qui est attribué à Vasubandhu et dont l'auteur formule expressément le vœu de 
renaître en Sukhävati. Mais cet ouvrage, qui mériterait une étude spéciale, semble bien s'en 
tenir à la renaissance pour un autre temps», car il parle de renaissance efinale» (pi king HL 
H.T. 1594, 93160), et il exclut de l'accès en Sukhávati les adeptes des deux Véhicules 
inférieurs, ainsi que les femmes (ef. inf., p. 393, n. 1) et les gens dont les organes sont i lets 
(ib., 231 a, 3247-5); cè passage embarrasse visiblement le commentateur eamidistes T'an- 
louan gie MR (476-542), contemporain de la traduction (T. 1819, 1, 3800381 b; cf. aussi le 
passage traduit dans Hébdgirin, p. #67 b-368 a). 

Dans les stances qui seid ae [^ -sampraha-bhágya, version de Paramärtha, 
T.1595, xv, 270 a, Vasubandhu exprime également le vœu de voir Amita; mais ces stances ne 
Lorraine A erede n ta el de 
Hiuan-tsaog, ainsi qu'à la version tibétaine (dont la ion, Tanjur de N 4 (UI, 
2126, correspond à T. 1595, xv, 9700). Vasubandhu cite aussi dans son 
Upadésa des quatre dharma du Satra de Ratnacüda, traduit en 541 (T. 1526, 2716, manque en 
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A la fin du vn* siècle, on disait en Chine que v depuis la traduction du Mähiyana- 
sañgraha V), pendant plus d'un siècle tous les bouddhistes vertueux ayant lu ce 
ge avaient renoncé à cultiver les actes purs qui font renaître en Sukhävati Wa, 
e certain que l'introduction des grands traités de l'école Yogäcära au vi" siècle 
provoqua en Chine, au détriment de l'eamidisme >, un regain de faveur de la foi 
itreyenne qui dura jusque vers le milieu du vu" siècle, où il fallut tous les efforts 
de l'école de Chan-tao Z 3M (+ 681) pour remettre en vogue la Terre Pure de 
l'Ouest (9), 

En Inde méme, s'il faut en croire Hiuan-tsang, la renaissance au Tusita était admise 
par les adeptes du Petit comme du Grand Véhicule, tandis que les mahäyänistes 
seuls croyaient à la Sukhävati. Il est clair, en effet, que le fondement doctrinal des 
textes maitreyens reste hinäyäniste. Le Tu ita n'est pas une «Terre Pure» (tsing 
d'ou ¿$ +), ni même une Terre de Buddha (buddhak;etra) (^), mais reste un ciel (deva- 
loka), dont Maitreya n'est que le souverain (Cien tchou K T = devendra) ©); et c'est 





tibétain); il s'agit dans cet ouvrage des quatre virya de dana dont il est question dans la Ratna- 
cil. i du Ratnaküta (T. 310, cn, 6580 = Ratnachde-parwarta du Saimipáta, 
T. 397, xxv. 17409), et dont le quatrième se rapporte aux Terres pures. 

Vasubandhn aurait-il fait le vou de la renaissance en Sukhavati, alors qu'Asañga restait 
emuitreyiens? Ou les deux idéaux pouvaient-ils déjà se concilier, comme se sont évertués à le 
démontrer plus tard des générations de esynerétistes chinois? Dans le Ta tch'eng pen cheng sin 
ti kouan king A He AK ^E 6 Ñ EB GE. grand sütra mahäyäniste de contenu doctrinal fort 
évolué, dont l'original sanskrit passait pour avoir été envoyé à Kao-tsong des Tang (650-683) 
par le roi de Ceylan, mais qui ne fut traduit qu'aux environs de l'an $00 par le Cachemirien 

rijfia, on trouve la solution suivante (T. 159, u, 3ooc) : Ceux qui entendront ce texto, le 
retiendront, ete. obtiendront à leur mort de renaître immédiatement au Tusita dans le 
palais intérieurs de Maitreya, où la contemplation de son ürnä les exemplera du saisára; puis 
ils obtiendront lo eímolsa sour l'arbre Nagapuspa en Jambudvipa; aprés quoi ils pourront aller 
naitre selon leur bon plaisir dans les Terres Pures des dix directions, oà 11 verront des Buddha, 
les entendront prêcher, et atteindront eux-mêmes la bodhi, 

{N Versions de Buddhasánta, 531 p. C.; de Paramärlba, 563-565. La première de ces traduc- 
tions semble être e inapercue, el c'est de la seconde, accompagnée de celle du Bhäsya de 
Vasubandhu, que dute le rôle joué dans le bouddhisme chinois par je Mahäyäna-sa . On 
sait que celle traduction y donna naissance à une véritable secte (x Sur l'authenticité du Ta tch'eng 
Ki sin louens, B. M. Fr.Jap., M. n, 1929, p. 40). 

^" Houai-kan f EK. Che tsing t'ou k'iun yi loum FE FR + TE XE iR. T- 1960, n, 392. 
Houai-kan était un disciple de Chan-tao 2 344 , le grand rénovateur de l'école ramidister, qui 
mourut en 681; d'après la préface (T. 1960, 30 c), son ouvrage fut achevé après sa mort par 
un autre disciple de Chan-tao, Houai-yun PH PH, mort lui-même en 701 (cf. son inscription 


funéraire au k. 86 du Kin che ts'ouei pien 4> V 3% $3). Sur cet ouvrage et ses vuteurs, voir 
Y. Yahuki, Sankaikys no kenkya, Tokyo, 1927. iA 547 et suiv.; Z. Tsukamoto, To chaki no jado- 
kyä (Memoirs of Tahe bunka gakuin, Kyoto, IV), 1933, p. 97 et suiv. La comparaison entre In 
renaissance au Tusita d'une part, en Sukhävati de l'autre, y est longuement développée au 
k. iv, 5a 5h e : e Tous les | houddhistes } instruits savent que la Sukhävati l'emparte sur le Tosita, 
cent, mille et dix mille fois; mais ils craignent qu'il ne soit difficile d'obtenir la naissance en 
Sukhávati, parce que cette Terre Pure appartient à une région haute et transcendante | hors des 
trois dhätu]. C'est pourquoi tous les maitres éminents, tous les moines les plus savants du 
et du présent, déclarent tous que la renaissance en. Sukhävati est difficile, et font des actes qui 
tla renaissance au Tusita, ..*. 

™ Parti des milieux bouddhistes lettrés et cultivés, ce mouvement se propagea rapidement 
dans l'ensemble des fidèles, s'il faut en croire le témoignage de Vépigraphie de Long-men, où 
l'on sait e pen prédomine * apc Y jusqu'au — du vu siècle, pour être ensuite, 
jusqu'au milion du vu siècle, té dans une trés jorité des inscriptions par Ami- 
tabha (Chavannes, Mission — p- 543-546), de Js 

W Cf. Hébégirin, art. Butsudo, 


©) Satra... de Maitreya montant. . ., T. 459, 490 a” : t'im tehon K H devendra. 
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par abus et de fagon tendancieuse que —— commentateurs chinois choi- 
sirent le Tusita pour comparer la Terre Pure de Maitreya à celle d'Amitáyus 0, 


0) B. Matsumoto le reconnaissait —— dans son Miroku jödoron de 1911, p. 209-919 
(sur cet ouvrage, cf. Peri dans BEFEO, Xl, p. 439-458); mais le titre même de son ouvrage 
(Traité sur la Terre Pure de Maitreya) n'est pas sans préter à malentendu. Une autre tradition 
chinoise (ou poutdtre déjà indienne) de nature tendancieuse est celle qui distingue 
dans le Tusita une zone particulière de sainteté oà pe Maitreya. D'aprés la x er 
du Si yu ki, T. 2087, v, 896e (Watters, l, p. 358), Vasubandhu se trouvait ou Tusita 
dans l'assemblée intérieure de Maitreya, où l'on renait dans des lotus, et où prêche Maitreya, 
qui y accueille les nouveaux venus en les félicitunt de Jeur evaste » (prihuprajña, 
ef. i, éd. Wogihara, xin, 34), tandis que Buddhasirhhz ~ésidait dans l'ussemblée 
extérieure où l'on s'adonne aux plaisirs voluptueux. Cette division du Tusita en deux assemblées 
ou ecourss (yuan BE) a eu un grand succès en Chine. Il importait en effet, pour la propagande 
contre les partisans de la renaissance en Sukhävati, d'insister sur lo fait que le Tusita n'est pas 
seulement un paradis céleste où l'on connait toutes les esatisfoctionss propres aux dieux de la 
sphère du désir ( Tusita, racine tus, traduction chinoise : Tehetsou Cien gy R F. eciel où 
l'on connaît la satisfaction, le rassasiements); on peut aussi s'y sanctifier et y recueillir les 
enseignements de Maitroya, qui procurent l'état d'arairartika : en somme on y trouve uno sorte 
de Terre Pure. L'intention apologétique est évidente; elle répond à des objections comme on en 
lit par exemple chez un eamidiste» notoire des Tang, Tao-tch'o 3l fai (560-647) : eMaitreya, 
le vénéré du monde, prêche l'avairartya à son assemblée de dera, et ceux qui, à l'entendre, 
produisent la foi, en recueillant profit. . .; mais nombreux aussi sont ceux qui s'attachent aux 
plaisirs et n'ont aucune foi... Et, certes, au Tusita il y a [comme en Sukhávati] des oiseaux 
aquatiques et des forêts qui chantent et bruissent harmonieusement ; mais c'est afin de donner 
du plaisir aux deva; coux-ci obéissent à leurs cing désirs [désirs des cinq sens], el ces chants 
ne leur procurent point le chemin saint [tandis qu'en Sukhärati «tout son est un son de Lois 

i s'oriente vers la Sukhävati devient arairartin dés l'instant même où il obtient d'y 
naitre { cf. , T. 360, n, 479 db]; on n'y est plus mêlé à des non-avairartin 
[tandis qu'au Tusita Maitreya doit encore précher l'avairartya, avec un succès partiel]. Et, de 
plus, ceux qui rennissent en Sukhävati sont purs (anásrava); ils sortent du triple e et le 
dépassent; ils n'ont plus à transmigrer...» (Ngan lo ti Z BE tR., T. 1958, 1, 9 be), C'est 
également dans la ecour intérieures (nei yuan AJ D) du Tusita que font vœu de renaître 
Hiuan-tsang (sup., p. 388 et n. 3), et de même plus tard les pèlerins chinois de Bodh 

a (Chavannes, Hist. Rel, 1897, p. 91-95: Pelliot, Rev. Arts As, V, p. 201; Bagchi 
et Chou, New Lights un the Chinese Inscriptions from Bodhgaya, in Sino-Indian Studies, 1, 
1945, p. 111-113, ont commis sur le terme mei yuan N Fe une faute de lecture doublée 
d'un contresens), et au Japon, entre bien d'autres personnages célèbres, Köbö Daishi d'après 
une tradition de l'école Shingon ( Mikkyð daijiten, p. 1683 6). 

Au temps de Hiuan-tang, Tao-che déclare nettement que c'est dans la «cour intérieures 
qu'il faut faire vou de naitre, car là seulement on se trouve edevant le Buddha [futur] et l'on 
peut obtenir l'état d'avaivartika en ecullivant l'étude», tandis dans la ecour extérieure» on 
eourrait le risque de es'attacher aux cinq désirs et de ne pas obtenir la délivrance» (Tehou king 
yao tsi, T. 9193, 1, 65); et à l'époque mandchoue l'épigraphiste Wang Teh'ang E ZH, auquel 
les subtilités de la dogmatique bouddhique restaient évidemment étrangères, ne manque 
d'identifier cette «cour eros de Maitreya à une Terre Pure, autre que celle rng 
mais de nature identique (Kin che fouei pien, cxxv, cité par Chavannes, loc, cit.). 

ll est cependant bien difficile de fonder cette distinction sur le Sätra... de Maitreya 
monté.»., autorité canonique de la sotériologie maitreyenne. Le Tusita, en effet, y est décrit comme 
un ciel où les deeaputra créent tout d'abord pour Maitreya d'innombrables palais de joyous 
(ratna-eimäna); puis un grand dieu crée à son tour, avec des rperles précieuses» spontanément 
sorties de son front, un «Hall de la Bonne Loi» de quarante-neuf étages : c'est au haut de ce 
hall que siège et préche Maitreya. Dans son commentaire du mira (T. 1779, 1, 387 b, tt, 
2890), K'ouei-ki éclare que ce hall constitue la «cour intérieure». par opposition aux i 
externes. Mais ce hall est justement décrit dans le gira (T. 452, 419 0-b) comme un lieu de 
délices, où des fils et filles de dera circulent dans des galeries, el où l'on est servi par des 
apsaras (Vien win JE H). Certes les chants de ces «femmes cólestes» enseignent eles dix bons 
acles et les quatres grands vœux», et leurs concerts instrumentaux «exposent la douleur, la 
vacuité , l'impermanence, le non-moi, et les páremitá>; mais on peut se demander avec les 
eamidistes» si les ecing désirs» ne trouvaient pas aussi la tentation de se satisfaire dams cette 
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Dans le Játaka de Siihacandra, Maium ont désigné nomme vx a n REDE 
bodhisattea (}, comme un Buddha futur), et Vasumitra revêt au Tusita la condition 
de devaputra ou devaraja C). Telle est bien la doctrine des grands sutra maitreyiens : 
c'est seulement ici-bas, au Jambudvipa sous l'arbre Nagapuspa, que Maitreya 
deviendra Buddha, dans un avenir éloigné, après son séjour au Tusita où ses auditeurs 
sont des tra; ceux-ci l'acco eront sur terre, pour une renaissance 
«humaine»; c'est alors seulement qu il prononcera sa premiére prédication à titre de 
Buddha (4), et qu'il leur conférera leur premier vyakaräna (* ; après quoi ils eren- 
contreront» encore tous les Buddha qui doivent succéder à Maitreya, selon la doc- 
trine hinäyäniste d'une succession de Buddha chacun unique en son temps, soit 
dans le kalpa actuel, soit encore dans le kalpa futur (9, Au contraire, Amitáyus a son 
bodhidruma en Sukhávati; c'est «actuellement» qu'il y prêche la Loi, en tant que 
Buddha accompli. Le Tusita du Sutra... de Maitreya monté..., T. 452, offre certes 
maintes analogies avec la Sukhávati, —— sa description méme que par les con- 
ditions dans lesquelles on y naît : ces analogies sont même si étroiles que dans les 
textes mahäyänistes le ciel Tusita sert souvent de terme de comparaison pour les 
Terres Pures de différents Buddha (comme s'il en avait été le modéle) 7; on y lit 


cour intérieure», Le Lotus de la Bonne Loi ne e pas d'insister sur les apsaras lorsqu'il 
promet à ses lecteurs la renaissance au Tusita ( ndarika, éd. Kern, p. 478 =T. 262, 
uit, 61 c, Cien niu K A). Le grand Sukhävatieyüha (texte sanskrit, $ 93, SBE, XLIX, p. 44) 
mentionne à vrai dire la présence d'apsaras qui dansent en Sukhavati. Au nombre de sept fois 
sept mille, elles entourent les êtres nés au paradis ($ 19, ib., p. 4a), Mais ces passages, si je ne 
me trompe, ne se retrouvent pas dans le texte chinois corres t traduit an milieu du 
ur siècle (Won leang cheou king, T. 360). Ge texte, comme du reste la plupart des textes eami- 
distes» traduits en chinois, décrit un paradis sans femmes; les bienheureuses qui réussissent à 
pou sont automatiquement transformées en hommes, ce qui est aussi la doctrine du 

(eh. xxr, trad. Kern, p. 389-390), selon lequel la Sukhayati est un monde roh il n'existe 
ni femmes, ni érotisme d'aucune sortes (ch. xxiv, st. 31). H est clair que, chez les rumidistes= 
comme chez les emaitreyens>, on s'est donné beaucoup de mal pour épurer les paradis et les sous- 
traire à l'imagination plantureusement sensuelle qui se manifeste dans la peinture bouddhique 
de l'Inde et en eue dans les représentations du monde des deva. | Voir encore inf., p. 536.] 

(M T. 176, 444 e. Cf. supra, p. 369, 372. R 

Wei lai fo A AS (h. ib, 444 et. CL Maitreyavyakarana tibétain dans Levi, Mélanges 
Linossier, p. 382. 

bl C'est du moins en cette condition qu'il redescend sur terre du Tusita. Cf. sup., p. 369, 376. 

™ «Pour la premiere fois ils entendront la Lois, ti yi wen fa $8 — fi] BE. T. 452, hsoa. 

0) Cf. Peri, BEFEO, XI, p. 444-4473 ot aup., p. 379. 

M Supra, p. 373. 

M Muis c'est peut-être au contraire le Tusita do Maitreya qui s'est transformé, dans l'imagri 
nation des fidèles, à l'imitation des Terres Pures. a là-dessus le témoi des 
inseriplions chinoises. En 511, le donateur d'une statue de Maitreya souhaite natvement 

‘eo rétribotion de ce don sa défunte mère aille renaître en Sukhavati (Chavannes; 

s archéologique, p. 494 et fig. 1626). De méme, dans son étude sur les fresques et les 
peintures de —— (Tonké-ga no kenkyñ, Tokyo, 1937, p. 95), E. Matsumoto remarque 
qu'il est souvent PA e de déterminer si les —— du paradis maitreyen se rapportent 
au Tusita ou à la Terre Pure future d'ici-bas. Parfois ces deux aspects sont représentés conjoi 
tement, l'un au-dessus de l'autre (L. Bachofer, < Mai in Ketumatin by Chu Hao-kw, in Jada 
Antiqua, Leiden, 1947, p. 6). M. Mus. Barabudur, in BEFEO, XXXIII, p. 973 et suiv., a attiré 
l'attention sur les documents épigraphiques et iconographiques, reflets des croyances populaires. 
Lorsqu'il ajoute (ib., p. 973) que l'opposition entre Amitabha et Maitreya n'est qu'un produit de 
l'imagination des orientalistes, et leur rivalité un rdogme de la ie européenne , 
n'a pas tenu compte de la volumineuse littérature chinoise (et j ise) qui traite justement 
de ce dogmes». Celte opposition, écrit-il (ib., p. 975), est «complémentaire et non pas exelu- 
sive». C'est peut-être vrai, mais dans la religion populaire chinoise, qui n'a jamais reculé devant 
aucun synerétisme, car plus on invoque de dieux, plus on a de den d'être exaucé. Je ne 
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que la Terre Pure de tel ou tel Tathägata est comme le ciel des Tusita 0). Mais celui-ci 
ne constitue nullement un buddhaksetra : c'est dans les sūtra concernant la descente 
sur terre de Maitreya et sa bodhi sous le Nagapuspa, T. 455 et 456, qu'est décrit le 
véritable et futur buddhaksetra de Maitreya, ce qu'on peut appeler sa = Terre Pure» 
(le Sistra... de Maitreya monté... emploie le terme de r domaine orné» qui est un ç n 
nyme de « Terre Pure») (®. A plus forte raison le Tusita n'est-il pas une Terre 
(tsing t'ou PR +), comme la Sukhavati; il n'est qu'une Terre Impure (houei t'ou KA +). 
les éléments mahäyänistes qui abondant dans le Sütra ...de Maitreya monté... 
comme dans le Jâtaka de Sim hacandra, ces textes laissent le huddhaksetra de Maitreya 
dans notre monde, tandis que la Sukhavati est un vrai paradis, un «ailleurs trans- 
cendant ?) qui rompt le cadre de la cosmologie normale; elle est «hors du triple 
monde», comme la définissent de nombreux stra et sästra. Dans son commentaire 
du Sutra de la contemplation d’Amitäyus, l'exégète Ki-tsang (549-623) se livre à des 
prodiges de »concordisme» pour établir que tout est dans tout, et en parti 
Petit dans le Grand Véhicule et la doctrine de Maitreya dans celle d'Amitäyus ; 
mais il est bien obligé de reconnaltre que, «si l'on se place au point de vue étroit 
des différences, le Sutra de la contemplation d’Amitäyus ressortit au Mahayana, le Mai- 
treyavyäkarana au Hinayäns » (4), 


5. Conclusions 


L'influence anti-« amidiste » exercée par l'école Yogacara en Chine s'explique doncsi 
Pon tient compte des origines hinäyänistes de cette école. La ogácirabhum d'Asañga, 
qui en était l'autorité essentielle et d'où l'école tire sans doute son nom, avait été 
précédée d'ouvrages hinayanistes du même titre, qui en étaient des prototypes, dont 
elle n'était qu'une réplique, un développement mahäyäniste, tout engoncé encore 
dans les cadres et les rubriques de l'Abhidharma des Sarvastivadin. De ces Yoga- 
cürabhami antécédentes, nous avons en chinois celle de Sañgharaksa, et celle de Bud - 
dhasena 9, provenant toutes deux du Cachemire et traduites, l'une aux n° et 
nr siècles de notre ère, l'autre dans les premières années du v* siècle. Il faut y 





ve 


crois pas qu'il faille chercher là-dessous un esystèmes (ib., p. 974") de haute spéculation dont 
les fabri de dédicaces eussent été bien en mal de s'expliquer. Les =thóologiens» qui avaient 
métier de dogmatiser et de systématiser ne se satisfaisatent pas à si bon compte. 

0) Textes du Ratnakñta, de la Sa iprechä, du Mahásminipáta, cités par S. Mochizuki, 
Jüdokys no kigen oyobi hattateu, p. 645. 

© Tehouang yen kouo kiai HE fie Ed FE. T. 450, 1180”. Sur les traits iraniens du paradis 
de Maitreya, terre nivelée, langage unifié, ete. (traits qui lui sont du reste communs avec le 
paradis d'Amita), ef. E. , Der Measiaaglaube in ion und Iran, Berlio-Leipzig, 1928, 
P 485, n. 3; Der Buddha Maitreya». dans B. Soc. suisse des Amis de l'E.-O., VU (1955), p. 95, 


n. A7. 

Œ «Los Bodhisattva Avalokitesvara et autres proviennent tous de buddhaksetra d'ailleurs*, 
4 4% ft, Hy Bh EK. écrit le Mahaprajnaparamita-dsastra, T. 1509, m, 1110 (trad. 
Lamotte, p. 430). M. Lamotte restitue t'o fang dii Fy en dedantara, et le traduit par erégion 
étra », ce qui est ambigu et peut faire croire qu'il s'agirait d'une origi d'Avalo- 
etre el ae igre emt du panthéon snahiajaniste. Je plets qu'il vase audrait mieux 
restituer en di , et qu'il s'agit en tout cos de cosmograpbie religieuse et non de 

ie. Le o-Sruddhotpáda-£ástra , T. 1666, 583 a (citó Hébdgirin, pe 25 6) oppose t 
le t'o fang fo t'ou fidi Fy (fh L d'Amita (buddhakgetoa d'e ailleurs» ou d'e nutre part >) au sshaloka. 

W Kouan mou cheou king yi chou, T. 1753, 236c. 

WI Supra, p. 363-363. 
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ajouter une Fogictrabhimi des Bodhisattva, aussi appelée Le questionnaire de Vira- 
tta ( Viradatta-pariprechä), plus réduite et qui ne traite qu'en quelques pages assez 
banales des pratiques de püramitä, de la méditation sur le corps humain, ete, ©); 
cet opuscule, traduit en chinois vers l'an 300"), inclus plus tard dans le Ratna- 
kuta bL devait être un de ces petits manuels de Yoga du Grand Véhicule comme on en 
réclamait alors au Cachemire ou en Asie Centrale, ainsi qu'en témoignent les appen- 
dices mahäyänistes des Yogicirabhimi de Sañgharaksa et de Bud Un peu 
lus tard, au début du v* siècle, pour compiler un traité de Yoga à l'usage de ses 
tlisciples chinois 9), Kumärajiva utilise, outre la Yogacérabhimi de Sañgharaksa et 
le Saundarananda d’Asvaghosa, toutes sortes de «sommaires du *Dhyina'» (tch’an 
yao jg W) dus à une série d'autres patriarches Sarvastivadin : Vasumitra, Upa- 
pta, Saüghasena, Páriva, Kumäralita. Dans une préface de la méme époque, 
js par Houei-yuan qui devait tenir ses informations de Buddhabhadra, un « 
de Dhyäna» fort bien renseigné sur les traditions cachemiriennes de son temps (9), 
on lit vi im le schisme du bouddhisme en cinq écoles, survenu à l'époque du 
ar `k pagupta, chacune de ces écoles eut ses sütra, ses textes canoni 
composés à l'éloge du < Dhyána s (^). Il est probable, comme dans le cas du 
darananda d’Asvaghosa ou de la Drstäntapankti de Kumäraläta, tous deux utilisés 
par Kumaräjiva dans son traité, que la — de ces sütra n'étaient pas spéciale- 
ment et exclusivement consacrés au Yoga, sinon en ce sens que, selon la i 
convenue de la pensée indienne, toute matière est traitée en objet de méditation et 
tout s'achève en Yoga. 
De la grande somme mahäyäniste d'Asañga, c'est donc la Yogäcärabhümi de San- 
sa qui devait être le prototype hinüyaniste le plus considérable et sans doute 
plus ancien. S'il est vrai qu'Asañga vécut vers le milieu du 1v* siècle, son œuvre 
n'était en somme postérieure que de * deux siècles à celle de Sabgharaksa, 
e la tradition associe à l'empereur Kani;ka et aux maîtres qui fleurirent sous son 
Ns Asvaghosa, Vasumitra, Dharmaträta et autres (1), C'est au cours de cet inter- 





© P'ou-sa sicou hing king ZZ KE HE fy PE (ce titre est indiqué dans le texte lui-même, 
66 a %, avec celui de Viradalta-pariprecha), T. 330, traduit par Po Fa-tsou entre 290 et 306. 
Po Fatsou fi (& # Hl, alias Po Yunn f (E était un Chinois de Ho-nei, dans 
le Ho-nan actuel, qui avait appris le sanskrit et rédigea un assez grand nombre de traductions. H 
fut mêlé aux controverses avec Wang Feou (Wang Fou) ku sujet du Houa hou king; cf. Pelliot, 
BEFEO, VI, p. 380. A 

(3) Voir les extraits cités dans le Siksásamuccaya, éd. Bendall, p. 34, 930-239. 

Œ T. 310, xcvi, Sho 2-553 a (XXXVIII* assemblée), trad. Bodhiruei ( 706-7 13). Le titre do Bodhi- 

a-bhümi ( P'ou-sa. yu-k'ie che ti $E ie Ja (bu fifi Hi) est indiqué dans le texte, 
543 R. Cette troduction est postérieure à Hinm-tsung qui, on le sait, avait recueilli en Inde 
(à Nalanda) et emploie dans toutes ses traductions la forme yogücárya au lieu de yogücára. Une 
autre traduction du méme opuseule , fuite à la fin du Y siècle par Che-hou, donne également cette 
forme, T. 331, 70 b*. Deux traductions antérieures à celle de Po Fa-tsou sont aujourd'hui 
perdues ( K'ai-yuan lou, T. 3155, n, 49852). 

W Le eSátras de la pratique du Dhyana et du Samadhi, T. 614, sup., p. 355-356. Pour l'énumé- 
rolion des «sommaires du Dhyana» utilisés par Kumirajiva, avec les noms de leurs nuteurs, 
voir la préface de Jouet, T. 4135, u. 6504. 

* w T: p. 3 787 aem avait été au —— disciple de Buddhasena, auteur 
une Labbe, - 618, qui était compté comme l'un atriarehes iers de 
Me ie des Sarvistivadin. * F — 

 Préface de Houei-yuan (vers 412) à la Yogactrabhami de Buddhasena, T. 2145, 1, 65 e 
(opis p 388. n. Ai). Ce texte a — à Lin Li-kouang, qui a étudié dans L'Aide-mémoire de la 
Vraie Loi les textes chinois sur le schisme des cing écoles. Upagupta it lui-méme pour un 
spécialiste du «Dhyänar ( Asokáradóna, trad. Przyluski, La légende de —— Açoka, p. 308, 
348, 363; el. sup., p. 369, n. 2). 

DI Sup., p. 365, ete. ` 
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se diffuser peu à peu dans le Nord-Ouest de l'Inde et en particulier au Ca 
où avait régné jusqu'alors le Petit Véhicule des Sarvistivadin. L'addition, peu 
après 284, d'un appendice mahayiniste à la Y üeirabhimi de Sañgbaraksa ne 
eut guère s'expliquer que par une demande nouvelle née, au Cachemire, du fait de 
L multiplication croissante des adeptes du Grand Véhicule; il n'était plus possible 
aux maitres de Yoga de ne pas tenir compte de cette clientèle dans leurs manuels. 
Et cette phase de transition dut se prolonger jusque vers la fin du iv* siècle, si 
l'on en juge par toute la littérature hybride, Korn du Cachemire, qui fut tra 
duite ou utilisée en chinois aux alentours de l'an 400. Les conceptions relatives à 
Maitreya, attestées à la même époque et pour la méme région, reflètent le même stade 
d'évolution doctrinale ; elles sont, elles aussi, à cheval sur les deux Véhicules. C'est 
vers le milieu du rer siècle qu'Asañga et Vasubandhu, tous deux adeptes de Maitreya, 
se convertissent au Grand Véhicule dans le Gandhära, que Kumäräjiva, après avoir 
étudié les écritures hinüyanistes pendant son enfance au Cachemire, se met à 
l'école des Madhyamika à Kachgar(*. La documentation chinoise contemporaine 
nous t ainsi d'entrevoir, bien encadré dans le temps et dans l'espace, un épi- 
sode de l'histoire du bouddhisme indien, en même temps qu'elle nous renseigne 
sur un aspect de la tradition littéraire qui reliait l'école des Yogacara à celle des 
Sarvastivadin. 


valle que le Grand Véhicule dut, je ne dis naturellement pas se créer, mais se —— 
mire, 





IV. ANALYSE DU TEXTE" 


Cusorraz Ir. — Assemblage et dispersion (2) P) 182 241—182 20, 
(Ng. 230 09-231 65, 
Huit stances d'introduction générale : éloges (imagés) du Buddha, des Trois 182 ab-19. 
Joyaux, de la doctrine « pareille à la rosée douce» (amrta), suivis des vers suivants : 


S'il en est qui se consacrent à la pratique [voir p. 298, n. 1]. 

Et — la mondanité AE 

Avec les nombreux tourments qui lui sont inhérents, 
L'instabilité des naissances et des morts, 





M Cf. JA, 1950, p. 389, n. 2, et yd p. 357, n. 7, et 380-381. 

@ Dh. = version de Dharmaraksa (T. 606); Ng. = version de Ngan Che-kao (T. 607); sans 
indication, il s'agit de la version de Dharmaraksa. En raison de leur rédaction archaïque, ces 
versions offrent maintes difficultés dont beaucoup n'ant pu être élucidées. Les expressions 
chinoises qui présentent un intérét —— seront signalées dans les notes, même si elles 
n'appellent pas de commentaire. Les pages, les tiers de page et les lignes de l'édition de Taishó 
sont indi en mange. 

@ Dh. tai sam f ff. Ce titre pourrait s'appliquer à la concentration de l'esprit distrait 
(tei aan est, dans les textes mahäyänistes, le nom d'un samadhi grâce auquel on peut, à son gré, 
erassemblers ou edi T SE ieg, n. 1) ou encore à la dissolution —— 
samudaya (tai) qu'est la personnalité, ou à l'inévitable séparation (viprayoga) par laquelle s'achève 
toute union le y samágama) entre les êtres qui se chérissent (cf. Üdánararga, 1, #3, 
Buddhacarita, vi, 46, ete), on méme à la compilation (ti) de textes dispersés (san) qu'est 
l'ouvrage de Dharmaraksa. Ng. a aan tchong i HE. litt. edispersion-semencen, qui est encore 

lus obscur; à la fin du présent chapitre (T. 607, 931 1%", cf. T. 606, 184 c^), on retrouve 
Ng. ees deus mots, mais ils n'y ont ra pas la méme valeur que dans le titre : «Le 
sage obtient la semence du nirvána ...] énonce le samatha-vipasyand, qui dans d'autres sūtra est énoncé 


182 420-27, 


182 61-12. 


182 613-35, 


182 629-182 el, 


182 ct-14. 


182 2-14, 
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Et comment [les hommes] sont noyés dans le monde"), 
De méme qu'un char pourri s'enfonce dans la vase 
Et ne peut s'en extraire par lui-méme, 
Il faut qu'ils suivent l'essentiel des sūtra ^. E 
C'est pourquoi, par pitié pour le monde, j'expose [l'essentiel des sütra], 
De méme qu'on cueille des fleurs, 
Afin qu'en écoutant alternativement le | Yoga]äcärs-sütra 
ils détruisent l'existence et parviennent au sans-existence (Y, 


Exhortation à mettre en pratique ce sitra, pour se délivrer de tout l'assemblage (t! 
des tourments; les pratiquants, tant gr que pravrajita, doivent être résolus 
sans retour (ë), Une stance récapitulative. p 

Définition de ce qu'il ne faut pas pratiquer) : colère, luxure, ete. ; stance récapi- 
tulative. 

Définition de ce qu'il faut pratiquer : bienveillance, chasteté, etc.; deux stances 
récapitulatives. 

Définition de yogäcära(® : < Pratiquer la culture” et les exercices 09)», 

Définition de yogáeirabhümi) : «Ce que pratique le pratiquant, c'est là la 
terre du pratiquant» 02, 

Les yogücüra se répartissent en trois catégories : prthagjana ?), ¿aiksa, aíaiksa; 





de facon dispersder. Dans Ng. le mot tchong correspond souvent à skandha (931 5%, 232 a’, ete.) 
et dans Dh. à dhatu (ch. xm). Dans la terminologie de Kumirajiva, ti san $£ ff correspond 
au sk. Kap m arrivée et départ, augmentation et diminution, accumulation et bey nre t 
ainsi dans lo chapitre de la Pascarimáéatisáhasrikó-prajnápárumità ou il est enseigné que a 
des skandha, des facultés sensibles et de leurs objets, ete., est insaisissable, im e, ete, 
(texte sk., éd. Dutt, Londres, 1934, p. 124 = trad. Kumärajiva, T. 293, m, 334 a, ou T. 1509, 
sit, 363 e). Dans les autres versions chinoises de ce texte, dya-ryaya est rendu par ecommencement 
et fin» (tchong che $E fgg, T. 551, u, 130), sorigino ot termes (pen mo À AE, T. 292, m, 
1674), «augmentation et diminution» (teng kien X] jg, T. 220, covm, 45 6). Dans lo Lañké- 
votära (éd. Nan;ö, p. 175"), où tous les traducteurs ont adopté l'équivalent lai Piu EH, 
renue et allées (T. 670, m, 503 e; 671, v, 5470; 672, m, 613a), Aya est expliqué par 
wipádaráái emasse de productions, samühágamád utpanna «produit par assemblages, et ryaya 
s rinäda «dissolution, destruction», interprétations qui justifient fa traduction tm san rassem- 

lage et dissolution», de Kumarajiva. Mais on ne voit pas comment une telle inte tion serait 
possible pour le titre de notre chapitre, où il n'est nullement traité de Tes lage= ni de la 
«dissolution» des akandha. H est vrai que les chapitres suivants sont bien consacrés aux skandha. 

(1 [Note de la p. 397.] Dh. sieou hing E fp. Ng. hing fT : äcara. 

(* Litt. «dans les racines du monde» (Dh. ); rsubmergés dans le monde» ( Ng. ), 

9) Le mot king a été partout rendu par sūtra, bien qu'il sit généralement dans ces textes la 
valeur, moins technique et plus générale, d'autorité seripturaire, de e texte canoniquer. On a renoncé 
à mettre sütra entre guillemets, 

W Yeou mou B HE, bhava-ahhaca? La version de Ng., où ces stances sont traduites en prose, 
n'offre aucun secours. Le echar pourris y est remplacé par un réléphant vigoureux, qui, tombé 
dans une fosse, n'en peut sortir par lui-même», oo 2 = 

Y Tai houei $6 GZ; le terme manque dans Ng. Est-ce la «réunion» qu'il s'agit de e disperser»? 

(6 Dh. pow tchouan houan Ay Il JE, pou fou houan A (M S. avairartika ? 

0) Hing $. car-. 

(V Dh. sieou hing E TT: Ng. hing tchó FF 25, ele pratiquants (yopäcära en bahurrihi). 

w Dh. sieou E. Ng. si Y. 

m Dh. e 73, Ng. hin si in Y. 

00) Dh. sieou hing tao, rv tao ti f& Fr GB. à à Ng. tao hing ti - Cf. sup., p. 343. 

Ux Sic Ng.; Dh. : «5° ed A 72:42 4 Abran du —— Y sieou hing as: 

t Dh. fan H Je ; Ng. wei tó tao tcho Fe 74 34 3. 
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mais c'est aux deux premières catégories seulement qu'est destiné l'ouvrage. En 
effet, le Yogücárabhumi-sitra enseigne l'apaisement et la contemplation (samatha- 
vipasyana) “), lesquels orientent vers les quatre fruits de sramana (?), c'est-à-dire 
vers le isesa-nireäna (3), d'où l'on parviendra au nirvina complet), Mais il 
importe de pratiquer famatha et vipasyana avec persévérance et continuité, sinon 
les efforts resteront vains, comme dans le cas de l'homme qui frotte deux piéces 
pour obtenir du feu, mais s'interrompt sans cesse avant la production du feu. 


Trois stances, dont voici la dernière : 


Ayant pénétré toutes les merveilles subtiles des arcanes, 

J'ai vu et recueilli les enseignements prononcés par les saints. 
Ce sūtra a pour grande glose le terme samatha-vipa:yaná ; 

Pour eem j'ai copié les sütra(*). 


Cuarirax lH. — L'origine des cing skandha (€) 
Quatre stances : 


Recueillant l'essentiel d'un certain nombre de sütra, 

J'institue des paroles d'amrta, gráce auxquelles on ne vieillit ni ne meurt. 
Que l'auditeur éclairé mette en pratique ce que ses oreilles entendent; 

La sagesse détruira les ténèbres souillées... 
Le Buddha a iqué les cinq skandha et leur existence foncière ; 

Il faut voir les sūtra et en suivre la source. 


Bref exposé en prose : «Le yogäcära doit encore contempler l'origine des ein 
akandha ra: —2 sari jnä (8), samskara (9) a — ink 
sont des agrégats : le skandha de rüpa comporte les 10 äyatana 0?) et l'avijüapti (11), 
les skandha de vedaná, de sampñá, etc., comportent 108 vedaná, 108 samjnd, etc, 03), 
de méme qu'une ville murée comprend de nombreuses maisons. Trois stances réca- 
pitulatives, 





W Dh. tai kouan FF B. Ng. tche kouan jt H. 
1) C'est-à-dire les quatre fruits de saika, dont lo 4* (celui d'Arhat) fait accéder au degré 
d'aiaiksa. 
(9 Db. yeou yu ni-yuan 8 BR DE JH: Ng. yeou yu mei 43 BR 25, [le wou mei] qui comporte 
un reste de mei, 

UW Wou wei À 

19 Sie Dh. ; Ng. obscur, 

W Dh. wow yin pen Fr BE A; Ng. tche wow yin houei 431 Ji. R EE, <la connaissance des 
cinq skandha». Plus loin skandha est rendu dans Ng. par tchong $i , «semence, espèce. 

M Dh. Cong $f, «souffrances; Ng. t'ong yang 15 PE. 

Dh. siang 48, Ny. sseu siang BI 48. 

Db. Ng. hing fy. 

09 Jou A. Le rüpa, objet de la faculté visuelle, est pris ici comme représentant l'ensemble 
des cinq facultés sensorielles et de leurs objets; cf. Koda, trad. La Vallée Poussin, ch. 1, p. 45. 

Un Dh, aó kouan fa fa, $Y BE. Ng. ta'eng fa cheou jou 4% 34 Zè A (t). Pour cette définition 
du rüpa-skandha , cf. Kosa, La Vallée Poussin, ch. 1, p. 14. 

"m 108 est un «grand total» courant en Inde, Dh. écrit (fautivement?) «800». 


182 015-290, 


182 621-183 ali, 
(Ng. 231 42610) 


182 (22-29, 


183 at-13, 
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183 211—183 4. Cuarrraz II. — Les caractéristiques ©) des cing skandha 
(Ng. 231 12-32.) 
Six stances. 
Le ripa a pour caractéristiques d'étre lumineux, de comporter des figures, de 
uvoir étre pris dans la main, d'étre montrable à d'autres personnes (2), etc. 
ne stance. 


183 45-35, Quarrrag IV. — Discrimination des cing skandha 131 
(Ny. 23105-232016.) 


Trois stances : Hommage au Buddha, à ses enseignements, etc. 


Le fonctionnement simultané des cing shandha à l'occasion d'un objet unique est 
illustré par la comparaison d'un homme qui trouve un collier de perles tombé dans 
un carrefour : la vue du collier est rapa, le plaisir qu'il en éprouve est vedana, l'opéra- 
tion par laquelle il le reconnait à première vue comme étant un collier est — i 
le désir de le prendre est samskára, la connaissance discriminative (à du colli 
est ojjñána. Une stance. 


183 623-189 510, Cuaprraz V. =Â Constitution et ruine des cing skandha (9) 
(Ng. 232418-235422.) 
Trois stances : hommage, ete. 
Ce chapitre fort long, entremélé de stances et illustré par de nombreuses com- 
june enseigne comment le yogäcära doit méditer sur l'inexistence du pudgala, 
transmigration n'étant due qu'au karman et à sa causalité, et aux vicissitudes des 
skandha, tantôt «constitués» tantôt «ruinés», qui ne fon! point un pudgala durable. 
Il y est traité des maladies (%, de la mort, de l'antaräbhava U), de l'embryologie et de 





(9 Dh. siang AH, lakpana(?); Ng. souei ying siang Rl ME Ad. anulaksana (1). 

(9) Sous ees termes maladroits, on reconnait les propriétés classiques du rúpa : varna, 
sañthäna, pratighate, deianidariana; ef. Kuda, La Vallée Poussin, ch, 1, p. 16, 45. j 

i Dh. fan pié wow yin Z B) Ji R, Ng wou yin fon pie hien the Fi BR Fp WR. IE 
(faute pour kauan tche PR jk = contemplation discriminative des cing skandha). Probablement 
vibhaiiga | vibhäga). 

® Dh. fen pie 5p Hil. Ng- tche M · Cf. Kosa, La Vallée Poussin, ch. t, p. 30 : vijnanais prati- 
irapti, lo rifiána est la connaissance objet par objet (vü visa is la i 
visuelle saisit seulement le visible, non pas le — ele. A = 

0) Dh. wou yin tch’eng p'ai Jp PÈ W HE: Ng. a wou tchong Fy, # dans ce titre, mais la 

‘ace de Tao-ngan donne wou yin. Teh'eng el p'ai servent parfois à traduire sisaria el sañwaría, 

“edvolutions el l'involution» des kalpa, par ex. duns la version du Madhyamágama due à 
—— (er * w s.; T. m 680 a), ou dans celle du * | (trad, 
265-31 + T. 43, vt, 305 6309 c). UL aussi Viradatia-pariprecha dans 
éd. Beadall, p. 230 : käya samudágato . . . kaya vinäio. * 

w Au nombre de 404, soit d'après Dh. 101 pour chacun des quatre makabhata corporels, et 
d'après Ny, 101 pour chacun des trois dosa et pour leur combinaison, Gf. Hübégirin, p. 353. Y 

07 Tchong tche fs jk- L'antorábhava était admis par les Sarvastivádin, nié pur les Mahasia- 
ghika et autres écoles, d'après le Trait des Sectes dit de Vasumitra, 
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la renaissance, avec force détails médicaux, physiologiques, ete. (1), Le début du cha- 
pitre met en scène, avec un curieux réalisme, dû peut-être aux rédacteurs chinois 
enclins à < romancerz, un malade qui va mourir, et qui déjà se voit en réve emmené 
«au T’aichan» -K jl} devant le roi Yama(?), Le médecin qu'on envoie chercher 
invoque «une affaire pressante» pour s'esquiver en promettant de revenir un peu 
lus tard. Aussitôt qu'il a prognostiqué la mort inévitable (9), les parents et amis se 
mentent, durant l'agonie, « pareils à des pores qui regardent fixement, les oreilles 
dressées, comment on fait boucherie d'un de leurs pareils»; le messager de Yama 
entraîne le moribond en enfer, «sur le bateau du samsara tiré par les péchés», etc. 
Même note réaliste et pittoresque dans la description de la mort sous l'action des 
vents (185c7), de l'antarâbhava (186 a), dans celle de la conception (186 e**), de la 
station (187 a") et de la renaissance (188 ai), toutes ment dégoútantes. 
Durant Vantarábhava, les skandha subsistent sans subir aucune diminution, mais 
c'est à la facon du sceau qui subsiste dans l'argile par son impression (il n'est ni 
résent sur l'argile, ni séparé de l'argile), ou de la semence qui subsiste dans le fruit : 
ie méme, pour les «Ames» des morts (186 b"), les skandha ne sont ni identiques aux 
anciens, ni différents d'eux. Chacun obtient rétribution selon ce qu'il a : pour 
les vertueux l'antaräbhava est bon, pour les méchants il est mauvais, etc. C'est ainsi 
le yogácira doit méditer sur la manière dont les skandha se constituent et se 
étruisent, 
Quatre stances finales. Hommage au Buddha... 


dar les ui Buddha, 
ai recueilli en abrégeant, 
J'ai choisi et copié; 
Et, selon ses enseignements, j'ai composé le Fogacárasütra. 


Cuariraz VI, — La maitri 


Cinq stances : 


Un marchand, vo nt dans le désert, 
Par chemin difficile, est affamé et assoiffé; 
Un guide le sauve et le protége, 


L'amenant en un lieu oü il trouve eau et fruits. 


Mm —— 185 a, citation > — ere et mention nominale de médecins pour 
chacun i T E . Höbögirin, p. 260) : somatologie (185 a), 
midden (185 a’), sons arri 185 a pediätris (185 aa), — — ek 
Parmi les médecins figurent des Yue-tche (185 a") et méme des Chinois, tels Ki-po fk fé et 
Pien-ts'iue (3 B (185 a^; sur ce dernier, ef. la glose de Hiuan-ying dans T. 3128, txxv, 792 0). 
Tout ce passage, intéressant pour l'histoire de la médecine, mais d'interprétation difficile, est 
beaucoup plus bref dans Ng., 333 a, qui mentionne seulement Pien-ts'iue. 

N Dh. Yen [E] (18% a’), Ng. Yen YY, var. [fautive] Hien Jig (232 km, Cf. inf., p. 408, n. 4; 
et Chavannes, Le Tai chan, qui montre, p. 399, que dés l'époque des Han le T'ai-chan était 
devenu résidence des morts, mais se trompe en disant, p. 15, que l'idée bouddhique du j 
ment des morts ne s'introduisit dans le culte du Tai-chan que sous les T'ang. [Cf. inf., p. 436.] 

9) Dans Ng., le médecin a l'honnêteté — ou l'indiscrétion — de communiquer son prognostic 
à la famille; mais dans Dh., il lui enjeint simplement de donner au malade tout es qu'il 
désirera. L'abandon des incurables était d'usage ches les médecins dans tout le monde antique. 


189 015-190 615, 


190 51720, 


190 c12-10, 


190 c17-29, 
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Hommage au Buddha, vénéré du monde, 
Qui, grâce au chemin du Nirvāņa ®©, 
Détruit toute souillure, j 
Augmente la tranquillité et procure un esprit égal! 
Le bateau qui, en pleine mer, 
Se trouve devant la gueule d'un poisson Makara 
Et va entrer dans le ventre du monstre, 
H le sauve par sa maitri, 
Avec ses hommes et ses trésors, 
Au moment méme oú ils vont étre engloutis. 
Il connait toutes les douleurs et tous les plaisirs, A 
Innombrables par cent et par mille, du commencement jusqu'à la fin. 
Ti l'emporte sur tous les saints antérieurs; 
Ses mérites sont une grande montagne; 
Sa sapience éclipse la lumière du soleil. 
Offrant nos vœux, prosternons-nous devant sa sagesse! 


Le yogücüra doit cultiver la pensée de bienveillance (maitri-eitta), en rejetant la 
colère (9, La maitri ne doit pas être seulement verbale ni mentale... Les diverses 
pratiques de maitri sur lesquelles doit méditer le yogácára; exposé en prose, entre- 
mêlé de stances récapitulatives °. 


- 


Cuarrraz VII. — Elimination de la crainte 


Douze stances : Hommage au Buddha, « qui fait obtenir la paix, délivre des dou- 
leurs, élimine toute crainte», etc. 


«Si le yogácira, dans son ermitage (*) ou en un lieu écarté, conçoit soudain une 
crainte qui fasse dresser ses vêtements ) et ses poils, qu'il pense à l'excellence des 
mérites du Tathagata, à son icone, au Dharma et au Sañgha; qu'il réfléchisse sur les 
défenses et interdictions; qu'il comprenne distinctement la vacuité; qu'il connaisse 
les six éléments et les douze nidāna; qu'il cultive la compassion, Même s'il est épou- 
vanté, il ne craindra plus rien s'il pense à ces choses. n 

Deux stances : 


Si l'on est prostré de crainte 

Et qu'on ne puisse se redresser dans la Loi, 
Jl est enseigné de maintenir ferme la Loi des Défenses (dila), 

Pour étre inébranlable comme la montagne sur la souffle le vent. 
De méme que l'abeille recueille les saveurs des fleurs, 
= 5 TA das vora —— 

n texte est réduit, mais grand est l'apaisement qu'il apporte; 
C'est pour éliminer la crainte que j'explique us Te 





© Wou wei JE Z. 

i9 D'après Seng-jouei (aup., p. 356, n. 1), ce sur lu colère aurait inspiré Kumärajiva 
dans son Tan teh'an pags bong T. 615, v, pios, o — 

W T, Watanabe, dans son article déjà cité (sup., p. 344, n. 4), p. 130-131, prétend retrouver 
toutes les matières de ce chapitre dans l'Ekottarágama , le Saddharmapundartka-rütra et le Vimukti- 
märga d'Upatisya (Taisbö, 1648). Mais ses rapprochements demandersient vérification. 

W Hien kiu ER JE , aranya. 

W Sic. 
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Cuarreaz Vill. — Discrimination des caractéristiques () 190422 196 417, 


Six stances d'hommage, commengant par cette comparaison : 190 222-191 ad. 


Ayant perdu une récieuse 
re a el se dans la grande mer, 
Si l'on se met aussitôt, avec une épuisette, 
A transvaser la mer pour la doses 
Avec zèle et sans négligence, 
D'un esprit soutenu et sans se laisser détourner, 
Alors, voyant cela, le dieu de la mer, 
Sort la perle et la rend")... 


Le yogúcára doit méditer sur l'élimination des trois klesa, en particulier du moha, 191 a5. e7, 
au moyen de la sapience (prajnä); sur la foi (sraddha), qui fait renoncer au moi; 
sur le zèle (virya), etc. La connaissance permet au yogäcara de bien distinguer le 
moment des dhyana, le moment de la vipasyanä, celui du samadhi, etc. 

Comment le yogácára doit pratiquer de façon correcte, honnêtement, sincèrement, 191 e*-15, 
sans chercher à Eier : s'il commet des fautes ou rencontre des difficultés, il s'en 
ouvrira à son maitre de Loi, comme un malade se confesse au médecin; et le maltre 
lui enseignera les correctifs convenables, à savoir : 


1. Contre l'excès de désir, la contemplation de l'impur; 191 17-192 514, 
2. Contre l'excès de colère, la pensée de bienveillance; 

3. Contre l'excès de stupidité, la contemplation de la causalité; 

4. Contre l'excès de pensée, le décompte des expirations et des inspirations; 

5. Contre l'excès d'orgueil, la contemplation du squelette. 


Définitions de ces cing défauts et de leurs contrecarrants ©), 
Le maitre de la Loi, pour pêcher les sutra, examine le tempérament des adeptes; 192 515-57, 
ceux-ci se classent en dix-neuf catégories, selon les Ælesa qui les caractérisent (*) ; 
1. Luxure; 2. Colére; 3. Stupidité; 4. Luxure et colére; 5. Luxure et stupidité; 
6. Stupidité et colère ; 7. Luxure, colère et stupidité; 8. Pureté orale et luxure d'es- 
prit; 9. Douceur de parole et dureté d'esprit; 10. Intelligence orale et stupidité 
d'esprit; 11. Beauté de parole, mais l'esprit nourrit les trois poisons); 
12. ièreté de parole et esprit accommodant(“; 13. Mauvaises paroles et esprit 
dur; 14. Grossièreté de parole et esprit stupide; 15. Grossièreté orale et nourrir 
les trois poisons; 16. Stupidité orale et luxure d'esprit; 17. Stupidité orale et 





U) Fen pie siang ZL $5) M. probablement lakgana-nibhaaga ( vibhaga ). 
(9 Pour ce thème de folklore, v. Mahäsänghika-vinays (Chavannes, Cing cenis contes, 1, 
p. 310 el suiv.); Le ange et le fou (ib., IV, p. 91); Jataka (T. 155, 1, 76 a). CL sup., p. dos. 


n. 1. 

Ce sont les «cing contemplations qui arrêtent le citia»; cf. aup., p. 356, m. 3, p. 360, 
n. b, p. 363, — 

G) Pour une ification du méme » cf. Visuddhimaggn, p. 101 el suiv. (N. Datt, 
2 The Buddhist Meditation», 1HQ, XI, iv, dec. 1935. p. 730 et suis. ). E 

G) San tou = Hp, tridosu, les trois kleia fondamentaux, n™ 1-3 de la présente classification. 

1% Var, colérique. 


MEFEO, XLIY-3. 26 


192 825-104 c12, 


194 019-195 419, 


195 420-16, 


195 017-196 a15, 


196 216-17, 
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nourrir la colére; 18. Stupidité d'esprit et de parole; 19. Stupidité de parole, 
'esprit nourrit les trois poisons. 


Stances récapitulatives éclaircissant cette répartition : les trois poisons, 1-3; 
combinés, 4-7; douceur de parole, 8-11; grossièreté de parole (1), 12-15; stupi- 
dité de parole, 16-19 9. E : 

Indications détaillées sur les «caractéristiques» de ces dix-neuf catégories, avec 
stances récapitulatives (9), : 

Le maitre de la Loi enseignera la Loi aux adeptes en les observant d'aprés cette 
classification. Indications sur les contrecarrants appropriés, avec stances récapitu- 
latives. 

Classification des auditeurs en quatre catégories suivant leurs capacités soit intel- 
lectuelles, soit morales ou religieuses : savants et possédant les päramitä (*), moraux 
mais non savants, savants mais non moraux, ni savants ni moraux; et de même sui- 
vant leur aptitude à comprendre plus ou moins bien l'enseignement (5). Huit stances 
récapitulatives. 1 y A 

Classification des yogücära en trois catégories, suivant qu'ils cultivent la yogäcära- 
bhümi 9) ; 4. De corps sans que l'esprit suive; 2. D'esprit sans que le corps suive; 
3. De corps et d'esprit à la fois. Définitions avec stances récapitulatives, La troisiéme 
catégorie est seule irréprochable; voici en quoi consiste ela fixation) simul- 
tanée du corps et de l'esprit» : le corps est assis bien droit, mais l'esprit ne se reláche 
point; les indriya sont apaisés à l'intérieur, ils ne «vont» pas non plus à l'extérieur 
obéir au jeu des causes et des conditions; le corps et l'esprit sont fixés i 
blement, tous deux de facon « égale », identique ; ils sont en parfaite « correspondance 
mutuelle» (9), C'est ainsi qu'on parvient rapidement au nirvana. 

Une stance finale : 


J explique un certain nombre de sens essentiels; 
C'est comme si l'on mange du lait mélé à du miel. 
Ceux qui pourront, sans duperie, observer la Loi, 
Se dompteront eux-mémes gráce à l'enseignement du Buddha. 





UP Le texte porte estupidité orale», qui est évidemment fautif. 

™ En comparant la terminologie employée dans ces définitions avec celle du passage précédent, 
on peut établir le tableau suivant : 

1-3. Les trois dosa, luxure, colère, stupidité, 

4-7. Leurs combinaisons. 

8-11. eLuxures verbale, associée à chacun des trois dosa spirituels et à leur combinaison. 

13-15. eColere verbale, associée à chacun des trois dosa spirituels et à leur combinaison. 

16-19. eStupidités verbale, associée à chacun des trois dosa spirituels et à leur combinaison. 

M) Ces «portraits» caractérologiques, assez développés et qui témoignent d'un curieux effort 
d'analyse payehologique, auraient inspiré, d'après la préface de Seng-jouei (sup., p. 356, n. 1), ceux 
qui sont tracés du luxurieux, du colérique et du stupide dans le manuel de «dhydna-samádhi» 
compilé, au début du v* siècle, par Kumarajiva ( Tao tch'an san-mei king, T. 614,1, 271 a*-c!); 
mais l'emprunt est loin d'être littéral, La caractérologie était à la en Chine vers T 
où ces traductions furent rédigées; cf. par exemple le Jen wou tche A 15 5 de Lieou Chao 28 
BD (t ca. 250). 

© Tehe tao 35 A (195 0%), tou wow ki ME. HE B (195 c"). 

La terminologie est si confuse qu'il serait difficile d'interpréter ces catégories avec précision. 

(i Sieou hing tao [ou tao 46] n f FF 38 [65] 38. 

U^ Ting SE , samadhi (Y). 

W Siang ying A ME (196 a"), terme qui dans la terminologie chinoise plus tardive sert 
d'équivalent à yoga. C'est bien, en effet, au yoga, "technique du corps» autant que de l'esprit 
(Mauss, Journal de Psychologie, 1935, p. 293) rag s'applique exactement la définition de notre 
texte, Cf. les images du lait coupé d'eau et de la balance aux poids égaux, inf. p. 411, 
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Cuarrraz IX, — Efforts de l'esprit} 


«Dans la Fogácirabhimi, par quel moyen (* peut-on rectifier son propre ees 
Apologue longuement narré, avec des stances entremélées, du roi 
des candidats au poste de ministre, leur fait porter un pitra plein qui, pour de eee porte 
septentrionale à la porte méridionale de sa ville, et jusqu'au pare situé à vingt 
licues de la ville; un des candidats réussit à parcourir ce trajet sans laisser tomber 
une goutte d'huile, malgré les distractions occasionnées par de jolies femmes, 
un éléphant «ivre», un incendie, des abeilles qui le piquent, une tempéte, ete. ? 
De méme le — doit dompter son esprit, le préserver de la distraction que ie 
voquent les dosa, le recueillir et cultiver les quatre smrtyupasthána 9. 


Deux stances finales : 


Droiture, foi, zéle, 
Sagesse, absence de duperie, 
Ces cinq vertus !*) sans tache 
Eliminent les innombrables souillures de l'esprit. 


En choisissant et en expliquant des sütra sans nombre, 
‚On s'éveille à la doctrine du Buddha; 
Je n'en lang que les paroles essentielles, 
Mais les sens que j'analyse sont innombrables. 


Cuarırnz X, — Écarter les méprises 9) 


Trois stances d'hommage. Le yogúcira risque de se laisser rebuter par la difficulté 
des quatre vérités (7) : tel un homme qui coupe un cheveu en cent et ne peut plus le 
reconstituer; il tombe dans les méprises, Bref exposé, agrémenté de comparaisons, 
des quatre méprises : prendre l'impermanent pour le permanent, la douleur pour le 
plaisir, l'impersonnel pour le personnel, le vide pour le réel (litt. «le plein -) ($), Le 





w K'iuan yi W E Yi est ici pour amrti; k’wan #exhorter, encourager», peat aussi si 
z être encouragé, s'encouragers, d'où efaire des efforts, persévérer», ub cic atone 
Viuan rs encouragers. 

W Fang pien , Prayoga, paryaya, upaya. . 

AG ei AN Sebgokiüqums, T. 99, zur. 175 be (= Sam. Nik, Satipatthäne, 
vol, V, d 170) et Maháparimrvána-sütra, T. 374, xxn, 1596 be, où il illustre la persévérance 
dans la empti. 


W Yi iche HE E: YM (kaya), l'eng-yang H FE (elena), sin ¡[y (citta), fa $f (dharma). 
ee dans le Sūtra de Nägasena, traduit sous les Tsin orientaux (317-490), 
110, n. 


© Les cinq kuialadharma (dits aussi indriya, bala -..) : #raddha, virya, smrti, aumädhi, 
prajñä, mal reconnaissables dans notre traduction. 

(0 Li Cien tao ME RÁ (Cien tao = viparyaya, riparyäsa). 

SE a o e uh SN od a CU 
— a. wou tch’ang FE "My (miga, anitya); Fou PH, lo ME (duMha, sukha): fei 
de d fo yeou chen Ff Éj (anatman, àtman); Kong ZE, che ff (dünya...) Dans le Kosa, 
trad. La Vallée Poussin, ch. v, p. #1, la dernière méprise est de prendre l'unpur pour le pur (suci, 
aiuci); c'est ce qu'en trouve dans la plupart des listes de riparyaya. 


36. 


196 422-198 615, 


198 417-199 620, 


198 c29- 199 20, 


199 2200 af. 


200 af-15, 
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ogäcära s'en gardera et méditera au contraire sur l'inexistence foncière (de toute 
: rmanence, x il se reconnaltra alors capable d'obtenir lui aussi les quatre 
Kan et la qualité de Buddha. 


Cuarirue XI. = Comprendre ce qu'est la nourriture (2) 


Quatre stances d'hommage, rappelant des occasions où lo Buddha reçut des 
offrandes de nourriture. Le yogúcira doit méditer sur la nourriture, son ï 
le processus répugnant de la dig tion (détails physiologiques). L'alimentation est 

p pugna ges i mentation | 
susceptible d'augmenter les passions, mais elle est nécessaire pour maintenir la vie : 
elle doit être modérée. Stance récapitulative. Apologue des oiseaux en cage, dont les 
plus gras sont choisis pour la cuisine. L'un d'eux se dit que s'il engraisse on le man- 
gera, mais que s'il ne mange rien il mourra d'inanition; il mange donc modérément, 
en vue de s'évader 9), Autres apologues (4, 


Cuarırar XI. — Maîtriser les sens (5) 


Le yogäcära chez lequel les tridosa sont affaiblis s'imagine avoir obtenu le chemin (8) 
et la vue des vérités saintes, alors qu'il n'en est rien; il se relâche et laisse aller son 
esprit parmi les objets des sens. C'est la pen qu'il doit encore dompter ses adits 
comme un berger dont le bétail piétine les champs d’autrui ramène ses beufs et 
bat jusqu'à ce qu'ils se corrigent. De même le pratiquant empêche ses indriya de 
suivre les six objets des sens (7), et les fait «revenir» en se corrigeant lui-même. 


Cuarrraz XII. — La patience 9) 


Comment le yogácóra supporte les injures en méditant sur leur «vacuités. Il 
les réduit à néant en les — il fait l'aveugle, ete. 





(N Tanin jf 7 esur les traces du tao», srotuüpanna; wang houan ¿E E. caller et retours, 
sakrdágámin; pou houan R E «sans relours, anāgūinin; wow so [chou $ Fi Z (plus loin 
wou tchou FE F ) esans attachement», arhat. 

9 Hia» leao che i T R- 

9 Get apologue est cité dans le TeWow yao king, c'est-à-dire la partie en prose de l'Udana- 
varga, attribuée à Dhormatráta, et = se réfère expressément au he ka du ¿hadanta 
—— (cf. Lin Li-kouang, L’aide-mémoire de la Vraie Loi, p. 330). Un autre de 
T. 606 (ch. vm) est également cité, sous le méme titre, dans le La yao king (cf. id m, p. 331). 
Lin soutient avec beaucoup de vraisemblance que ce Dharmatráta était le méme que le maitre 
Därsläntika de ce nom souvent mentionné dans la Vibhèsa, 

9) Ce chapitre se rapproche du Saundarunanda, IV, 1-19; mais les comparaisons ne sont pos 
es mémes, 

6) Fou cheng tehou ken (R NE GE BR (indriya). Les chapitres xu-xw sont fort brefs et ne 
comportent aucune stance. 

N Taotó GH (E, ici márga, ou yoga (sup., p. 342, n. A, 404, n. 6), ou peut-être páramita f 
En tout cas, pas bodhi, souvent rendu par tao 28 dans les traductions de lu première époque 
(ef. Pelliot, T'oung Pao, XUL, p. 406), 

9) Lieu chowai 72 FE, cles six déperditionss, Ayatana externes ou visaya; ef. ch. xui, 
208 at, s11 47, où chouat est accolé à jou A, ecotréen, les dyatana internes, Lisou chouni est 
généralement glosé par heow tch’en 7/7 HE eles six poussières», les six objets des sens; ee der- 
nier terme est lui aussi employé dans je présent texte, p. ex. p. 195 a, 1960 

, 9. Jen jou 72, BẸ, ksànti (ef. Twin Pagodas of Zayton, Harvard Univ., 1935, p. 63, of il faut 
lire 22, Eg au lieu de ZA SP). 


LA YOGACARABHUMI DE SANGHARAKSA 407 


Cuaprra XIV. — Renoncer à faire le mal 


Si durant ses exercices il est victime de mauvais traitements corporels, il méditera 
sur l'inanité de tout nimaripa : le battu et celui qui bat sont également inexistants, 
et il en est de méme du colérique et de celui qui est l'objet de sa colère. Il se gardera 
donc de toute colère et de toute rancune. Du reste, jamais il ne pourrait se venger 
de tous ses ennemis : on ne saurait tirer vengeance des serpents, centipédes, poux 
et insectes qui molestent l'homme extérieurement, ni des cent quatre maladies et des 
quatre-vingts vers (1) qui le tourmentent à l'intérieur de son corps. 


Cuaprrne XV. — L'œil divin qui voit tout) 


Comment le yogácira doit lutter contre la somnolence : penser à la mort prochaine 
et aux tourments du savisdra, se laver mains et visage, regarder aux quatre orients et 
contempler les étoiles, afin de dompter son esprit; déambuler, changer de siège, ete. 
Il méditera sur la lumière, jusqu'à ce que celle-ci illumine son esprit, même si 
ses yeux sont fermés (2) ; il obtiendra ainsi «l'œil reli jeux» (4); sa vision devient 
«égale », transcendo toute distance, parvient jusqu'au ciel des dieux Suddhávisa 9), 

urt les cinq gati et tout le trichiliocosme : il réalise Pabhijñá de l'œil divin. 
tances récapitulatives. 


Guarrrns XVI. — L'oreille divine 9? 


Deux stances d'hommage. L’abhijna de l'oreille divine se produit tout naturelle- 
ment à la suite de celle de l'œil divin, de même qu'en cherchant un trésor on en trouve 
un autre. Définition de cette abhijnd : elle permet d'entendre les sons des cinq gati, 
des trois mondes... Stances récapitulatives. 


„Du sens des grands sūtra innombrables 
Ayant obtenu un résidu, j'en donne l'ambroisie; 

De même qu'aux hommes des on donne une bonne Ç 
Ainsi j'expose l'enseignement du Bhagavat sur l'œil divin. 


Cuarrrag XVII. — La commémoration des existences antérieures 7) 


Deux stances d'hommage. Troisième abhijna : grâce à l'œil divin, le pratiquant 
a la vision de ses existences antérieures. Copains; stances récapitulatives, 





Sur les 80 vers, ef. Lin Li-kouang, op. tit., p. 110, m. B. 

m Tien yen kien schung che K HR R FE ine, litt. «Tail céleste (dieyacakgua) qui voit 
(jusqu'à) la fin et (depuis) le commencement». 

61 La méditation photique prépare à l'œil divin qui est eda domaine des dhyana», Cf. Koda, 
trad. La Vallée Poussin, ch. vit, p. 153 (divya drotrakmnl rüpa-prasádau dhyana-bhümkau , Gokhale, 
«The Text of the Abhidharmakodakärikär, in J, Bombay Br. R. As. Soc., . 1946, p. 98). 

(0 Tao yen 3 AR. 

m Tring-kin Lin FR JÉ K. 

(m Tien eul K H, diryairotra. 

M Nien mang che À E PE, pirranivisinamrti. 


200 417-25, 


200 aT. -200 5m. 


200 529.22, 


200 025-201 a, 


201 ait. 16, 


201 c17..204 23, 


205 LR. 


205 #6. 211 cS. 
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Cuarrraz XVIII. — La connaissance de la pensée d'autrui? 


Deux stances d'hommage. Quatrième abhijid, également liée à l'ail divin. Nom- 
breuses stances et comparaisons. A la fin, méditation sur les gati des animaux et des 
preta. 


Cuarıras XIX. — Les enfers (2) 


La troisième des durgati. Méditation sur les enfers et sur les actes qui y font 
renaître. Description circonstanciée des huit grands enfers (chauds)(% et de 
quelques-unes des seize annexes de chacun d’eux'*), Nombreuses stances, 


Cnuaritaz XX. — S'encourager au contentement (5) 


Quatre stances d'hommage. Si le yogäcära a des pensées de faiblesse, il doit se dire 
qu'il a cependant déjà obtenu des bénéfices : il a évité les huit difficultés, rencontré 
un Buddha et pu rendre hommage aux trois Joyaux; il a réalisé le brahmacarya, il 
est orienté vers le Chemin, bientôt il sera un fils du Roi de la Loi et parviendra à la 
« ville du nirväna», etc. Le contentement que lui procurent ces constatations doit 
l'encourager à persévérer, Stances récapitulatives; stance finale sur la compilation 


de l'ouvrage. 


Cuarrras XXI. — Pratiquer la vacuité (9) 


Quatre stances d'hommage. En méditant sur la vaeuité universelle, on se détache 
de la notion de moi! `). Apologue du bouffon en deuil de sa mère, qui doit ndre à 
l'appel du roi et se livrer à des bouffonneries de commande : il finit par oublier son 
chagrin. De même le yogácira, en fixant son esprit sur la vacuité, finit par oublier son 
moi. Stances et comparaisons. 





D Tehe jen sin N A, ify paracittajñana. 

9 Tiyu R B. miraya. 

VI s* siang REL, saüyïoa; a* hei cheng 2 #8. kalasütra; 3° ho houei Z. H. somphata; 
4° kino houan WL M, raurana; 5* ta kiao houan, maháraurava; 6° a-pi MB, ann: 7° chao 
w, X, läpana; 8* p'ou tchou tH dE. pratäpana. Sur les enfers, ef. Lin Li-kouang, op. it., 
p. 3-16. 

Y Che licou pou —|- 7% df (204 c), utsada. P. ex. pour le grand enfer Sarhghüta : Tir ye 
Hong chou $8 HE He R (202 c), ela forêt aux feuilles de fers, anpattra-rana; teu ki chou 
WA PR tH (203 a), eles arbres aux épines», ayabíalmalizana; fei houei lem ho OR de m 
(903 e), ela rivière des cendres bouillantess, kAdrodaka nadi, ete. |l est question à plusieurs 
reprises du T'ai-chan. siège de l'enfer chinois, dont le dieu était identifié à Yama; ef. ci-dessus, 
p. 401 [et infra, Addenda, p. 4361. 

© K'iuam yue BEY 1, ou plus loin, 105 a, teu k'iuan es'encourager», 205 al, ieu mien 
es'efforcers; cf. sup. p. 405, n. 1. 

“ Hing Kong $3 Z. éanyate-carya ? 


" Wow wo siang 3 dg 48, êtma-gräha ? Wou wo pourrait répondre à abmatmiya; mai 
Atmiya le Leste a wo so JE Br (208 c"), qui en est la traduction classique. FAT 
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La croyance au moi est due á la eroyance au corps; on l'élimine en méditant sur 
Virréalité du corps, qui n'est qu'un assemblage des six éléments“). Exposé fort déve- 
loppé de ces éléments, internes et externes : ils ne constituent point un moi. Nom- 
breuses stances et comparaisons (2). Ayant réalisé qu'il n'y a de moi ni dans les élé- 
ments, ni dans les skandha, ni dans les äyatana, le yogácára parvient aux (trois samadhi 
nommés) portes de la délivrance (3) : vacuité, absence de vœu, absence de caractères 
particuliers (4), 


Nombreuses stances récapitulatives; stance finale du compilateur : 


J'ai examiné la Loi des sútra du Buddha, 
Afin de rechercher la délivrance, la tranquillité éternelle, 

Le sens est en profond, l'exposé vaste, ils s'inspirent d'une compassion totale; 
Pour en faciliter l'intelligence aux pratiquants, j'ai — expliqué 


Cuarirar XXII, — Les bases de la thoumaturgie € 211 65-213 219. 
(Ng. 23582236013.) 
Trois stances d'hommage. 


Le yogücära obtient la délivrance, soit d'abord par —— puis parla  211c17-212a1, 
contemplation 9), soit dans l'ordre opposé. Définition de l'apaisement : l'esprit est 
correctement fixé, immobile, sans distraction ni négligence. Définition de la contem- 
plation : par suite de l'apaisement, l'esprit contemple le saddharma , examine ce qui 
est fait, et voit le néant foncier 9, L'apaisement est illustré par la comparaison de 
'acheteur d'or qui, ayant vu l'or, n'en discute pas la qualité; la contem ion, 
pt celle de l'acheteur qui examine l'or, en distingue le pays d'origine, itre, 
‘authenticité, l'espèce ; ou encore, l'apaisement est pareil à l'acte du moissonneur q 
saisit les épis de la main gauche, la contemplation à l'acte de les couper à la fau. 
de la main droite (%), L'apaisement, c'est la contemplation égale, synthétique, yeux 





W Dar traduit par che BE «choses», ou fon 7} «parties», ow thung FE +<semences, 
espèces» (ef. dhatu plosé par bya, tchong-teeu FG T semences, cher Asaiga, T. 1606, 
n, 70h b; par gotra, Kosa, ch. 1, p. 37, ch. ur, p. 6); ou encore, pour les quatre premiers, 
la X r grands» (maha[bhata), 208 a*, 11 0). Vijñána est rendu par chen Sh (206 a), par howen 
chen 2 9 (206 a"), par sin chen jy Hip (210 2"), puis par che BY (910 a"). 

t) P. ex. (208 a™) la connaissance sensorielle (vijsdna), née de la rencontre de l'organe interne 
et de l'objet externe, est comparée à In pièce d'orfèvrerie, qui implique l'association de l'orfevre 
et des métaux, — (208 64) Le mirage (ye ma $f lE, marici), comparsison qui doit être tirée da 
Samyuktáguma, T. 99, x, 68e, ye ma (= Sai. Nik, vol. UL. p. 151, martcika). — (911 a") Les 
enfants qui se battent pour défendre la possession de leurs châteaux de sable, mais les aban- 
donnent sans regret quand vient le soir (traduit par A. Waley, dans Buddhist Texts through the 
Ages, piste 1954, p. 274; ne concorde pas avec les textes cités dans Twin Pagndas of Zayton, 
p. 55-56). 

w To men HR FY. rimoksamukha, 

W Kong ZE, éumyatá; wou yuan JE RH. apranihita; wow siang de 48 (var. siang RH), 
änimitta. Cf. Kosa, trad. La Vallée Poussin, chap. vm, p. 18^ et suiv. 

i) Ce chapitre est, en effet, le plus long de tous. 

W Dh. chen tou ph E, Ng. chen tsou hing Sh JE Fr; rddhipáda. 

In Dh. ti Z, Ng- tehe E: damatha. 

W Dh. Ng. kouan B ; ripaígana. 

w Dh. *K Y Fç (E M R AK 3 (var. À FE (faute pour FE |). Ny. est obseur (335 e). 

(€) Méme image dans le e Samatha-ripaiyanä du Satyasildhi-sdatra, T. 1646, xv, 358 a; 
aussi = nha, p. 32 (BÉFEO, XXIV, p. 104), où elle illustre les rapports du yonisomana 

lara et A 


212411410, 


212 615.46, 


2122-213 a17, 
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ouverts ou yeux fermés, du squelette humain dans son ensemble ; la contemplation, 
c'est la réflexion détaillée sur chacune de ses parties. > . 

Pour obtenir l'apaisement, il y a deux moyens principaux : la —— 
de Pimpur(%) et le contrôle calculó du souffle, expirations et inspirations (*, Dans 
ce chapitre il n'est traité que du premier de ces deux procédés. Il y est décrit en 
détail : inspection du cadavre dans les cimetiéres, puis identification corps vivant 
au cadavre (d'abord le mien, p celui de toutes les personnes), qu'on voit sans 
cesse et partout «comme tous les cours d'eau vont à la mer» : ainsi l'on parvient 
à l'apaisement (9. KC < ' 

De cet apaisement résulte le premier dhyana, caractérisé par l'élimination de cing 
obstructions ‘*) et la possession de cing mérites (9), par l'absence de toute s pensée» (9), 
de tout désir, de tout dharma de mal, la concentration de l'esprit fixé dans le calme, 
la joie, ete. (7. Les profanes (8) peuvent accéder à ce dhyana, mais ils sont encore 
sujets aux écoulements (%; les rst extérieurs» (au bouddhisme), qui ont supprimé 
le désir et persistent indéfiniment dans ce dhydna, ne sont pas encore à e péné- 
trer dans la maison» 0%, Il n'en est pas de même des disciples du B dont la 
manière de cultiver ce dhyäna est différente UU, Les trois autres dhyäna s'obtiennent 
facilement à la suite du premier, de même qu'au tir à l'are ce sont les débuts qui 
sont ardus ('?), 

Le yogücira peut alors obtenir les bases des pouvoirs miraculeux, Dans ce but, il 
pratique tout d'abord la contemplation du vide (ou de l'espace) |) ; celle-ci consiste à 
voir partout le yide : dans les articulations et dans Jes différentes parties du corps, 
qui apparalt comme un sac; la notion de forme sensible, de ripe, est éliminée par 
celle du vide, ou du moins, si l'on continue à voir le corps, c'est sans plus éprouver 
aucun attachement à son égard : on est libre de le voir ou de ne pas le voir, libre 
aussi de voir ou de ne pas voir le vide. La vision du corps et celle du vide deviennent 





(0 Dh. wow lou koumm FÉ BE DH. pou teing kouan K WR: Ng. nien wou lou Az E H; 
aiubha bhárana. Sur le termo mou lou, ef. la glose de ing dans T. 2128, xxxv, 793 c. 
Wow signifie «haissahle, dégoútant= (on a la variante wou 75 reales, p. 215 c”, 291 09, et lou 
rdécouvert, à nu», ou encore récoulement, purulence», En médecine, ce terme s'applique à 
l'écoulement du sang aprés l'accouchement. 

9) Dh. chou si cheou tch'ou jou si B B. SF Hi A B. een comptant le souflle contrôler les 
expirations et les inspirations»; Ng. nien ngan-pan chew yi Z RR SF rle contròle de 
l'esprit (smrti) consistant à penser à l'ànápánam; and, mri, 

© lci s'arrête ce chapitre dans la version de Ngan Chekoo (T. 606, v, 319 = T. 607, 
2364"), Cf. sup. p. 344. 

W Kai Z. mivérana. Sur les cinq nioarana qui fant obstacle au dhyana, ef. Koia, chap. v, 
p. 98-100: PU raar eù trad. Lamotte, p. 1013-1036. 

©) H doit s'agir des tmi dharma dont la possession est nécessaire pour pratiquer le dhydna : 
chanda, virya, smyti, amiiprajnána , cittaikágratá, Cf. Mahaprajnüpáramitá-iastra, trad. Lamotte, 
p. 1080-1031. 

9 Seu siang I 18. Il ne peut s'agir du ritarka-"icára, qui subsiste justement dans le pre- 
misr di. pour se disparaitre que .. deuxième, 

^ reconnait dans ce passage peu clair quelques-uns des ci qui constituent lo 
mier dhyäna : vitarka, meum pr, aula, * e heden CL ada, chap. vu, p. le: 

W^ Fan fou À, Je, prthagjana. 

™ Leou E, tch’ouan lorn SF ds deren. 

U^) Lowen yu, XT, atv. 

(M1 La question est reprise au début du chapitre suivant. 

7" Même image à p de ¿irampama-semádhi dans lo Soramgoma-samàidhisütra, trad. 
Kumirajiva, T. 64», 1, 634 47%, Cf. mon Concile de Lhasa, p. 73 et n. 4, 

(P) Kong Z. hiu Kong BE Z. H s'agit d'une forme de lakasanantyà yatana-samapatti, une 
des quatre árüpya-samápatti. 
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interchangeables; le corps et l'esprit ne font plus qu'un; comme le lait et l'eau 
mélangés, ils deviennent identiques, «égaux» 0), Alors le À i 
sa volonté, élève par son esprit son corps au-dessus de son dien concentrant sa 
pensée sur rem de mime qu'on élève une balance suspendue lorsque les deux 
lateaux sont bien —— par des poids gaux (2), Il s'élève ainsi à la hauteur 
"une lente"), puis d'un grain de sésame, d'un gros pois, d'un jujube, puis, á 
force d'exercice, jusqu'au ciel de Brahmi et au palais des S visa (t), Dès 
lors le Sumeru lui-même ne lui est plus un obstacle; il pénètre dans le sol sans 
interstice, et en sort sans trou, comme si le sol était de l'eau; il circule dans les airs 
comme s'il était sur terre, dans les quatre attitudes (9), Il émet du fou par le haut de 
son corps, de l'eau par le bas, ou inversement), Les trous de ses poils resplen- 
dissent de multiples radiances. H peut multiplier son corps, se métamorphoser en 
toute sorte d'animuux(”. Dans le moment d'une pensée, il parcourt tout un 
domaine de Buddha, aller et retour (9). Tels sont les miracles (9 que permettent de 





UI Teng YE, sama. 

if) C'est la perfection de l'équilibre physico-psychique . de l'interpénétration, de l'identification 
du corps et de l'esprit, idéal du yoga (sup., p. 404, n. 8). 

M Ki @%, liksa, terme de mesure. 

M Cf. la l'ogácárabhümi de Buddhasena, T. 618, n. 319 a" : 

«Dans les quatre dhyána fondamentaux 
11 cultive et produit les cing abhijná. 
S'étant rendu présent le aumädhi, 
L'esprit fixe, il contemple son propre e 
"Ses inar des notions de Kit A o no 
Peu à peu il s'élève, immobi 
"objet lui étant bien présent, 
ll quitte le sol, comme d'un grain de sésame, 
Puis comme d'un grain d'orge, 
Puis peu à peu à une hauteur de quatre doigts; 
Et, graduellement, d'un siège (lift. d'une couche) à l'autre, 
H peut circuler à son gré. 
Il vole et se transforme, 
Librement, sans obstacle, i 
Du yogäcärd, c'est là ce qu'on appelle 
La sublime force Hah G. T 

Bi C'est le 37 guy we (gumana) dit de «transport du corps» (vähin) (Koja, chap. vit, p. 113; 
el, Gokhale, J. B. Br. R. As. Soe, xx. 97); pour los détails, voir l'énumératinn des pidiirisaya 
dans les Agamo-Nikâya (Koin, chap. vn. p. 98, n. 1). 

W Comme dans le grand miracle de Sravasti, Ges «prodiges jumelés= Lowery ref: 
ef. Foucher, Art gricobouddhique, I, p. 536) ne sont, en effet, pas réservés au seul Le 
Divyáradina, p. 161, stipule expressément que lu faculté de les accomplir est commune à tous 
les éraraka. Dans lo Lotus (trad. Burnouf, p. 270), ils sont accomplis par deux pri qui ne 
sont que de futurs Buddha; Sáriputra (dans un sūtra mahäyäniste, T. 156, v, 159 a) et Maha- 

rajápali avec les cing cents nonnes (ins son sūtra de Y , T. 105, 2, B69 c T. 144, 
bosa ot T. 145, 869 e, et aussi dans le Sütráluhkára, trad. Huber, p. 399) s'y livrent avant 
de précéder lo Bi a dans fe Nirvāna. Dans l'Ekottara, ces miracles sont suivis, duns lo Sūtra- 
la ils sont précédés de la pratique des dhyana. 

C'est par abus que T. Watanabe veut voir dans ce passage de la Fogäctrabhämi un emprunt 
au Lotus (cf. supra, p. 344, n. b), 

Tous les éléments de la série de pouvoirs miraculeux ici décrits se retrouvent soit dans les 
sources citées ci-dessus, soit dans la liste de rdılki-eisaya des Ágama-Nikáya, soit dans celle des 
dix-huit «transformations» (pien $$) qu'énumèrent des textes chinois divers (ef. p. ex. Mochizuki, 
Bukkys daijiten, p. 2366). 

M Pien $, houa IE (nirmita, Kosa, chap. vn, p. 113). 

M C'est le déplacement «rapide comme la pensées (manojara, Kosa, ihid.). 

N Pien $$, pratiharya, vikurrana. 


213 418-9, 


218 421-219 02. 


213 497-55, 
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réaliser les bases de la thaumaturgie : ces bases sont le résultat des quatre 
dhyana, lesquels résultent eux-mêmes de la contemplation de l'impur et du 
décompte du souffle. 


Dans tout ce chapitre, la prose est régulièrement récapitulée en stances. Stance 
finale du compilateur : 


Nageant dans le lac d'ambroisie des sitra du Buddha, 
Comme un grand éléphant dans une source fleurie, : 

J'en résume le sens général conformément à la doctrine authentique; =| 
C'est pourquoi je chante la réalisation de ces bases de la thaumaturgie. 


Cuarrrae XXII, — La respiration comptée (1) 


Trois stances d'hommage, dont voici la derniére : 


Je lis et choisis les sütra du Buddha, pareils à une mer, 
Afin de trouver le dhydna-samédhi sans écoulement, 

Grâce auquel on peut se compter au nombre des disciples du Buddha; 
C'est pourquoi je me prosterne devant la Paix Supréme. 


Le yogäcära doit méditer sur les questions suivantes : Qu'est ce que le premier 
dhyana sans écoulement, et qu'appelle-t-on un disciple du Bhagavat? Si son dhyana 
comporte des écoulements, il doit se dire : j'ai obtenu le premier —— mais j 
le pratique avec des écoulements; je puis naltre ainsi au ciel de , mais 
quye qu'on gagne là-haut est mince. A ma mort, je retomberai en enfer ou parmi 
es preta, les animaux ou les hommes; la naissance au ciel de Brahm’ ne me sauvera 

s Fs ma-r Je reste un homme du commun, un profane, car je n'ai point encore 

ivrance (2), 


Si le débutant obtient un dhyina à écoulement, 
Sa pratique est percée comme un vase qui coule; 
— il naisse au ciel de Brahma, il en devra reyenir, 
méme que par la pluie un vétement brodé perd ses couleurs. 





$ U) Chou si $ f, pour chou si koum fk fa, $), la traduction restée la plus courante 
"dnd : 

9 Sur les modalités sãsrava et anderem du dhyana, dites aussi luubika et lokottara, et dont 
la seconde seule est propre aux bouddhistes, voir en dernier lieu Lamotte, Traité de la 
vertu de sagesse, p. 1035, n. 1, Le Saundarımanda, x1, 39-62, qui doit appartenir à la méme 
époque que notre texte, insiste également sur le thème de la chute du paradis céleste, à 
laquelle sont exposés les non-bouddhistes; l'analogie est parfois littérale (ef. inf, p. 413, n. 1). 
On se rappellera l'histoire de Baks be hima, xux, yulta, vi, t, ^), ainsi résumée par 
S. Lévi (Mélanges Linossier, p. 356) : #Le Buddha va chercher au plus haut du ciel une divinité 
absorbée dans sa béutitude, uno béstitude si longue qu'elle lui parait ètre sans commencement 
et sons fin, en dehors du temps; il lui rappelle son passé de mérites et de démérites, le terme 
inévitable, et la chute, et l'éternel recommencement. Et le pauvre Baka, tout mahäbrukmä qu'il 
est, est terrifié; il n'aspire plus qu'à la libération definitive...» La chute du haut des cieus, 
l'im ` * oat —* c aussi un des grands thèmes du Saddharmasmptyu- 
past r ement de l'époque d'Asvaghosa et de Sañgharaksa?): cf. Lin Li-kouang 
L'aide-mémoire de la Vraie Loi, p. 50, et les stances réunies dans le — Anityatä du Dhar- 
— cy 165 2 sei ¢ suiv., 205 ot suiv, nag et suiv, p. ex. stance 167 : «De 
méme quil faut s'abstenir "aliment où le poison se mêle au miel, ainsi rejoler 
rae dieux, qui a pour fin le chute.» — + 
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Apologue, longuement « romancé», du ministre incarcéré pour délit grave, qu'un 
roi reláche pour quatre mois en récompense d'un petit service rendu. Son congé 
est empoisonné par la perspective du retour en prison, il n'en retire pas plus 
pese quus condamné à mort n'en ressent des fleurs qu'on l'autorise à porter sur 

tête |), De même, le yogäcära qui, grâce au dÀyána à écoulement, est né au ciel de 
Brahmi, sait qu'il en devra retomber dans les durgati. 

Apologue de l'oiseau attrapé par un gamin, qui le tourmente, puis le relâche 
avec un fil à la patte ©). De même le yogácira parvenu au ciel de Brahma devra revenir 
dans la sphère du désir, et recommencer à souffrir. C'est par le dhyäna sans écoule- 
ment qu'on se délivre de la douleur et qu'on devient un enfant du Buddha (un 
yogäcära bouddhiste). On ne se nourrit plus d'erreur; délivré du doute, parvenu 
> premier dhyäna dans le chemin correct, on peut accéder à la vue des saintes 
vérités, 

C'est par la co tion du squelette (2) qu'on peut nir au dhydna, par la 
méditation des —— impermane nus nt, — vide et —— sans- 
moi) du corps; mais il faut concevoir que ces caractères sont également ceux de l'esprit 
méme qui les constate, et qui n'est lui aussi que le produit d'un enchatnement des 
causes et des conditions. Ainsi les skandha apparaissent — fragiles non 
seulement dans le présent, mais dans les trois temps par le jeu de l'enchalnement 
causal, et non er vear dans le plan du désir, mais dans ceux du rapa et de 
l'ârüpya. 

La vacuité dans les trois plans et l'inexistence des skandha étant réalisées, on 
s'oriente vers l'asamskrta, vers le nirvana. L'esprit se fait docile à la pratique du 
yoga, il perd sa dureté, il s'adapte à la vue des vérités, et le yogäcära devient un 
samt, ärya, un anägämin. Apologue du voleur qui remet à un pa un vase 
bouché, peint, jonché de fleurs et parfumé, en lui disant qu'il contient du sucre 
et du vin; il lui donne rendez-vous, pour qu'ils ouvrent le vase ensemble et se 
régalent de son contenu. Le paysan emporte le vase et, après avoir attendu jusqu'au 
soir, finit par l'ouvrir tout seul; il le trouve plein de saletés : le voleur l'a trompé. 
De méme, le yogácira, lorsqu'il voit les vérités saintes, réalise que, = portant» 
depuis si longtemps des corps à travers les transmigrations, il a été trompé, r volé», 
depuis toujours, par les cinq skandha. Apologue du fils d'un chef de caravane, qui 
adore sa femme et menace de se suicider lorsque son père veut l'envoyer loin 
d'elle, dans un lointain, pour faire des achats, Sur les exhortations de ses 
reer tous de jala, Jl ina cu est transpercé de désir et de regrets. A 
son retour, il trouve sa femme atteinte de maladies multiples, couverte d'ulcéres 
sanglants, défigurée et folle, grouillante de mouches, pareille à un preta ou à un 
cadavre au cimetière; son amour, son désir sont anéantis et font place au dégoût, 
De méme la contemplation de l'impur supprime le désir et conduit à l'apai- 
sement. 

Après avoir exposé l'obtention du dhyana « bouddhique » au moyen de la contem- 
plation de l'impur, le texte passe au second procédé, le contróle de la respiration 





!) Ces deux comparaisons dans Sawndaramanda, vi, 59-60 : emprunt? source commune ? La 

iere se retrouve dans le =Sútra de dhyäna-samädhir compilé par Kumärajiva, où les 

emprunts au Saundarananda sont + T, 615, n, 5954. La seconde est tres courante; 
cf. p. ex. Mahäprajnäpäramitä-iästra, trad. Lamotte, p. 568. 

W Kou souo "Pe i, «la chaine des oss, asthiérikhala (dankald). La contemplation du squelette 
est une des pratiques essentielles de la contemplation de limpor, qui peut y être ramenée tout 
—— Ch. Koía, La Vallée Poussin, chap. vi, p. 150 (et addition); Vibhasa, T. 1555, 11, 
108 a et suiv. 


213 67-214 c12. 


214 11-28, 


214 27-245 410. 


215 210.20, 


215 21-216 a3. 


21642, 216 229.425, 


216 at. 11-15, 
216 Kiel. 
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comptée), Définition du terme änäpäna : ána(? signifie «expiration», rudi 


«inspiration» (#); suivre les expirations et les inspirations sans avoir d'autres 
pensées, c'est «compter l'ànapána ». « Contrôler l'esprit (cheou yi, attention consciente) 
en comptant les respirations» (énäpänasmyti, l'attention sur la respiration, 
la respiration consciente) conduit à Papaisement. 


"änäpänasmrti comporte quatre opérations (5) : 

1° L'opération proprement dite «compter les respirations»), qui consiste à 
« compter les expirations et les inspirations, en Ze ti son esprit sans distrac- 
tion», jusqu'à dix; si l'esprit est distrait, il faut recommencer à compter, par exemple, 
de un à deux, ou de un et deux jusqu'à neuf si la distraction se produit à neuf. En 
s’exergant ainsi jour et nuit pendant un mois, une année, on parvient à éviter 
toute confusion; 

2" «Suivre» (7), L'esprit suit les respirations, de même qu'on suit quelqu'un 
comme son ombre. Ï! n'a aucune autre pensée, aucune distraction; il est «soumis» 
au calcul des respirations; 

3* «Observers (9, Le yogácira se tient en état d'observation, depuis le début 
du compte des respirations Jusqu'à la fin, tel un berger immobile qui de loin regarde 
paitre ses bœufs; 

4° «Purifier en retour» (?), Fixant son esprit sur le bout de son nez'*”, il observe 
les respirations comptées et connaît les expirations et les inspirations, tel un portier 
qui, assis immobile sur la porte, observe les gens qui sortent et entrent et les recon- 
nait tous. 


'ánápinasmrti doit être exempte des deux «taches» ou défauts suivants?) ; 


1° Le compte des respirations est trop «long» : par exemple, on compte d'avance, 
avant de respirer, ou l'on compte «deux» avant que le souffle soit arrivé au nez 
(expiration); 





M Chow si cheou yi BL B. SF TE, inápinarmrti. 

(3) Ngan 4. 

@ Pan HR. 

TY Faute des traducteurs. En chinuis, les mots tch’ou et jou se composent en teh'ow jou 
esortir-entrer», jamais en jou feh'ou rentrer-sortir»; et dans lo taoisme — ou plus généralement 
dans la physiologie chinoise — l'espiration (qui est yong) est toujours considérée comme 
précédant l'inspiration (qui est yin; cf. Maspero, Les procédés de nourrir ele principe vitals, 
dans JA., 1937, t, p. 183). Ainsi s'explique la traduction d'anüpàna rinspiration et expiration, 

ar (ch'ou jou ai =expiration et inspiration». Dans T, 609, 1, 165 a, Ngan Che-kao it la 
définition correcte. 

™ On en compte généralement six (sad-vidhah, Kofa, ch. vi, p. 154-155, Vibhasa, T. 1545, 
tmi, 134 67-135 a); elles sont exposées de manière très détaillée dans la Fogácárabhúmi de 
Buddhasena, T. 618, 1, 306 9-307 a" et 309 bte, et dans le Dhydna-samadhi de Kumärajiva, 
T. 615, 1, 273 a"-275 b". La terminologie de notre texte est iei la méme que dans la «Grande» 
Andpanaamyti de Ngan Che-kao (T. 603), dont l'exposé de landpanasmyti suit un plan asser 
proche du nôtre. 

Chow si Sk Ñ., ganana, 

© Siang soi H R. anugoma. 

W Kouan BH. upalaksana. 

W Houn ting Y PR, vivartana et parisuddhi. 

1 C'est le sthána, généralement compté comme la troisième opération de l'änäpänasmrti. 

m) Hia FR. Le Koía, ch. v, p. 155, mentionne ces deux défauts et en ajoute un troisième + 
confondre inspiration et expiration; ef. aussi Vibhasá, T. 1545, xxvi, 1340135 a, et Yogücára- 
bhümi de na, T. 618, 1, 309 e310 $", Ta x 
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9° Il est trop court : on compte un pour deux, alors que le souffle, après être 

arrivé au nez (expiration), est déjà revenu au nombril (deuxiéme inspiration). 
'anápánasmrti comporte seize excellences () : 

1* Lorsque les respirations comptées sont «longues», on le sait (2) : c'est-à-dire 
que, dès le début du compte des respirations, le yogácara les suit, on observe la 
lenteur ou la vitesse, en devine la direction et connaît la limite des expirations et 
des inspirations; 

a* Lorsque les respirations comptées sont «courtes», on le sait().., [Ete.] 


C'est en vue d'obtenir l'apaisement, la stabilisation de l'esprit, les 7 
pratiquent la S paian et des inspiralious. Mais i — 

entre les profanes (prthagjana) et les bouddhistes («disciples du Buddha»), 
Sie ofanes recherchent l'apaisement, c'est seulement pour fixer l'esprit, éliminer 
la Fr im inhérente aux skandha, obtenir le premier es. et par suite les cing 
abhijüá. Les bouddhistes, eux, ne recherchent l'apaisement qu'en vue d'obtenir 
successivement les quatre racines de bien : attiédissement(%, sommets (), 
acquiescement au(x) —— qui oriente vers la vue des quatre vérités 0), dharma 
mondains suprémes(9. Grâce à ces derniers, ils savent que tout est douleur 





W Cette liste de seize pratiques supérieures ou Lrunscenduntes (i6. cheng 44 WE, lo terme 
sanskrit ne semble pas être attesté : Hinan-isang traduit cheng hing PE fy = * uttaracarya), 
où sont énumérés les thèmes de méditation sur lesquels doit porter l'andpänasmrti lorsqu'elle 
s'élève au dessus du simple contròle conscient des respirations elles-mêmes, remonte aut 
A Nikäya ; Saiyuktágama , T. 99, xx, 206 a-b = Sam, Nik, LIV, 1, vol. V, p. 311 et suiv.; 

ma, T. 195, vi, 589 a-b = Mayh. Nik., vol. t, p. 425. On la retrouve notamment 
dans le Vinaya des Soredativddin, T. 1435, u, 8 a-b, dans la Vibhaga, T. 1545, xxvi, 136 ab 
(qui se réfère à l'Águma), dans le Satyasiddhi-ééatra de Harivarman, T. 1646, xiv, $55 0-356 a 
(avec définitions), dans le Maháprajsapáramitá-édatra , T. 1509, xi, 138 a (trad. Lamotte, p. 641- 
642), dans la l'ogücarabhümi d'Asaüga, T. 1579, xau, 43a a-b; lo Visuddhimagga, vol. 1, 
p. 266-293, la commente longuement (salasa-vafthuliar ünápánaaati [hànam ). 

Cette rubrique était done courante dans toutes les écoles; aussi figure-t-elle dans |» pl 
des manuels de Yoga traduits à l'usage des Chinois (Anépänasmyti-esütra» de Ngon 
T. 602, 1, 169 a, ouvrage dont notre texte se rapproche beaucoup en ce qui concerne l'énäpa- 
nasmrti; Dhyünasamáüdle-2 stray de Kumärajiva, T. 614, 1, 275 6-976 a), Mais les différentes 
sources présentent de multiples variantes, et il serait inopportun d'entreprendre l'étude de cette 
liste à partir de notre texte, dont la terminologie difhcile nécessiterait un commentaire fasti- 
dieux. Un a done renoncé à traduire iei Vónumérotion et les définitions de Saügharaksa. La 
Mahar i, éd. Wogihara, 1111, 8-29, donne une énumération en sanskrit (qui diverge de 
celle de reve uite par Hiuan-tsang, br, ia la note de wees. 

a; aivasun üdvasümih yathabhütah prajänäti, et de même 3 
Mahara i, éd. Tahan 10-11; dighar va ussasanto dighwuh ossusümi — 
San. Nik., vol V, p. 311. 

V) Hrassam Gévasan, etc. 

W Chan pen 3& AK, kuialamala, autre désignation des nirvedhabhägiya. Pour tout ce qui 
suit, cf, Kosa, ch. v, p. 144 el suiv., dont notre texte se rapproche ici pour le plan et la gra- 
dation des exercices. 

5) Wen ho ¿E Fü, plus loin wen muan ¿E Z: urmagato. 

(0 Ting fa JA EE, plus loin fa ting 33; TH; mürdhan, Première définition : «Ün voit que 
les cing skandha sont vides et entièrement impersonnels.» 

© Kien sseu ti chouen hiang fa jen Ñ PQ i$ Mi fo) RE ZZ, plus bas n jeou ho fa jen 
$$ Æ Au ME 2, edharmaksânti qui assouplit (pour lu vue) des vérités». Le Kos, ch. m. 
p. 165, a simplement Mani. 

(m Che (ou che kien) teowei chang sche fa HE (J) Fr E Z Mi, plus loin sou kien tche 
tacuen fa fi E] Z 23 Mi. elos laukikagradharma. 


* 


216 a3, 15-28, 
216 c2-218 at. 


217 at-13, 


217 013-25, 
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mière des quatre vérités) et discernent les trente-sept rubriques de la bodhi 0); 
ils gagnent ainsi la huitième terre (#), et deviennent des srotaäpanna ) (c'est-à-dire 
des saints bouddhistes, par opposition aux profanes) (*), 

Exposé détaillé des exercices d'apaisement, d'une part à la fagon profane, de 
l'autre à la façon bouddhique (*). Dans les deux cas, on part du décompte des respi- 
rations, 





(1 Tao p'in fa SE tin E. bedhipaksikadharma. 

(2) Ti pa tche ti (ou Y tch'ou eendroits) $8 AZ Jü (BE). Sur ce terme qui, dans le märga 
du Petit Véhicule, désigne l'état précédant immédiatement celui de srotadpanna, ef. Koa, ch. v1, 

„ 201, — 0 Tao tai = 

W L’Aiokavadana rapporte plusieurs cas de moines (de Mathura et du Cachemire) - 
obtenu les dhyana emondains>, sans être pour cela des saints. L'un d'eux, qui se croit Arhat, 
s'enorgueillit de ses abhiña. Mais c'est par erreur que tous ces religieux croyaient avoir obtenu 
les fruits de sainteté, arotadpanna, etc. (cf. Przvluski, La légende de l'empereur Atoka, p. 39o- 
390, et » Bouddhisme et Upanisnd>, dans BEFEO, XXXIII, p. 155-150); 'A-yu wang tchouan a che 
sow tch'an fit fi F, que Prayluski traduit par «dhyáxa du monde profanes, mais l'A-yu wang 
king donne che kien {fk [E] qui équivaut simplement à laukika. 

W) Get exposé, d'un caractère assez scolastique et qui s'inspire évidemment de l'Abhidharma , 
est rédigé en prose, suns aucune stance. Sur la question du p qox et ——— de⸗ 
exercices emondainss el esupramondains=, excellente synthèse La Vallée Poussin, La morale 
bowddhique, ch. mm. Cf. aussi Dict. PTS, art. Jhána; Fr. Heiler, Die buddhiatiche rok 
(Munich, 1925), p. 14, 47: La Vallée Poussin, +Musila et Narada», in Mél. ch. 5., Y (1937 
p. 210-223; Lamotte, Traité de la grande vertu de » p. 1035, n. 1. 

D'après le Koja, ch. 11, p. 199-204, les quatre dhyana et les quatre árüpya procurent la 
naissance dans les deux sphères supérieures; mais ces recucillements, qui sont accessibles aux 
prihagjana, ne signifient point délivrance définitive. Le quatrième dhyana, ou recueillement 
d'inconscience (asamj^i-samapatti), comporte encore nécessairement une rétribution dans le 
kämadhätu; de méme le recueillement qui n'est ni conscience mi inconscience (nairasanyna- 
nösarhjnäyutang-samäputti), quatrième des ärüpya. Seul le recueillement dit de Ja destruction 
de toute notion et sensation (saÿna-vedita-mirudha-samäpaiti), qui est propre aux saints boud- 
dhistes exclusivement, ne comporte point de erétribution nécessaires. Ce recueillement, qui trans- 
rende la rcime de l'existence» (bharägra) et qui est, en fait, équivalent au mirrüma (mmrràna- 
sadría, Koia, ch. n, p. 208, ch. vi, p. 994), se situe en marge et au-dessus des arüpya, qu'il 
vient couronner dans la série des huit vimoksa (Koía, ch. vus, p. 204 et suiv.). Il est l'abou- 
lissement du chemin pur ou esans écoulement (anäsrava-märga), tandis que les dhyana et les 
* peuvent se cultiver — some le chemin impur ou mondain (süsrava-márga), c'est-à-dire 
non bouddhique, soit selon le chemin ou supramondain (andsrara-márga, lokottaru-márga 
——— (daréana) et la dae (abhisamaya) des saintes vérités reda 

iques, et qui seul conduit à la délivrance telle que la congoivent les bouddhistes. 

Le recueillement d'inconscience fait naitre au ciel des Brhatphala, où l'on reste dans 
Vinconscience une période d'une grande longueur, mais d'une longueur limi En 
effet, lorsque la force du recueillement d'inconscience est épuisée, la conscience se produit à 
nouveau, et l'on meurt pour renaitre dans le kamadhatu, «comme des flèches tombent sur le 
sol quand leur élan est épuisé». C'est par erreur que les profanes identifient Vi jence avec 
la délivrance; les saints bouddhistes savent que el'impur (anásrava) ne peut être la vraie déli- 
yrancen (Koéa, ch. n, p. 199-204). Dans son commentaire du Kosa, T. 1823, v, 848 à, Yuan- 
honei remplace le mot eprofunes» (prthagjana) par celui d'ehérétiquess (mei tao Sh jf, 
non bouddhistes). Et dans le Tsong king lou 5% $8 2% (cité Ta tsang fa chou Ak SX PE B, 
ux), le recueillement d'inconscienee est défini comme «mondain» (che kim ik [ij] , laukika), 
le recueillement de destruction comme esupramondains (tch'ou che kien, Ichottara). 

En somme, le rapport entre les huit recucillements accessibles aux profanes d'une part, et de 
Vautre le recueillement de destruction qui n'appartient qu'aux saints bouddhistes, est analogue 
su rapport entre les cinq premières abhijná et la sixième, La clairvoyance, la clairaudience, 
la connaissance de la pensée d'autrui, la mémoire des existences passées, et surtout les 


voirs miraculeux, toutes ces facultés surnaturelles qui dépendent et résultent des dhyana wont 
aucun caractère de sainteté; elles sont communes aux religieux non bouddhistes 


en 
(p. ex. Aräda-Käläma), aux rsi, aus prthagjana comme dit l'Abhidharma. 
Pour les bouddhistes, les abhijna n'ont de valeur que pur la connaissance qu'elles peuvent 
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Le profane parvient à l'apai en concentrant son esprit sur les respirations 
comptées ; il it ainsi l'obstacle des skandha, parvient au détachement, et entre 
dans le premier dhyana, où il s'exerce pour obtenir les a et en particulier les 
bases des pouvoirs thaumaturgiques, dont il devient maitre dans le quatrième 
dhyäna. Pendant ces exercices, son esprit n'a pas d'autre notion que les respirations 
elles-mêmes (1), 

Le yogäcära bouddhiste, lui, a sans cesse nte à l'esprit la notion des mérites 
du Buddha, de la Loi et de la tarbar) grr celle —— des quatre vérités, 


grace à quoi il obtient les quatre racines de bien, définies ici en détail, avec force 


pose des saintes vérités, par leurs applications sotériologiques au sens bouddhique. Seule 
a sixième, celle qui consiste à Pera y connaissance de l'épuisement des apes (ae 
ksaya-jhäna-sâks jn) est particulière aux adaiksa, aux arhat, aur saints bouddhistes ; 
en Ta tenant ils savent qu'ils n'auront plus à renaître (cf. «Sur la mémoire des existences anté- 
rieures 7, in BEFEO, XXVIII, È 383 et suiv. ; Koda, ch. vit, p. 98 et suiv.). 

Or, c'est de la méme manière que d'après le Koda, ch, vi, p. 154, l'ánapinaamrti appartient 
exclusivement aux bouddhistes (les hérétiques ne connaissent que le pranayama), Elle est 
smrti, un acte de mémoire, d'attention consciente portant sur la respiration, une prise de cons- 
cience, une «mentation» du soufle : «Une discipline intellectuelle, car l'attention, une fois 
affermie par le contrôle du vent respiratoire, s'applique à des considérations métaphysiquess ; 
elle est «un procédé de concentration de l'esprit par lequel Vascite s'élève à la idération 
du caractère transitoire des choses» (La Vallée Poussin, La morale bouddhique , p. 84, 115). En 
effet, comme le dit fort bien notre Fogácárabhümi,, elle doit s'accompagner de pensées pieuses, 
de réflexions proprement bouddhiques sur les saintes vérités qui ouvrent les portes de la déli- 
vrance, et à la suite du t chapitre consacré à Panápanasmpti, Saighura insère un cha- 
pitre sur la econtemplation», la méditation de l'impermanence des skandha, de Vinexistence du 
corps, etc. La vieille technique respiratoire subit dans le bouddhisme le méme processus de 
transmutation, de sublimation, que les abhijña et les dhyana. De ce processus, commun du 
reste à toutes les religions évoluées et sujettes à des mouvements de rae, le bouddhisme 
offre une autre illustration, plus tardive, dens lo traitement qui fut appliqué aux techniques 
magiques, au Tantra lorsque celui-ci fit une envahissante irruption dans les milieux bouddhi- 
ques, vers le milieu du vi" siècle, à l'époque du plein essor de ta philosophie bouddhique 
idéaliste; la méme réaction de défense entra en jeu, et le Tantra se vit soumis à l'épuration, à 
Vidéalisation bouddhiques, ainsi qu'en témoiment les textes —— traduits en chinois 
au wur siecle. Le Fairocana-sütra, par exemple (cf. R. Tajima, Etude sur le Mahúrairocana- 
sütra, Paris, 1936), couronne le Tantra de toute une superstructure doctrinale destinée à 
l'élever à un plan transcendant, esupramondaio» (lokottara) : les rites et les formules, plutôt 

u'à obtenir des satisfactions d'ordre mondain, servent à favoriser l'éclosion du iita 
op. cit., p. 8); le sacrifice du home n'est plus, au sens esupramondains, qu'un symbole de la 
combustion des passions; le rite es'intériorises (id., p. 137) el devient une contemplation; les 
phénomènes magiques qui résultent des pratiques tantriques ne sont qu'une occasion de cons- 
tater l'irréalité du monde phónoménal (1b., p. 86 et suiv}; la simple récitation orale des 
mantra, avec contròle de la respiration, est e mondaines, ne devient esupramondaines que 
lorsque s'y associe une expérience d'ordre spirituel (ib., 139): 

Asser tardif pour le Tantra, ce processus me parait étre du même ordre que celui qui avait 
abouti, dans l'Abhidharma —— (sanskrit), a lu distinction plus ancienne, et d'une pots 
pe générale, entre un rhemin de salut «mondain» et un chemin esupramondain (cf. La Vallée 

oussin, Note aur la Chemin, dans Kuia, avant-propos des ch. wi, p. vurx). A la finde 
la section sur la dhümi des érüvaka, la Yogäcārabhāmi d'Asañga (T. 1579, xauraxuiv) ana- 
lyse successivement le chemin mondain, que suivent les hérétiques, les profanes et certaines 
catégories de bouddhistes, et le chemin supramondain ; le premier comporte notamment la 
pratique des dhyana, des érüpya, des abkijnä; le second consiste à comnaftre les vérités saintes 
sous seize aspects, Dans notre Yoracirabhamé de Saùgharakza, la question est envisagée 
sous un angle plus restreint, à propos de l'ānāpängamrti; mais c'est la même. 

G) Passage peu clair (217 4") : «Si le souffle sort ou entre, il est toujours accompagné de 
l'esprit, dont ıl conditionne les notions et pensées...» 

9 La méditation des mérites du Buddha, de la Loi et de la Communauté vient en tète des 
six ou des dix amwasatitthinani (cf. Dict. PTS, s. e., et Dutt, IHQ, Xl, tv, p. 720; Ekottara, 
T. 195, 1, 552 c et suiv., n, 554 a el suiv.). 


2170977, 
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analyses classificatoires, comparaisons, ele. Ainsi «l’attiödissement» (usmagata 
est comparé à l'état d'un homme qui souflle pen 
mais le feu ne le touche pas. Le c sommet», c'est comme un homme qui regarde du 
sommet d'une haute montagne : il y a des ns qui montent sur la montagne (ce 
sont ceux qui accèdent au chemin saint), d'autres qui en descendent (ceux qui 
entrent dans la «terre des profaness) : si le yogácira, aprés avoir déjà atteint le 
« sommet », redescend à la terre des profanes ©), il s'en alllige fort, tel un homme qui 
se noie en tentant de traverser un torrent, ete. Le yogúcara (bouddhiste) cultive 
ensuite les seize pensées sans écoulement?) par lesquelles s'effectue la compré- 
hension des quatre Vérités : dharmajiána-ksánti et dharmajiána, ansayaj í 
et anvayajüäna(®), se rapportant respectivement à chacune des quatre vérités 
(4X 4 = 16). Dès la première de ces pensées, à laquelle on accède le < recueil- 
lement sans vœu » (apranihi adhi), qui est une des trois portes de la délivrance 4, 
on élimine dix entraves(®), on est orienté vers Panásrava, on aceéde á la vue 
correcte; om a dès lora franchi la tere des prufimes el Lor abe — 
des saints (ärya-märga). On échappe aux trois i inférieures, et à la mort vio- 
lente; on * Panic srotañpanna. On ne r'en bodhipaksıka-dharma, qui 
lanta; on pent devis eet ele. Lo hombre et la nature des entraves dliminbes i 
varie selon chacune des seize pensées : lors de la seizième pensée, elles atteignent 
un total de quatre-vingt-huit (9), Ayant parcouru ces pensées, le yogácara devient un 
srotaápanna accompli : il n'aura à renaître que sept fois parmi les dieux, se 
fois parmi les hommes; il a mis à jamais à la racine de la douleur... Il est a 
des trois mauvaises destinées, il ne commet plus les cing péchés de damnation 
immédiate”)... I est comme un homme qui, fuyant un pays de famine, arrive 





W En effet, on ne perd définitivement la qualité de prthagjana qu'avec l'acquisition des 
A vain monduins» ou de la epatiences, Sa lap i RE ES PE PT 
ch. vi, p. 182-184, 


©) Wow leou sin SE PE yp, anüsravacitta; cf. Koéa, ch. vi, p. 185, Siddhi, p. 594 : sodaán- 
citta (ces seize sont andsrava, Koía, ch. vt, p. 183). 


W Par ex, pour la vérité de la douleur (duhkha): kiai Fou fa jen HERG HE 22 et kiai 
tche k'vu FR 3 H, sche Wow souci jen Ag 7 BH ZA et chouen yi houei NY "H S. La termi- 
nologie est très Jottante, 

Qi CL sup., p. hog, n. 4. 

©) Kie fil, somyojana (pour cette équivalence, cf. inf., p. 491, n. s). Ge sont les dis anuéaya, 
cinq waigus» qui sont drefi (inf., p. 421, n. 2) et ta rines qui ne sont pas drsfi (amour, 
haine, orgueil, erreur, doute). Cf. Kosa, ch. v. p. 9; Hébdgirin, p. 125 0. La inologie est 
trés gauche : l'an chem $ Sp sconvoiter le corps» pour satkäyadrsti; kien chen Ñ o» <la 
vue d'une áme(!)» paur antagrähadrsti; sie kien 45 Ñ. vue perversez pour mithyadrgii; yeou 
yu fH ff “hésitation, doute(!)» pour drstiparämarga ; che kiai # Jk “manquer aux défenses» 

i Le. 


pour étlavrülaparämarsa ; e 
w CI. Kosa, ch. v, p. 9. Dans le Koda, ch. y, p. 13, le total des anuiaya est , soit 88 qui 
sont éliminés par la vue (darsana), 10 par la pratique ou sculture» (Öhavand). Ur, sur les seize 
pensées, quinze relèvent de la vue, mais la seizième relève de la pratique (15., eh. vt, p. 191- 
193). Notre teste semble ici s'écarter du Koda (cf. la note de La Vallée Poussin, ch. vi, p. 191, 
n. 2); il stipule en effet (p. 218 c”) que, lors de la 16° pensée, le yogücàra n'a détruit que 
88 anuésya, 10 étant sá soustraires (Liu che siang kie 3z -} 38 f). H doit s'agir des dix 
dont on se débarrasse par bhdvand; ces dis ne sont du reste que comme ela goutte 
d'eau dans le fleuve». 
AE Ni jf coffenses; änantarya. Cf. Koda, ch. vi, p. 195 : «Au seitième moment, l'ascète 
vient un résident dans le fruit [erotaàpanna. . .], auquel il était candidat...» Ib. 
305; ele résident dans un pa je na son M qu'on doit bags oa, 
est un saptakrtparama, au-maximum-septfois... Ayant transmigré, ayant passé sept fois et chez 
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dun n contrée prospère, comme un prisonnier libéré, comme un malade 
ia 

Ainsi procède le yogácira pour obtenir l'apaisement par l'énäpänasmrti. Une stance 
finale sur l'anapanasmrti. 


Cuarrras XXIV. — La contemplation (9) 


Huit stances d'hommage. 


Définition de la contemplation : méditant solitaire en son ermitage (?), sous un 
arbre, le yogüeara voit les cing skandha selon la vérité (*) ; ils ne sont que douleur, 
vide, impermanence, impersonnalité(?), et le corps est foncièrement inexistant. 


Le yogácira médite sur cinquante-cing aspects métaphoriques du corps : 
1. Il est insaisissable comme l'écume; 
2. Insatiable comme la mer; 
3. Ï va à la vieillesse, à la maladie et à la mort, comme le fleuve à la mer; 
A. Comme un exerément, les sages le rejettent; 
5. H est fragile comme une muraille de sable, ... [ete.]; 
51. Pourchassé par la mort, il est comme sans refuge; 
52. Il est pareil à la cithare, qui n'a de son qu'en raison des cordes; 
53. Au tambour, vide sous son enveloppe de peau et de bois; 
54. Au pisé, sans solidité; 
55. A une muraille de cendre, que détruisent vent et pluie. 


— 


les dieux et chez les hommes, il réalisera la fin de la douleur... Le arotaäpanna est déclaré 
incapable de tomber dans une mauvaise destinée, parce qu'il n'accumule pas d'actions qui 
puissent y faire tomber...» Toutes ces formules sont extraites des Agama. 

W Cf. Saundarananda, xv, 33, où le srotadpanna est comparé du malade guéri. 

i» Dh. Ng. kouan B. probablement ripaéyanà, venant apres le éamatha qui a été exposé 
ci-dessus. H pourrait s'agir de bhavana, venant aprés le darsana, la «vue des vérités; en elfet, 
ce chapitre enseigne bien (inf, p. Aao, n. 1) une —— des vérités» 
(ef. La Vallée Poussin, Note sommaire sur le chemin, avant-propos du Koda, ch. v, p. tivu), ce qui 
est le sens de bhàoana dans bhdvend-marga, le «chemin de la — complète le 
echemin de la vues. Mais, dans le «Grand Anäpänamrti-sütrar de Ngan Che-kao, T. 609, 1, 
165 e, la contemplation (kouan) des xcinquante-cing choses (qui ne sont pas énumérées dans 
ce texte) et des douze nidäna suit la «fixation» de la respiration, rlorsqu'on ne sent plus le 
souffle sortir ni entrers, c'est-à-dire qu'on est en damutha. Dans Ng., où le chapitre kouan se 
réduit à une simple énumération (du reste divergente de celle de Db.) des cinquante-cing 
ea sun Sehr reger NES 

pitre xxm (cf. sup., p. 110, n. 3). — Vi est plutót une inspection, un examen, 
—— ape) i oes rc j 

V) Hien kiu tou tch'ou GA JÉ B LE, aranya. 

(Y Jou chen ti An AE âF, yathabhatam (1). 
2n Eie UP NM re sone (Mis) Se da E Ue [Anen 
vu, p. 31). 


BEFEO, ELIF-2 


27 


218 27.219 a? 


219 27-220 c "^. 
(Ng. 236 215-425.) 


2190149 


219 62-220 ctt, 


220 «16-221 «77. 


220 «21-221 63. 


221 14-98, 


221 425-222 ad, 
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Autres considérations sur Vabjection du corps. Méditations sur les cinq skandha; 
sur náma et rüpa ; sur l'impermanence, Nombreuses comparaisons ; stances intercalées. 
Cinq stances finales“), 


Cuarrraz XXV. = La terre de Saiksa (*) 


Huit stances d'hommage. 

Devenu srotaápanna, le yogácira voit bien, il connalt par la pensée, l'impermanence 
des plaisirs (ou désirs) que causent les cing objets des sens : couleurs, sons, odeurs, 
saveurs, tangibles (%); mais il ne peut se débarrasser entièrement de ces désirs. 
Devant la du désir (4, il est comme un cheval effrayé; son esprit n'a plus 
d'attachement pour les couleurs, mais tout n'est point tranché encore. 

Apologue du fils de bráhmane qui, s'étant sali les doigts, veut se les faire toucher 
au feu par un forgeron. Celui-ci le met en garde contre la brûlure, et l'engage à se 
nettoyer plutót les doigts à la chaux et à l'eau. Mais l'autre insiste, en se vantant 
de sa patience, de sa sagesse, etc., et le forgeron le brúle au fer rouge. Surpris par 
la douleur, le jeune homme porte ses doigts, encore sales, à sa bouche et déclare 
au forgeron qui se moque de lui : Avant de souffrir, je voyais bien la saleté de mes 
doigts (et me serais gardé de les porter à ma bouche); mais la douleur me l'a fait 
oublier! De méme le srotadpanna, souillé depuis toujours par le désir, s'en est bien, 
en un instant, débarrassé; mais il lui suffit de voir de belles «couleurs» pour que 
son désir se réveille, 

Pour éteindre l'ardeur du désir, qui le brôle comme un profane, il cultive sans 
cesse la contemplation de l'impur; alors ses passions, amour, colère, erreur, dimi- 
nuent, et il devient sakrdägamın : il ne devra plus renaltre qu'une seule fois, Il est 
purifió du désir; mais si en lui les trois passions sont e ténues » (5), elles ne sont pas 
encore tranchées. Apologue du mari qui adore sa femme. Celle-ci est fort belle, mais 
on le prévient que c'est une ogresse (rúksasi). Tout d'abord il refuse d'y croire, puis 
il décide de la mettre à l'épreuve. Une nuit, il simule le sommeil, et la suit au cime- 
tière où il la voit, sous son aspect démoniaque, se re de cadavres, Il rentre se 
coucher; sa femme le rejoint et reprend sa beauté, à laquelle le mari ne résiste pas; 
mais en même temps, lorsqu'il pense à ce qu'il a vu au cimetière, il est terrifié. Il 
en est de même du sakrdágámin, pris entre le désir que lui inspirent les beautés appa- 
rentes du corps, et la vision de l'impur (cadavre, squelette). les trois entraves 
de la sphère du désir (amour, haine, erreur) sont pour lui ténues; il ne lui en reste 
pas grand-chose. Grâce aux vérités saintes, il a yu la «taches, Pimpureté du désir; 
il n'y est plus attaché comme le sont les profanes, pareils aux mouches qui s'atta- 
chent au cadavre. 

Mais, pour détruire sans résidu ces trois entraves et obtenir le dhyana sans écou- 
lement, qui lui assurera une conduite pareille à celle des dieux du ciel de Brahma, 





W I y est dit que c'est après être parvenu à la vérité du chemin (p. 220 €), ou à la com- 
préhension des qualre vérités (p. 220 c"), qu'on voit le e li une boite pleine de 
serpents; et les deux stances finales définiicent le homes (titre itre) comme une #contem- 
plation des vérités» (fi kouan ¿$ n qui fait accéder nux portes de la délivrance, 

W) Hine ti E& N. éaikaa-bhüm. Plus précisément il y a deux terres de éaikya, 

9 Si houa HH Fir chn et lisse» (agréable à toucher, à caresser), aprastarya. 

N Arat yu kiai Ey *. kimadhátu. 

0 Po H. tamu. Cf. Agama cité Kosa, trad. La Vallée Poussin, ch. vi, p. 208 : «On devient 
——— l'abandon des trois entraves (sarhyojana), el en raison de la ténuité (tanutvät) 
de l'amour, de la haine et de l'erreur.» 
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un calme pareil à celui des dieux Suddhäväsa, il reprend la contemplation de l'im- 
ur, et devient anägämin. Dès lors il est à jamais délivré de l'amour, de la haine et de 
'erreur ; il voit l'origine des skandha; il a pour recueillement la cessation (1) ; il a mis 
fin aux cinq entraves, et à l'obstacle des skandha; il ne reviendra plus dans le monde, 
car il est délivré du désir (2), Apologue du marchand qui arrive de loin par une nuit 
sans lune. Les portes de la ville sont fermées ; aveuglé par l'obscurité, la fatigue et la 
soif, il va se désaltérer et se baigner dans le fossé qui entoure les m sans 
s'apercevoir de la saleté de l'eau, où s'accumulent immondices de la ville. Le 
lendemain matin, se réveillant frais et dispos à la lumière de l'aube, il constate la 
saleté de l'eau. Ainsi le yogäcära réalise l'impureté du désir où il se vautrait. 
Mais, pareil à l'enfant qui s'amuse avec ses propres excréments, uis renonce à ce 
jeu lorsqu'il grandit et en préfère d'autres, le yogácára se dégoúte de ce qu'il désirait 
orsqu'il parcourait les cinq ed (3) au cours de ses transmigrations ; loin de chercher 
à renaltre (même dans les deux sphères supérieures), il entreprend de nouveaux 
efforts pour se libérer totalement, dépasser les trois sphéres (du désir, matérielle, 
immatérielle) et obtenir le quatriéme fruit, celui d'arhat. Apologue des marchands 
qui arrivent de l'Orient, dans un pays lointain. Un dupeur va les trouver hors de la 
ville et leur offre l'hospitalité dans son prétendu palais, mais les lâche au moment 
où ils entrent dans la ville; un maître de maison prévient alors le chef de caravane 
de la mystification dont il a été victime. La maison du dupeur (c'est le corps humain), 
leur dit-il, est immonde. Elle est entourée d'une eau fétide (les neuf orifices corpo- 
rels, pareils à des plaies) : mais, réplique le chef, nous brülerons de l'encens et 
répandrons des fleurs contre la puanteur; elle est pleine de vers infects qui dévo- 
reront vos (les quatre-vingts vers qui se nourrissent de la chair, du sang, 
de la moelle du corps humain) : fort bien, reprend le marchand, nous nourrirons 
nous-mêmes ces vers; aux quatre coins de la maison nichent quatre serpents veni- 
meux (les quatre éléments matériels du corps) : qu'à cela ne tienne, nous rendrons 
ces serpents inoffensifs par l'emploi de drogues et de charmes. Enfin, le maltre de 
maison déclare que la maison menace ruine : à cela le chef de caravane ne trouve 
rien à répondre ; et, aprés avoir entendu tout ce que le maître de maison lui rapporte, 
et vu de ses propres yeux la maison du dupeur, il renonce à y descendre. De même 
Vanigámin, qui a entendu l'enseignement véridique du Buddha et vu le corps 
humain et tout le triple monde tels que les révélent les saintes vérités, se détourne 
du sañsára et aspire à la terre d'asaiksa, à l'arthattva. 
Nombreuses stances récapitulatives. 


Cusrrrne XXVI, — La terre d'aiaikga © 


Deux stances d'hommage. Déjà, dans la terre de éaiksa, le yogäcära a perdu tout 
désir. Lorsqu'il ne convoite plus rien dans aucune des trois —— et s'est élevé 
au-delà du rapa et de l’ärupya, qu'il a tranché toutes les entraves ©), qu'il cultive 





© Mie tsin wei ting 79 dig BH um. Ul semble s'agir de la mirodha-samápatti , recueillement 
dont peut joair l'anàgámin (cf. Kuda, ch. vi, p. 223 et suiv.). 

(0 1 échappe au kämadhätu. Les ecing entraves» (hie $4) sout les cinq samyojana dits 
inférieurs» parce qu'ils relèvent du kamadhdtu : sathäyadrati. a, riciinted , 

et vydpada (Kota, ch. v, p. 84-85, 111); leur abandon constitue le fruit 

a Ague eg cité ib., ch. vi, p. 944). Le saint (árya) détaché du kámadhátu est l'anāgā- 
min (15., ch. 11, p. 11 

MM Enfer, —— Moa hommes et dieux. 

© Wow hiue ti $ El jij, adaikpa-bhiami. 

Œ) L'Arhat brise tous los anudaya, Koja, ch. v1, p. 938. 


27. 


222 a%-c12 


222 13-97, 


223 (2.223 i^. 


223 1623, 


223 btth, 
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les bodhipaksa, des thäna jusqu ‘aux membres de la bodhi (1), qu'il est apaisé 
pe la nay la — (2), et détaché du ripe et de l'ârüpya, des jeux et de 
"orgueil : alors il sait que, se tenant immobile‘? dans la terre même de faiksa, il 
est u arhat t), c'est-à-dire asaiksa, Ses écoulements sont épuisés; il pratique 
la pure conduite brahmique; ce qu'il avait à faire est fait; il a déposé son lourd 
Sn, il a gagné son bénéfice; il a tranché les naissances et les morts; il a obtenu 
la sagesse égales (9), etc. Il a détruit les cing catégories (d’entraves supé- 
rieures) et obtenu l'ensemble complet des six abhijná 0). L'arhat est s dignes 
arh-ant) de revêtir des vêtements de dieux et de résider dans les palais des dieux, oà 
"alimentation est spontanée et oü le réjouiront des concerts célestes. Alors, se levant 
du siège (où il pratiquait ses exercices), il s'écrie, en bondissant de joie : « Me voici 
maintenant un fils (du Buddha) aux dix forces!» (9 Dès lors il est un bhagavat |” 
pour tous les êtres, divins et humains. Ceux qui le vénèrent portent profit à la 
race des dieux et nuisent aux asura... «Ayant suivi l'enseignement du Buddha 
jusqu'au terme final, on dit qu'il a gagné la terre de qui n'a plus à étudier 
(aíaiksa-bhumi). » 


Carms XXVII, — L'asaiksa 09) 


Huit stances d'hommage. Ce chapitre traite brièvement, en prose reprise en vers, 
des deux nirvana‘), «avec reste» et « sans reste» US), Dans le premier, on ne commet 
plus aucun acte nouveau qui méne à la renaissance ; l'esprit est concentré, sans jamais 
se relácher; on est exempt de tout attachement aux cinq objets des sens, comme le 





0) Kine yi MEL, bodhynñga. 

Kien mie wei ti E 34 28 FBR: il doit s'agir du Esayojñána, qui accompagne l'obtention de 
l'arhattea. 

©) Pou tong A Bh. Ce terme ne figure que dans une stance récapitulative (323 a®) : «Le 

äcära, résidant dans la terre de éaiksa, immobile, accomplit le chemin saint. ll a gagné son 

inéfice; il est sauvé de la douleur, ete. C'est ce qu'on appelle Varhat.» ll ne semble pas qu'il 
soit w i on de l'arhat en tant qu'akopya, einébranlables , tel que le définit le Koga, ch. vt, 
p. 251-254. 

( Lohan HE DE. wou so tchou $E PK AE. 

() Ping teng houei ZE $ e airn, el. Mahaeyutpatti, dd. Wogihara, xvi, 13. C'est 
in formule des Nikäya (par ex. Sar., vol. Ill, p. 161) : Araharh khinasavo vusilara kata-karaniyo 
ohita-bhare anuppatta-sadattho parikkhina-bhava-saniojano sammad-aññä-vimutto ti. s 

(€) Wou p'in do ll doit s'agir des cing samyojana dits esupérieurss parce qu'ils lient aux 
deux sphéres supérieures had s har, n. +) : raga à l'égard du rapa, raga à l'égard de Para- 
pya, auddhatya, mana, avidyà; cf, Koda, ch. v, p. 87. 

© Les cing qui sont accessibles aux rofanes comme aux saints, aux hérétiques comme aux 
bouddhistes, plus la connaissance de l'épuisement des écoulements ( ásrava-ksay aks 
bhijñá, qui n'appartient qu'aux bouddhistes saints, gas précisément aux adaikga, c'est-à-dire uus 
arhat. CL. Koia, ch. vn, p. 100-109; BEFEO, XXVII, p. 283 et suiv.; supra, p. 416, n. 5. 

œ Che i F7, daíabala, épithète de Buddha. 

9) Tehong yeou IR Ph. CL p. 218, où co terme s'applique au Buddha, Sur l'équivalence 
thong yeou «l'aide de tous (1)» = che trouen {it ZX cle vénéré du mondes = bhagavat, cf. le 

— — éd. Tókyo (1885), XXXIX, vt, 15, et Teh'ow san trang ki tsi, 
. $3155, 1, he. 

09 Wou hiue $ ES. 

UN Niyuan PE JH. mais dans les stances mirvüna est interprété par wow wei 
activités, et mie tou 79 HE rextinction-salut», rhi p om vi — 


12) Yeu yu 44 ER, mou yu ME PR, sopadhisega, nirupadhiéega. 
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lotus qui n'est pas attaché à l'eau boueuse, comme l'or non mêlé de fer. Le Passage 
au nirväna sans reste est comparé au refroidissement du fer que le forgeron a chauffé 
à rouge pour le battre au marteau et enlever toute tache ; une fois le fer refroidi, on 
ne sait pas où s'en est allée la chaleur du feu. De mème, on ne sait plus oú se trouve 
le yogácira entré dans le nirvána sans reste, on ne connait plus son «lieus», ni oà 
est allée son «Ame » (1) ; ni les dieux, ni les rp, niles naga, niles hommes, n'en sauront 
jamais rien. Il est pareil à la goutte de pluie qui s'est éraporée; il est pur et sans 
saveur comme l'eau de la source, ete. 


Formules de conclusion : 223 139, 223 c15, 


Ce rsütra» est appelé Yogácára... Ceux qui pratiqueront les enseignements de cette 
Yogácárabhümi ——— graduellement K Alivrance et parviendront au nirvana. 


Deux stances : 293 17-20, 


Ceux qui recherchent le nirniva et aspirent au salut par l'extinetion, 
A l'abandon pour toujours de l'impureté et du trouble, à l'obtention de l'am- 
Qu'on leur explique ce Yogácirasitra! {broisie™, 
Par les enseignements du Buddha, que les ténèbres s'illuminent! 
Si l'on exp ce «sūtra» 
Et que l'on ait des auditeurs, 
LeB leur montrera la route 
Vers la paix éternelle et sans fin! 


Conclusion en prose : 223 21-29, 
En étudiant ainsi, on gagne le terme final. En cultivant la yogácirabhimi, l'esprit devient 

pareil à l'espace; les cinq abhiña sont spontanées ; on s'exempte à jamais de toute crainte ; 

on est pour toujours comme une lampe éteinte. 


Cuarrran XXVIII. — Les pratiques des trois catégories de disciples) 294 at-226 b11. 


Six stances d'hommage, analogues à celles qui ouvrent la plupart des chapitres 324 a-9, 
récédents. Elles ams, 2 servir d'introduction aux trois derniers chapitres, car 
m chapitres xxrx-xxx en sont dépourvus : 


Sublime est le Buddha, le vénéré riche en mérites ! 
Incommensurable est sa grâce (^) ! 
Par son dharma, il convertit en tout —— 
Et son œuvre de salut s'exerce dans les dix directions. 
Voyant la souillure des naissances et des morts, 
Il fait apparaitre le pont de la Loi. 
Il décrie l'éternelle douleur 
Et entonne l'éloge du nirvana. 





(0 Chen ip, sans doute addition chinoise. Dans le Suttanipäta, 1073-1075, ce sant les 
dharma du saint qui ont disparu comme In flamme. Cf. aussi Samyukta, T. 99. xxxiv, 1550 
—* (= Majjkima, vol. 1, p. 487), et surtout Milindapasha, p. 73 (BEFEO, XXIV, p. 68 
1 

œ Kan lou tf BE. amrta. 

m Ti heu san p’in sieou hing WS F — dn HE Fri el. aup.» p. 359350. 

W Wei chen N Wi. adhisthana? Cf. inf., p. 428, n. 9. 


224 010.410, 


224 c1^-226 61, 


224 (10225 a5, 


225 a19-2^, 


225 224.23, 


424 PAUL DEMIÉVILLE 


Disti i respectivement) aux (trois catégories de) disciples, 
— KZ [eS pratiques var * Œ= 
Jusqu’s la pai xg 


Le yogäcära qui a vu (la sainte vérité de) la douleur éternelle ne saurait plus sup- 
ea 8 ern dans les 2 gati, etc. Description des souffrances 
umaines, et des «fforts du yogdedra pour s'en délivrer. Apologue du marchand qui 
arrive dans un pays lointain od éclate une épidémie ; un médecin le guérit, et il peut 
regagner sa patrie, mais se promet de ne plus jamais retourner dans le pays oú il a 
tant souffert : de même le yogäcära qui a vu la douleur des —— atteint 
l'état «sans retours (!), grâce à cette médecine qu'est la Loi bouddhique. 4 
Apologues illustrant les différences entre arhat et bodhisattea; la prose est régulià- 
rement reprise en stances, comme aux chapitres précédents. . 
Des marchands, fatigués la nuit, s'endorment non armés dans un désert, où ils 
sont surpris par des bandits; les plus forts peuvent s'échapper, et repartent de chez 
eux bien armés, avec des compagnons braves : les bandits n'osent plus les attaquer. 
Dans l'explication de cet apologue apparaissent des notions mahäyänistes. Les mar- 
chands incapables de poursuivre leur route pendant la nuit sont pareils au yogdedra 
qui ne médite pas le sens des sútra profonds; ils manquent d'armes, comme le yogácára 
qui ne cultive pas une sagesse comportant grande hone lance et grande jon, 
qui n'aspire qu'à son propre salut sans penser aux autres êtres ; les forts 
qui se sauvent sont pareils à Varhat; lorsqu'ils cherchent des compagnons forts et 
reprennent leur voyage, ils sont comme l'arhat qui, parvenu au nirvana, sait qu'il 
n'a point atteint le terme, que l'arhattea est limité et non point définitif : aussi 
congoit-il la pensée (2) de devenir bodhisattva avec ces compagnons que sont les six 
paramita 9), Ds lors il cultivera la bienveillance et la compassion, en les concevant 
comme «vides»; il sera sans attachement, mais aussi sans détachement. Possédant 
das mayas mn sd (4), et connaissant la vacuité du triple monde, il ne craint 
plus les transmigrations. Les stances récapitulatives précisent que le nirvána n'est 
p" alors pour lui qu'une limitation 5), un obstacle qui l'empêche de rentrer dans 
samñsára. 

Le yogācāra qui accède aux quatre apramina-citta(%, mais qui, en arhat, ne cultive 
pas ado andata et M grande compassion"), est aah le petit dragon qui 
ne fait tomber la pluie que sur un district. Le bodhisattva, c'est le dragon de mer qui 
e - pluie nr : ses bienfaits s'étendent à tous les êtres. = 

ogue des trois i encourent les reproches de leur ‘ils ne 
lui cher pas les bienfaits « dont il les a — dans leur ed — — 
tiennent pas dans sa vieillesse : il menace de les traduire en justice et de les faire 
tuer. Effrayés, ils partent en mer pour gagner de quoi entretenir leur père, et lui 


U) Pou touei tchouan Zç , araivartiba. 

N Fo yi X. EZ. w 

V) Tow wou ki HE * a 

W Pou k'i fa jen A # MX 2. 

0 Hien Bi. 

N Teng sin Œ P. 

œ T partii Set unire a na; mais la mahä-maitrt et la mahá-karuná 
son! propres aux hisattva (et aux Buddha). Cf. Koía, ch. vu, p. 77, et surtout Mahapra- 
— T. 1509, xx, 9216, xxvi, 156 6-357 e, où u — est traitée en 
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rapportent les sept ratna, ainsi qu'une perle lumineuse qui le rajeunit. Les trois fils, 
c'est la triade eitta-mano-vijiána ; l'entretien qu'ils regoivent leur jeunesse, 
ce sont les trois passions — concupiscence, haine, erreur — et l'attachement au triple 
monde; les vétements et la nourriture que leur donne le pére, ce sont les cinq 
skandha, les six objets des sens, le lien des douze nidana; devenus adultes, ils conti- 
nuent à se laisser entretenir par leur pére, comme les désirs du citta-mano-nijnana 
sont insatiables; ils ont peur de l'accusation du père, comme on perçoit l'imper- 
manence, comme on désire trancher les six ayatana ; ils se soumettent au pére, comme 
on prend refuge auprés du Buddha; les sept ratna, ce sont les bodhyanga, qui procu- 
rent Parhattva; la perle lumineuse qui rend toutes ses facultés au vieillard, c'est le 
pouvoir qu'obtient le bodhisattva de voir tous les Buddha des dix points cardinaux, 
sans plus être géné par aucune limitation corporelle (1), 

La tortue de mer et le renard. L'arhat, qui réprime les skandha et ne se laisse 
point tenter par Mara, est pareil à la tortue qui rentre sa tête et ses pattes sous sa 
carapace ® pour échapper au renard. Quand celui-ci est parti aprés une vaine 
attente, la tortue regagne la mer et obtient du nagarâja d'être trans- 
formée en nágarája; sous cette forme, elle peut voler dans les airs et n'a plus 
rien à craindre : tel le bodhisattva qui vaque librement au salut des êtres. 

L'arhat est pareil au marchand qui entreprend de lointains et nibles voyages 

es exercices du yogäcära) à la recherche de gain, mais qui est dévalisé par des ban- 

its et pu perd tout. Le bodhisattva, c'est l'homme intelligent qui, sans tiong 
de chez lui et par d'habiles expédients (upaya), recueille des bénéfices dont il fai 
profiter tous ses voisins; il sait que tout est vacuité, qu'il ay a ni intérieur ni exté- 
rieur, que ceux qu'il sauve ne sont pas à sauver; il a accompli l'éveil égal © ; le che- 
min n'est pour lui « ni loin ni près =. 

Les arhat sont comme les soldats faibles qui, dans la défaite, ne cherchent qu'à 
se sauver eux-mêmes; ils ne songent pas au salut des êtres. 

Apologue de la ville magique, tirée du Lotus"). 

Apologue du pays (le triple monde) oü sévissent trois calamités : banditisme, 
cherté des céréales, épidémie (les tridosa). Les habitants se sauvent; une fois la crise 
passée, les uns rentrent au pays (les bodhisattva, qui rentrent dans le triple monde 
munis de l'anutpattikadharma-ksänti), d'autres n'y rentrent pas, parce qu'ils ont peur 
d'un retour des calamités (les arhat, qui craignent de retomber dans les durgati). 


Une stance d'hommage. 


Carras XXIX. — Le pratyekabuddha 


Définition des ekabuddha : ce sont ceux dont l'éveil dépend de conditions 
(pratyaya) 9), car ils ne comprennent pas par eux-mêmes (%; après être parvenus à 





s * cet —— mp., p. 352, n. 1. — 
canoni u recueillement introverti (Sai. Ag-, T. 99, xxn, 160 e, Fogücarabhümi 
rta T. TOT nt 383 5) ou du nirrana nd Nik., vol. Le 1 

0) Ping teng kine ZB SZ Hh, sambodhi ou samyuk-sashbodhi. 

© Cf, sup., p. 351, n. 3. 

(mM Yuan kiue bs ME, céveillé par les conditions» (pratyaya), c'est-à-dire devenu Buddha par 
le simple effet de ses conditions antérieures, et non par l'enseignement d'autrui (d'un autre 
Buddha). Cf. Mahaprajnápáramità-édatra, T. 1509, xvm, 191 a? (trad. Lamotte, p. 1068) : «Il 
produit la sapience tout seul, en raison de ses conditions antérieures, sans l'avoir entendue 
d'autrui.» Cette traduction qui repose sur une étrange étymologie est restée usuelle en chinois, 

© Tg A A T. Ou bien lo texte est fautif, ou bien les traducteurs n'ont rien compris à 
l'étymologie qu'ils viennent de traduire. 


225 0-13, 


225 e13-%, 


225 26-37, 


225 29-226 att, 
226 216—226 9, 


236 110-11, 


226 613-227 55, 
226 613-17, 


226 517-3, 


226 535. 33, 


226 21-227 a2. 


227 15-230 03. 


227 55-8, 
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l'éveil correct suprême(!), ils ne transmettent pas la Vraie Loi à des amis de 
bien); ils ne pratiquent que le retour sur eux-mêmes (?) et, s'ils cultivent les six 
paramitd, ce n'est qu'en vue d'obtenir le titre honorifique de Buddha, avec les signes 
secondaires et principaux‘); ils ne comprennent pas les expédients opportu- 
nistes(®) du Buddha, et ils prennent le rüpakaya(® pour un corps nt 
existant. 

Ils sont pareils à eelui qui. voulant voir la mer, ne visite que fossés et rivières, et 
n'y trouve que du cristal! et de petites perles de claire lune (9, qu'il prend pour 
du diamant. [ls reculent devant l'esprit des bodhisattva; ils voient la vacuité, mais ne 
connaissent pas les pratiques conformes à la vacuité, Ils obtiennent leur salut dans 
les trois sphères, mais ne progressent pas plus loin; ils l'emportent sur les disci- 
ples‘), mais ne parviennent pas à [l'idéal des vrais] Buddha : ils s'arrêtent à mi- 
chemin. Comme s'ils prenaient un roitelet barbare pour l'empereur céleste, leur 
étude des bodhyañga est limitée, ear ils n'accédent point à la prajñá profonde, C'est 
ceux qui ont ces dns que le Buddha guide vers l'état de — 

Apologue de la maison en feu et des trois Véhicules (19), tiré du Lotus D. 

Ne pénétrant pas le néant foncier, ils éprouvent de l'attachement pour le rupakäya, 
avec ses signes principaux et secondaires. Apologue de l'homme qui recherche le 

in, souverain des quatre univers, pére de mille fils valeureux, possesseur 
des sept ratna et d'une capitale magnifique. H s'égare et arrive dans une ville de 
démons, qu'il prend pour la capitale de abes: mais un devarüja nommé 
Repos» (12) le tire d'erreur, et il repart dans la bonne voie. 
Stances récapitulatives constantes. Deux stances d'hommage à la fin. 


Cuarrrae XXX. — Le bodhisattva (13) 


Le yogäcära médite sur le sañsára, L'homme qui transmigre dans les trois sphères 
est pareil à la roue du char, tournant sur Kaka tantót en haut, tantót en bas, 
sans jamais quitter le sol; mais ce n'est là qu'une erreur due à l'ignorance. La pseudo- 
personnalité ainsi vouée aux transmigrations n'a pour «corps» que les quatre 





M Wow chang tehen too HE L R 3%. anuttara-samnbodhi, 

(* Chan yeou Z Z. kalyanamitra. J'ai interprété cheou AZ «recevoirn, au sens de cheou 
$2, rdonners, car on n'a pas à recevoir le saddharma lorsqu'on a accompli In bodhi. 

" Tsu fan E JX, le «retour sur soi-même», terme désignant l'introspection confucéenne. 

“ Siang AE, lakgana; hao $F, anuryanjana. 

© K'iuam HR, upaya ? 

W Só chen fü fy. 

0% Chouri ting 7 Mj. laila 

W Ming yue tchou HH F) 3%. une sorte de perle (ef. BEFEO, XXIV, p. 589-293), ou pent- 
être simplement une gemme (mani, ef. inf., p. 427, n. 13). 

m Ti tieu 36 F, ici érüvaka, 

0% San tao = 3E. Mahayana est rendu par ta teh'eng H FH. plus loin par ta too A HH, 
puis par mo-ho-yen ME ja fir. 

M Cf. sup., p. 351, n. 3. 

Un Hiisi (k B. 


P'owsa Z fk. Ce chapitre a été résumé par M. Rahder dans l'introduction de son édition 
du Daíabhümikasütra, Paris-Louvain, 1926, p. xu-xxr, 
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éléments matériels; elle ne possède lus de réalité (1) les personnages créés 
par l'illusioniste (9, Apologue des —— effrayés wil Visa pour des bri- 
gands tout ce qu'ils voient sur la route, ressauts de terrain, rochers, végétaux; 
mais le guide les morigène, les rassure et remet l'ordre dans la caravane. De même 
le bodhisattva-mahäsattva 5) connaît la vacuité du triple monde, l'illusion des skan- 
dha, etc.; il est un guide, un maltre pour tous. Il se garde de consentir, par 
aversion pour les morts et les naissances, à la destruction de son corps, comme 
le font les «disciples» 9, dont la délivrance n'a du reste rien de définitif et 
comporte des régressions. Il se voue au contraire à l'enseignement et au salut des 
êtres, et tous ses auditeurs éclairés concoivent, à l'entendre, la pensée de l'éveil 
suprême (5) ; il leur montre le grand chemin profond, pareil au soleil levant dans 
un ciel sans nuages. Stances récapitulatives. 

La carriére du bodhisattva, qui e graduellement jusqu'à la sapience 
suprême, acquérant la pratique du «vide» à l'occasion des six páramità (*) et accu- 
mulant des mérites au cours d'innombrables kalpa avant d'atteindre la bodhi (7), est 
sen rds à celle d'un petit fonctionnaire qui, aprés s'étre enrichi, s'éléve peu à 
peu!9) an rang d'empereur, de saint cakravartín, de Sakra Devendra, de Brahma. 
De même le bodhisattva à partir du bodhicitta, pratiquant les six päramitä, s'oriente 
peu à peu vers les trois portes de la délivrance, devient tour à tour avaivartin 9), 


+ 


puis «suppléant (du Buddha) après une naissance » (!?) ; puis, de même qu'on frotte 
un miroir et qu'on en lave et en polit le fer, qui en s'affinant reprend son éclat (!!), 
ainsi le bodhisattva, s'exerçant peu à peu à pratiquer les six päramitä, accumule des 
mérites pendant des kalpa innomb les et devient enfin un Buddha, dont le pou- 
voir salvifique s'étend aux dix points cardinaux. Stances récapitulatives. 

En —*— le samādhi 02), en concentrant sa pensée, le bodhisattva ^ débarrasse 

u A peu de ses «taches». Apol extrait du Lotus) des urs de joyaux qui 
pe AE lasser et bravant e 9094 ee lea Ler le phot x * 
dont ils reçoivent une perle lumineuse eintämanı 09, à de faire profiter tous 
leurs compatriotes de son éclat inépuisable et bienfaisant HS. Ainsi le bodhisattva 





i Ti FE. satya. 

Y Houan che J BR. mayakara. 

(l Pour mahásatfea on a ici ta jen A A. et plus loin (227 29) ta che A Æ. 

l) Ti ten ë T. #rüvaka. 

W) Wou chang tcheng tchen tao yi JE E TE R GH Z. anuttara-samyakaaübodhi-citta. 

(9 Tou wou ki JE $E B. Dans l'énumération des päramitä, dhyäna est rendu par yi sin = 
its + prajñé par tche houri 4 IX. 

M Fo tao (4 B. 

0 Le texte donne toute une titulalure adaptée à la hiérarchie administrative chinoise : 
tch'eng wei Fie ES, ling tchang Ap $e. tcheuu mou HH He, kong Ming ta tch'en 7A 99 X ES, 
ti mang "i$ E . La méme comparaison illustre aussi la carrière esubites du Bodhissttva, infra, 
p. 639, n. 4; 434, n. 6. 

0 Pou t'ouei tchouan T 35 68. 

09 Yi cheng pou tch'ou — AE FA AE, chojati-pratibaddha. 

iu) C'est la métaphore classique du «gradualisme» ; cf. «Le miroir spirituel» , in Sinologica, 1, n, 
(Bale, 1957), p. 112-137. 
< MAMMA < eme P EE 

xim 

O3) Jou vi dy HE (cinta) ming tchou N] EK (mani). 

ui) Cf. aup., p. 351, n. 5. 


2270-8, 


- 227 71-298 a9, 


228 014.57, 


298 (At, 


228 e14-229 alo, 
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cultive les quatre apramána (1) et concentre inlassablement sa pensée sur le Buddha 
et sur le salut des étres, pendant sept jours, dix jours, trois mois, une année, jusqu'à 
ce qu'il voie tous les Buddha des dix directions, et regoive leurs enseignements, 
et qu'il obtienne ainsi un samadhi au cours duquel, immobile (9), il prêche tous les 
êtres. 

Autres apologues se rapportant à la vision des Buddha (buddhinusmrti). L'homme 
longtemps épris d'une (3) céleste, mais qui ne peut monter au ciel faute de 
pouvoirs miraculeux (rddhipáda); à force de ne penser wi elle, il réussit à lui rendre 
visite en rêve (t) : de même le bodhisattva réussit à voir les Buddha des dix directions, 
à force de concentrer sa pensée sur chacun d'eux et de cultiver le samadhi au cours 
de périodes cosmiques (5). Apologue du médecin et de l'aveugle-né, tiré du Lotus (5) ; 
l'aveugle est pareil à celui qui vient de concevoir le bodhicitta, mais qu'aveuglent 
encore les six ¿yatana, les cinq skandha, les trois dosa?) ; la médecine qui procure 
la vision des Buddha, c'est tout d'abord l'enseignement «profond» qu'on reçoit 
d'un bodhisattva, c'est la pratique des quatre pique c'est enfin le samadhi dont 
on se lève pour sauver les êtres. Comparaison des matières précieuses (ratna) mises 
en contact avec le cristal (sphafika) : le récipient de cristal prend l'apparence, par 
exemple, du vaidürya — y dépose (9; de même le bodhisattva qui concentre 

ud 


sa pensée sur les a les voit les uns aprés les autres, par la grâce?) des 
B et par ses propres mérites, et regoit leurs enseignements. Stances réca- 
pitulatives. 


Le bodhisattea considère tous les êtres comme ses enfants, comme sa propre per- 
sonne, impartialement et sans faire de différences; il n'hésite pas à subir, pour les 
sauver, tous les tourments des longues transmigrations dans les cing gati, sans 
jamais reculer. Sa carrière progressive est comparée à la croissance de la lune 
jusqu'à sa plénitude, de l'arbre jusqu'à la fructification, à la construction de la 
maison depuis l'aplanissement du sol jusqu'à la couverture et à la fête de l'inaugu- 
ration (0) ; de même le bodhisattva s'élève peu à peu du bodhicitta jusqu'à l'an 7 
dharmaksänti, à Vomniscience de Buddha, riche en Kar au rüpakäya qui réjouit 
les êtres, et à la prédication grâce à laquelle chacun des auditeurs accède, selon 
son propre esprit, à l'un ou l'autre des trois Véhicules. Stances récapitulatives. 

Après cet exposé de la carrière « graduelle» du bodhisattva, longue analyse de la 





(1 Teng sin ^f 6 wpensóe égales, puis ngon B. "bienfaits. Upeksü est rendu par hou 
WE r(se) recusillirn. 

@ Pow tong Ar ih. acala, akopya (1). Cf. sup., p. 383-383; et sur le samadhi simmobile» 
dans lequel Asaüga trouve l'inspiration de ses ouvrages, p. 385-386. 

0) Fu niu E p. «femme de jade», terme taoiste, Fu jou E A, 2980", est une faute; 
ef, 208 b. 

pr * inf., p. vé et n. 5, " 

® Sur cet apologue qui semble s'i Ver d'us: poai ces en Chio, da ret 
samádhi-sütra , ae les rapports ex le rêve, les pddhipada et la buddhámumpti, cf. sup., 
p. 355. m. 1; inf., p. 431 et n. 5. 

€ Cf. sup., p. 9, n. 0. 

M Cette triade figure à plusieurs reprises dans ce chapitre. Ayatana est rendu ici (338 a”) 
par jou A, rentrées, plus loin (298.0%) par L'ing fj. terme chinois désignant les sentiments 
ou passions qu'introduisent en nous les ayatana externes. 

(% Image indienne classique; ef. p. ex. Sadhimirmocana-sütra, trad. Lamotte, p. 192 et la 
nole. 

(M Wei chen gk Y. adhisthäna? Cette phrase manque de clarté, 


UN Les murs sont élevés avant la charpente de bois, ee qui est contraire au procédé de 
l'architecture chinoise. 
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méthode brusquée dite «prati saut», qui consiste à franchir, à «sauter» 
—— iar er a doi 


tM Tek'ao hing 28 fg. eyutkrantaka carya. s Saul > comme dans natura wm facit saltus. C'est 
une progression par degrés disjoints qui s'oppose à la progression normale par degrés conjoints 
(wou kien $E Mi], anupüren, ef. Koda, ch. m, p. 910, ch. vin, p. 173). seule possible aux 
débutants. Dans la scolustique des Sarvästivädin ( Kofa, loc. cit, et Vibhasa, T. 1545, cary, 835 
et suiv.), cette méthode s'applique principalement à In progression des recueillements ( samápatti ) 
qui forment une série de huit ou de neuf: quatre dhyana, quatre arüpya ol sasejná-redita-mirodha ; 
elle consiste à sauter un des intermédiaires, p. ex. du 1% au 3° dhyana, du 3* dhyóna 
au 1% ärüpya, ou vice versa, et nest accessible qu'aux Arbat possédant la maitrise incondition- 
nelle en recueillements. 
Dans le Grand Véhieule, les Bodhisattva jouissent d'un pouvoir plus étendu encore : ils 
vent sauter de l'un des huit degrés quel qu'il soit à tout autre, et en outre ils peuvent revenir 
ireetement, de n'importe lequel des recueillements, à l'état normal de dispersion, de distrac- 
tion, qui e les degrés, el vice versa; ils peuvent méme accéder directement au recueil. 
lement de la ecime de l'existence s (bharägra) et à la saijnácedita-nirodha-samapatti , qui 
les huit degrés. L'état où les Bodhisattva possèdent ce pouvoir constitue un samādhi particulier 
nommé samadhi du saute (tch'ao yue san-mei dg d — Wk. terminologie de Kumara iva, 
Pascnrühlatikä-prajhäpäramitä, T. 224, xx, 368 b) ou raamadhi de rassemblement et de disper- 
sions (tsi san sanmoti SE TR = WE $4. terminologie de Hiusmisong, texte parallèle au 
ent, T. 220, ccer, 800-801; l'édition Dutt du texte sanskrit ne contient pas ce passage; 
Kota, éd. Gokhale, p. 99, trad. La Vallée Poussin, ch. vin, p. 17, a utkrántaka-samápatti ). 
Cette doctrine est commune aux Prajhäpäramitä (école Mädhyamika, d Moháprojs i 
iastra, T. 1509, vam, 6306, qui marque la différence entre le Hinayána, où Fon ne peut 
rs Bes A ‘ans — oà l'on by : volonté) hi à l'école — 
ijhapti iddhi (trad. allée Poussin, p. 406) dit que rrelui qui a déjà prati 
jnävedita-mii i, quund il en Malle la he peut se —— dans 
d'autres terres»; et le commentaire de K'ouei-ki, T. 1850, mA, 480 c, définit à ce le 
asumádhi de rassemblement et de dispersion», La Fogācārabhūmi d'Asaòga, T. 1579, xn, 36a, 
que ce samadhi n'est accessible aux Bodhisattva qu'à partir de la huitième des dix 
bhümi; au-dessous, ils ne peuvent sauter qu'un degré, tout comme les érávaka, 
On trouve également, déjà dans TAbhidharma es Sarvástividin, le esaut» des fende, c'est- 


à-dire le pratiquant ne passe nécessairement par la progression régulière des quatre 
fruits & sainte (de srotaäpanna Ferhat). Si — pA ete. exercices de recueillement, 
encore impurs (süsrava), qu'il a cultivés dans le «chemin mondains, lorsqu'il était profane 
(pribagjana). avant de evoir» les vérités bouddhiques, a déjà óliminé certaines catégories de 
kleia, 1| peut sauter soit le premier, soit les deux premiers fruits, et accéder directement de 
l'état de profane, aprés avoir vu les vérités, soit au deuxième fruit (sokrdagámin), soit au troi- 
sième (anägämin); ef. Koda, ch. n, p. 135, ch. vi, p. 195, 239 : anupüroakädhigama opposé à 


eyutkräntakädhiguma. 

Cette doctrine du esaut= des fruits est, elle aussi, poussée plus loin par l'école Yogácára, 

i déclare possible te saut du premier fruit au quatrième fruit (arhat); et certains fextes 
ee. jit du Nishi Honganji, vol. III, Tökyö, 192%. p. 3332, 3681) admettent même le 
passage direct de la terre de prthagjana (avant les fruits) au fruit d'arhat : c'est co qu'en Chine, 
dans l'école T'ien-t'ai, on appelait le «grand sauts, la teh'oo A #8. 

Enfin, on trouve déjà dans le Traité des sectes de Vosumitra, dans le Kathävatthu, II, 1x, dans 
l'Abhidharma des Sarvastivadin (Vibhäsä, T. 1545, cni, 533 a-b, Koda, ch. vi, p. 185), mention 
de certaines écoles du Petit Véhicule, Mahäsäñghika, Mubisisaka, Vibhájyavádin, selon lesquelles 
l'intuition (abhisamaya) des saintes vérités ne s'opère pas nécessairement par une progression de 
seize pensées (sup., p. 418), mais sobtenr d'un seal coup (ekābhisamaya, K 
de Yasomitra, éd. Wobigura, p. 545*). La ion se posait méme dés l'époque des 
Nikäya (texte sanskrit du Swhyuktagama, ci Kosa-myakhyá , p. 5139-544”, ef. La Vallée Poussin, 
Koia, vi, p. 188, n. 3; T. 99, xri, 111 &-113 0 Sa, Nik., XVI, xiv, Kütägara, vol. V, p. 452-453). 

Toutes ces théories, d'autres encore dont il ne peut être traité ic, ouvraient la voie au 
esubitismes qui devait avoir un si écrasant succès dans le bouddhisme chinois, en particulier 
dans la secte du Dhyina et dans les écoles de Terre Pure. Le Lañkávatára (éd. Nanjo, p. 215- 
216), qui fait en Chine autorité pour l'école du Dhyana, enseigne que —— > 
kramánusasulhi ) des dix bhümi est inadmissible du point de vue de la vérité absolue ( paramártha ) : 

v Mais la dixième est la première, et la premiere est la huitième; 
Et la neuvième est la septième, et la septième est la huitième; 
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En voici la définition : 
A peine a-t-on produit le bodhicitta initial ''!, qu'on parvient à l'état sans 
——— plus de quoi naitre et ayant tout accompli), l'anutpáda étant 





La deuxième étant la troisième, la quatrième est la cinquième; 
Et la troisième est la sixième : car là oà manque toute Image 
Il en est fait de la gradation (mrábháse kramah krtad)ls —— - : 

Dans notre texte, la notion de sauts semble s'appliquer à la série des dix estations» (cihara, 
tchou (E), rubrique analogue à celle des dix bhümi, qu'elle précède dans le schème pleinement 
développé, en cinquante-deux degrés, de V Avatamanka (ef. Rahder, «La carrière du saint boud- 
dhiques, B. M. Frl, ll, t, 1999, p. 14). Cotto rubrique est attestée dans des textes chinois 
fort anciens, traduits des le n* (T. 778) et le nP siècle (T. 380) de notre ère, et dont certains 
apparaissent comme des fragments de l'Avatasuako-sütra,, sans doute antérieurs à la compilation 
in e de cette grande somme. Voici la nomenclature sanskrite des dix wihára d'après le 

ndapyüha, éd. Suzuki et Itumi (Kyoto, 1934). 9h : 1. it Ay üdikarmika ; 
3, yogácira; h. janmaja; 5. proa: ; 6. isaya; 7. arivartya; B. kumirabhata; 
9. eade vetns ipti Mo; 10, abkiseka, Le saut a lieu, dans notre texte, de la 1" à la 
7° station, puis de la 7* à la 10". Une importance particulière s'attache, en effet, à ces trois 
degrés (4%, 7°, 10°). Us constituent les étopes cruciales, les namds névralgiques de la 
sion : son début (1" station), son aboutissement (10° station), et, à la 7* station, le «sans 
retours (arivartya), le tournant décisif à partir duquel il n'est plus de régression possible vers 
les états profanes; les pants sant coupés. 

En fait, il est probable que l'opposition entro les vihára 1-7 et les rihüra 8-10 Lar 
doctrinalement et méme historiquement, à une opposition beaucoup plus générale, des 
deas Véhicules. Nous avons là-dessus un —— très not, celui des textes de Prajsapáramità, 
où l'on trouve une liste de dix bhami différente à la fois de celle des dix rihära, citée ci-dessus, 
et de celle des dix bhümi de l'Avatwhanka (de pramuditä à dharmameghá) qui sont exclusivement 
propres aux Bodhisattva. Or, dans cette liste (Pañcarimiatika-prajidparamita, dd. Dutt, p. 215 et 
suiv.; T. 1509, t, 4174), les bhümi 8-10 portent les noms suivants ; B. à 
9. bodhisattva, 10. buddha. Quant aux bhümi 1-7 (de éuklaridaréana à krtáci), se terminent 

ar celle de krtävin, qui est un synonyme d'arhat, et se laissent ramener au 

Fruits du Petit Véhicule, Le Maháprajsápáramita-édstra. (T. 1509, zur, hrs ad et txer, 585 c- 
586 a) indique expressément que les bhiimi 1-7 de cette liste sont communes aux ériteaka, c'est- 
à-dire relèvent en fait du Petit Véhicule, alors que les bhümi 8-10 n'en sont qu'un appendice 
se rapportant aus Trois Véhicules (c'est-à-dire en fait au Grand Véhicule). Cette liste de dix 
bhümi des Prajsáparamitá se présente done exactement dans les mêmes conditions que notre 
Fogäcärabhümi de Sañgharaksa : un fond hinayäniste avec un appendice mahäyäniste; elle doit 
* elle Laré d'une époque ” —— s les deux Véhicules. — 

t ce plan reste aussi celui de la e hümi d On sait, en , 
celle-ci a pour noyau essentiel un par de —— blam rattle ele somme des biomi» 
( Bahuhhümika-sadurraha ), qui occupe dans la version chinoise (T. 1579) toute la première moitié - 
de l'ouvrage (50 kiwan sur 100); le reste (sampgraha I-V, kinan tc) n'en forme qu'un 
complément (cf. sur ce point la glose de Jinaputra, T. 1580, 885a), L' était souvent 
désigné sous le titre de «Traité des dix-sept terres» Re gica d sup., p. 380 et 
n. 1) Or les dernieres de ces dix-sept bhümi portent les noms suivants : 13. revelo Mani; 
16. prafgekabuddha-bhümi ; 15, bodhisattoa-bhQmi (c'est la seule partie de la Yogácárabhümi 
d'Asanga qui soit disponible en sanskrit); 16, sopadkidesanireana-bhami; 17. iesani. 
bhümi. En d'autres termes, on retrouve à la lin de cette liste les Trois Véhicules : 1. srävaka 
(bhami 13); a. pratgelabuddha (Mini 14); 3. bodhisattva et buddha (Shami 15-17). Et il n'est 
E u'au chiffre de dix-sept que la Yogacdrabhami d'Asañga n'ait hérité de la systématique du 

etit Véhicule, à laquelle l'école Yogäcüra doit tant. Ce chiffre se retrouve en effet 
dans une autre encyclopédie bouddhique du début de notre àre, le 
sūtra, qui elle aussi classe les thèmes dont elle traite sous dix-sept bhümi, à parcourir 
sivement par les yogácára (cf. Lin Li-kouang, L’Aidemémoire de la Vraie Loi, p. 352-364). 

0) Che fa tao yi GE EE M HE. pruthama-dodhicittotpada, premier des dix dara. Plus loin 
(p. s29), on » teh'ou fa yi EY BE P. Ainsi que l'indique M. Rahder, Daíabhümikasütra , 





Introd, p. xx, n. 1, la doctrine d'après on it la bodhi dès le 
bodhicittottpäda, par sa propre intuition et sans l'assistance gr me ot mince deni rod 
saka, T. 278, nu, hha e. 


0 Ou avivartya, pou t'ouei Ichouan Z, 3H FY, septième vihära. 
9 Wou ao tong cheng kiu taou tch’eng teieou t Br tit H E WR M. Rabder, op. 
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complément réalisé, on gagne l'abhiseka '*!, Pourquoi n'en serait-il ainsi que des bodhisattva 
qui possédent les 7 (C'est-à-dire : pourquoi les bodhisattva qui ourent 
successivement tous les de la carrière seraient-ils seuls à attein "abhizekat) 


Le texte expose ensuite comment on peut parvenir à la science supréme en sau- 
tant, sans suivre l'ordre graduel : il faut comprendre que le triple monde est vide, 
que les cing skandha n'ont point de Mn que les quatre vérités elles-mémes 
n'ont point de fondement et ne sont qu'un produit de samjnd, que les douze nidäna 
ont pour principe l'ignorance, laquelle n'a elle-même point de lieu; car c'est latta- 
chement à la recherche qu'on appelle ignorance, tandis que, pour la sapience, il 
n'y a que néant absolu, etc. Il faut qu'en leur vacuité les trois sphéres apparaissent 
au T comme des réalités purement nominales, hors de toute vue, noue 
au mirage (3), au rêve, aux fantasmagories, au stipe du bananier, à l'écho au fond des 
montagnes; de méme l'illusionniste regarde les personnages qu'il erde et n'y voit 
point d'hommes. Comparaison du rêveur qui, aprés avoir vécu en songe dans les 
cinq gati, d'abord dans la geti humaine, où il jouit du luxe et des plaisirs des sens 
comme ministre d'un roi, puis dans les gati inférieures, puis au ciel od il s'amuse 
avec des imet et ne voit plus rien de qu'il possédait. — 
com i | sont comme un songe et tout est fonciérement 
e ve el insaisissable (0; il parvient alors á Fons d au «sans lieu», ete, ©) 





cit, p. xxu, veut trouver ici le terme anutpâda. ll est vrai que, d'après le Dadabhümika (éd. 
Rahder, p. 63-64) et la Bodhisattrabhtmi (éd. Rabder, en opens su Daiabhümikasütra, p. 21- 
22), le huitième rihâra est caractérisé par la connaissance de la nature improduite (4dyanutpoxna) 
des choses (dharma) et par l'obtention de l'anutpattika-dharma-ksánti. Mais, plus haut dans notre 
chapitre, p. 228 4", anutpaltika est rendu par pou k'i Ay ff, comme dans les chapitres précé- 
dents. It doit done s'agir ici de l'arrivée du Bodhisattva à sa dernière naissance, Comme le dit 
le Mahavostu (cité Rahder, ib, p. vi), le Bodhisativa, dans la dixième bhümi, sait qu'il ne 
reviendra plus à une nouvelle existence (apundrarta) après celle où il va entrer (au Tusita). Dis 
le septième vikāra, il est esans retours (avairartya, terme dont la définition varie beaucoup 
suivant les textes, les écoles et les Véhicules); au dixième il est «oit» (abhigikta) comme héri- 
tier du Roi de la Loi, et n'est plus «lié qu'à une seule naissance» (ekajátiprati ): dans 
plusieurs listes chinoises des dix pihàra, le terme abhiseka ou abhigikta pour le dixième vihâra 
est remplacé par pou ich'ou FB JR, ren instance de suppléances, qui équivaut à ekajätipratibaddha. 

W A-wei-yen N AE BL. transcription d'abhiseka dans toute une série de traductions des np 
et n° siècles : l'ascaetiiéatiká-prayn ita traduite par Woudo-teh'a en 291 (citée T. 2128, 
11, 358 5); Sutra des diz sdjours..., traduit par Dharmaraksa en Sos (T. 283, 454 c) et par 
—— entre * “Re —— 457 irri du sila — —— tauftea , —— 
attri +. a varman (+ 431), mais dont la termi ie parait plus 
archaique (T. 1487, M ete. Cette ——2 est bizarre, comme —— de⸗ a 
scriptions qu'on trouve dans ces textes pour les noms des vihära; mais il n'est douteux 
qu'elle corresponde à abhigeka (cf. les gloses de Hiuan-ying et de Houeidin, dans T. 2448, ", 
358 b, xxu, 537 c) : les traductions parallèles plus récentes ont kouan ting ME JA, ronction», 
ou pou íck'ou, «en instance de suppléancer. Peut-être le dernier caractère, yen BH (— "ngan), 
estil fautif pour che FÜ (— "idk), faute qui serait devenue usuelle, ainsi qu'il est souvent 
arrivé dans la tradition des textes bouddhiques chinois. 

N Wow toh'ou HE LE, et plus loin (228 c”, 299 a") wou teh'ou 20 ME PK. probablement 
apratisthita ou asthäna; cf. mon Concile de Lhasa, Paris, 1959, P. 7% A 

0) Fe ma SF El, marici. 

U Pou Koti A H fẹ. anupalabhya. 

W Cette comparaison est courante dans la littérature mahäyäniste. Dans la Pañcariméativahasriká- 
prajüapüramità (T. 1509, xcv, 729 a), le Buddha y recourt pour convsinere Subhüti de l'irréalité 
al as — 
Ailleurs (ib, vu, 110 b, trad. Lamotte, p. 425), cu sont trois frères qui ont commerce en rêve 


229 415—525, 
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La «pratique par saut» s'explique par l'eunités, la non-dualité fonciére de 
l'homme : c'est parce qu'on ne comprend pas cette unité que la notion de 
moi, d’où résulte l'attachement, d'où le lien, d'où le désir de se délivrer du lien; 
sans attachement et sans lien, qui donc rechercherait la délivrance? La pureté 
foncière de l'esprit n'est pas plus voilée par les cinq skandha que l'espace n'est sali 
par les cing substances qui s'y trouvent : nuages, — * poussiére, fumée, 
cendre ; ce n'est point par un processus graduel que l'on pénétre le néant des phéno- 
ménes, qu'on accède, grace à une sapience sans obstacle (!), à la profonde accepta- 
tion des choses), Apologue du mendiant profane qui suit le Buddha et profite 
des aumónes des dinapati. Il a la bonne pensée de regretter que sa pauvreté, due 
à ses péchés antérieurs dont il s'aceuse, l'empéche de pratiquer l'aumóne, et se 
promet de faire de riches dons au Buddha et à sa communauté s'il fait fortune. 
Ayant quitté le Buddha, il se couche sous un arbre; midi pee et l'ombre des autres 
arbres se déplace, mais sous le sien elle reste immobile (9, La crasse et la poussiére 
dont il est couvert tombent d’elles-mémes et, sous son arbre, dont l'ombre le couvre 
comme un dais, il prend si grand air que les gens du pays, qui sont à la recherche 
d'un nouveau roi, lui offrent le tròne (^), Dès lors il fait régner la vertu et entretient 
le Buddha et sa communauté. C'est de méme qu'il suffit au bodhisattea de comprendre, 
par esaut>, sa pureté foncière pour que ses mérites deviennent sublimes et qu'il 
sauve tous les étres. Lui qui subissait let pee die simi gen M EE 
il a entendu la Loi bouddhi rofonde, celle qui enseigne la sapience du néant 
foncier, et s'il pratique la grande ienveillance et la grande compassion universelles, 





avec les courtisanes Amrapali, Sumanä, Utpalavargä (cf. sup., p. 355, n. 1); à leur réveil, ils se 
disent : «Ces femmes ne sont pas venues à nous, el nous ne sommes aliés à elles; et 
cependant, le commerce amoureux a eu lieu, puisqu'il nous a réveillés.» Dladrapila saisit. cette 
vecasion pour leur démontrer la vacuité des ane: produits de la seule pensée; et les trois 
frères obtiennent l'arsivartya. Dans le Ratnabúta (Pitaputra-sumdgama, T. 310, AIT, h19 a; 
ef. Silksásamuccaya, p. 252), un homme voit en rève une belle femme suprés de lsquelle i 
entend une musique exquise. Comme il se demande, au réveil, si cetle musique dont le souve- 
nir persiste était réelle ou non, on lui enseigne que tous les plaisirs dont il a joui dans son rêve 
sont néant : il en est de même des plaisirs auxquels s'attachent les ignorants, et qui leur valent 
de transmigrer dans les gati, elles-mémes illusoires. Une des dix kyänti dont il est question dans 
l'Acatarsaka (T. 279, xuv, 933 a) est dite ecomme le rêve» (jou mong jen 4 Æ ZZ). Le 
Daiabhümika-satra, éd. Bahder, p. 62, compare le Bodhisattva qui, dans la 8* terre (l'« Inébranlables, 
acala), accomplit son œuvre sans effort (anabhoga), au rêveur qui fait en dormant de grands 
efforts pour se tirer d'un fleuve oü il est tombé : ces efforts méme le róveillent, et, en se 
réveillant, il est délivré. Même comparaison dans le Lañbávatára, éd. Nanjó, p. 214, également 
rd huitième bhiimi, mais avec une interprétation différente. Cf. aussi Lamotte, op. cit, 
p. 425, n. 1. 

Pairs koua ngai $E F BE, upratihata ou anüvarana; ef. Mochizuki, Bukkyô daijiten , 
p. 484B e. 

9 Fa jen E 39, , dharmaksanti. La paramär tha-ksünti est caractéristique de la huitième bAami, 
qui est dite «profondes (gambhira), Dakabhümika-aütra , éd. Rahder, p. 64-65. 

0) La huitième bhümi est l'Immobile, scala. 

W Gf. sup., p. 627, m. B, et infra, p. 434, n. 6. Le maitre de Dhyàna Chen-houei (668- 
760), dans ses Entretiens (trad. Gernet, Hanoi, 1949, p. 53-54), donne également comme 
exemples de «Véveil subit» la possibilité d'accéder au trône impérial sans en gravir un à un les 
neuf degrés, ou l'élévation soudaine à la dignité de premier ministre de sim iculi 
comme le grand due de Tcheou, Lu Chang, ou comme Fou Yue, de l'antiquité 
chinoise à la Cincinnatus. On a voulu reconnaitre dans de tels textes de l'école du Dh 
Vinfluence de l'esprit démocratique chinois; M, Hou Che (cf. Bibliographie bouddhique, VI-VII, 
p. 133) prétend même nous présenter le maitre de Chen-houei, Honeineng (638-713), comme 
un révolutionnaire bon teint, en rupture aver le bouddhisme de l'Inde. On voit par le 
teste, incontestablement indien, combien ces opinions sont risquées, ll ne s'agit pas ici de poli- 
tique, mais de religion. Quant à savoir si, en politique, ce n'est pas le bouddhisme qui s'est 
avéré démocratique en Chine (comme en Inde), c'est une sutre question. 
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c'est en raison de l'inexistence du moi : il veut sauver les hommes, mais il ne voit 

int d'homme ; il sauve ce qui n'est point à sauver !), Lorsqu'il atteint par «saut» 
Pe et l'abhiseka (2), on dit qu'il gagne des mérites; mais il n'a rien gagné. 
De méme les ténèbres disparaissent sans laisser de trace quand le soleil se lève; 
de même encore le chercheur d'or qui connait son métier ne se fait point un mérite 
de trouver de l'or, car la montagne aurifère existe spontanément, et n'est point 
fabriquée. Lorsqu'on reconnait la foncióre pureté de l'homme, il n'y a plus d'obstacle 
à l'entrée dans le Chemin : de même l'espace est pur en lui-même, sans qu'il y ait 
nul purificateur. Stances récapitulatives. 

Histoire de l'homme qui veut voir le Buddha et se demande quelle est son appa- 
rence, à quoi tendent ses discours, etc. Ananda le voit venir de loin et, à son tour, 
demande au Buddha quel est cet homme, Réponse du Buddha, sur l'inexistence de 
l'individu et sur l'invisibilité du dhermokáya, qui n'a ni forme ni lieu; le corps 

le Buddha manifeste sous la forme d'un homme individuel est pareil à un écho. 
Qes réflexions conduisent à l'abhiseka, où tout est égal (2) comme l'espace. Stances 
récapitulatives. 

Dés le ittotpada, le bodhisattva conçoit le désir de sauver tous les êtres. 
Il médite sur le corps, fait de quatre éléments matériels, produit d'une combinaison 
de causes et de conditions, pareil à la chose empruntée qui n'appartient ni au pré- 
teur, ni à l'emprunteur et celui-ei devra rendre, ou à l'automate, simple assem- 
blage de bois; les cin „les douze nidána sont sans aller et retour, sans forme 
et sans nom, comme le reflet dans l'eau. Ces méditations introduisent par «saut» 
dans la ville de la Loi. Stances récapitulatives : il ne croit plus au moi, à l'homme 
individuel; son regard éclairci ne voit plus le citta-mano-mipiána. .. Les cinq gati 
sont un mirage ; tous les és sont semence de Buddha), etc. 

Mais il ne s'agit là que du sage chez lequel la pensée de la bodhi se produit spon- 
tanément. Cultivant les pratiques de Tathagata, ce n'est point par des paroles qu'il 
parvient à la bodhi : de méme l'éclat du soleil se répand partout en un instant. 
Ayant compris la yacuité, il ne fait plus de distinction entre religion (is) et monda- 
nité; tout lui apparalt égal comme l'espace. De méme le lotus bleu naît dans 
la boue, spontanément, sans germe "ap nom (5), ainsi le bodhisattva, au sein méme 
du désir, comprend subitement la douleur des trois sphéres et, sans plus voir le 
sajisára, sans s'arrêter dans le nirvana, il se voue au salut des êtres. Stances récapi- 
tulatives. 

Zo — la — lotus * pur; 7 
uatre couleurs sont l'image des quatre apramäna. 
Ea sautant la gradation, [le Bodhisattva] a à l'abhiseka ; 
Il maîtrise le sürarıgama par sa force héroique. 





t) Sur ce paradoxe de la morale bouddhique, voir mon article « L'esprit de bienfaisance à 
tiale dans les civilisations anciennes de l Extreme Orient, Rev. intern. de la Cress e n" Los, 
— 1952, p. 675. ` * : ai 

® L'avaivartya est la caractéristique de la septième bhiini; Pabhiseka est un des noms de la 
lixibme ktm P 


©) Teng YE, sama, 
© Fo thong {$ FE, buddha-bija. Cf. les nombreux textes cités dans Mochizuki, Bukky dai- 


jien, p. hoog. Notre passage se rapproche en particulier du Vimalakirti-mirdesa 


T. 1775, vu 
393 a), où l'on a également la méta o nee clan dit abia de cok (ete 
guo] jon) tenta ri age e cpl mess vues hérótiques et toutes les 
passions sont semence de Buddha... De même les lotus ne naissent point sur les hauts plateaux, 
a dahs. rad des Torres Pale aeg 
| Pour cette comparaison, cf. la note précédente, et um texte trés proche du Fimalakirti- 
nirdesa dans le Käfyapa-parivarta, éd. Staél-Holstoin, P 110 (cf. p. 67). 


229 bc 13, 


229 c13-38, 


229 22230 01%, 


230 212-33, 


2300247, 


Ji. 
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Le bodhisattva est comme l'oiseau qui vole dans l'espace (1), sans obstacle et sans 
crainte ; l'es est pour l'oiseau comme la terre. De méme le bodhisattva, dès lins- 
fant mimo du stade, aechde À da nepiemee (du vide) : il ne manque de rien, étant 
muni des updya; son esprit est égalisé comme I" ; sans lieu fixe, sans aug- 
mentation et sans diminution, il ne se fait ni une di du sañsára, ni un plaisir 
du nirvána. Le monde et ses formes diverses n'ont pour lui pas plus de fondement 
que les cing colorants des textiles, qui sont tirés végétaux, eux-mêmes nés de 
la terre, laquelle repose sur l'eau, établie sur le vent, qui se tient sur l'espace. Le 
triple monde est aussi «vides pour lui que le vent qui pousse les nuages errants. 
T n'a ni à illuminer des ténèbres, ni à purifier Pimpur; pour accéder au néant 
foncier, il n'y a ni sortie, ni entrée. 

Apologue de l'arbre jambu !?, haut de 4.000 lieues, que fait trembler d'angoisse 
un petit insecte posé sur lui, alors que le grand oiseau garuda ne l'agite point. 
C'est que l'insecte a dans son cœur (ou dans son ventre) un diamant contre 
la divinité de l'arbre est impuissante. De même le bodhisattva-mahäsattea ©), lorsqu'il 

roduit la pensée de la bodhi, solide comme le diamant, et parvient, en r sautant =, à 
L sapience profonde et au lointain abhiseka, provoque dans le trimégachiliocosme 
un sextuple tremblement de terre, alors que les sräraka (4 ne produisent aucun effet 

il lorsqu'ils accomplissement les quatre fruits(*, Stances récapitulatives de 

'apologue. 

—— de l'homme qui devient subitement empereur : il est comparable au 
bodhisattva qui, sans gradation, passe de l'état de profane à Vabhigeka, pour peu 
qu'il ait compris le néant foncier et que son esprit soit devenu égal comme l'espace 
et sans lieu (9, Apologue de l'arbre médicinal qui surgit soudain dans les airs et 
dont les branches s'étendent aux dix points cardinaux; son émanation illumine 
tout ce qu'il recouvre, régénérant la nature entiére et faisant de tous les hommes 
des bienheureux (?), Il est une image mythique du bodhisattva qui, prthagjana dans 
le sarhsära, comprend soudain la Lot profonde : il émet une grande lumière lorsqu'il 
devient Buddha; il sauve tous les êtres sans les dix directions, les délivrant des gati, 
leur procurant les bodhyaiga, les abhijñá et finalement le héra) d’abhiseka. 
Stances récapitulatives des deux derniers apologues '”. 


— 


9 Dajabhümika-sütra, éd. Rabder, p. 10. L'image s'appli lement à läkäsänantyayatana- 
samapatti, Lamotte, op. cit., p. en Date T. neg ie M " 
Œ Yenfeou [E] FP. 
9) Ta che K +. 
W Ti uen E Z. 
0 Rappel on 1. Tape 
y ou variante de l'a . hia. 
b Regs o nente do sq Ai seri phu kon y He 
W Tchou ££. Dans les traductions anciennes, ce terme peut rendre aussi bhümi; cf. p. ex. les 
— citées dans daran tsang ki tsi, T. r it, eim L A 
—— _ remier numéro d'une nouvelle revue japonaise, Indoguku 
bukkyóguku kenkyü ( eea d'har paru à Tókyó en juillet 1959, p, 96-103, 
H. Ui revient encore sur sa thèse de Maitreya «personnage historiques, en la défendant avec 
| vivacité contre les critiques formulées par S. Yamaguchi dans un récent ousrage sur le 


karana de Vasubandhu et par É, Lamotte dans la préface de cet ouvrage (ouvrage 
d as vean leg sos is ulilisés par H. Ui ne font que mes 
remarques de la p. 381, n. 4. 1! prétend une fois de plus que l'épithète de nâtha n'est jamais 
accolée au nom de Maitreya le Bodhisattva; en dehors des textes chinois si ci-dessus, p. 384, 


1 signalés 
n. 7,08 peut mentionner en sanskrit le Gandavyüha, éd. Suzuki et Izumi, p. 48g", qui l pelle 
Masira tithe, appellation que le Bodhicaryacatara, I, 14, cite sous Ages —— outset 
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ÁDDENDA 


P. 297, t. 3. M. Lamotte, que j'ai consultó sur lo sens du titre du premier chapitre, eAssem- 
blage et dispersion», pense qu'il peut s'agir d'une allusion aux deuxieme et troisième vérités 
saintes, samudaya et nirodha, comme dans la célèbre stance Ye dharma c.. Les 
cing skandha, dont l'origine et la constitution forment l'objet des chapitres 1 à iv, sont en effet 
Vorigine (samudaya) de la douleur (cf. Koia, trad. La Vallée Poussin, chap. A 14), tandis 

ue le chapitre v traite de leur (constitution et de leur) dissolution, autrement dit du nirodha 
ds dharma, — Cf. aussi Mahävastu, MI, p. 53° ; Pancasu upodanaskandhega samudäyästarıgama. 

P. 344, n. 3. Par : «C'est à l'étranger que fut fait l'extrait», il faut entendre que la version 
abrégée de la Yogácárabhümi, celle de Ngan Che-kao (T. 607), reposait sur un extrait de l'ori- 

inal, extrait rh aa établi en sanskrit, et ne résultait pas d'un abri gement pratiqué en 
¡hine, postérieurement à la traduction, sur le texte chinois, Cf. Tch'ou aan tsang hi tsi, T. 2145, 
v, 370: eNaguère Ngan Che-kao publia une traduction ab de la Y bhümi sous le 
titre de Ta tao ti king. Mais, en fait, c'était parce qu'une traduction complète aurait été trop 
difficile : c'est pourquoi il Seg le texte et résuma l'exposé. Tche Kien, lui aussi (au mi” siècle 

C.) fit ains: des extraits [de textes sanskrits, qu'il traduisit en chinois ]. Dans un cas comme 
7 l'autre, il s'agissait de copies a d originaux sanskrits, et non pas de [prétendus | 
textes canoniques [ complets | formés en découpant [des traductions chinoises prócsistantes].» La 
critique chinoise tenait pour authentiques, pour ecanoniquess les «extraits» bien ï 
pratiqués sur des originaux sanskrits, tandis qu'étaient considérés comme va hes» ceux 
étaient pratiqués, par des amateurs chinois d rarranguments» littéraires, cds di gloriole, sur 
des textes chinois précédemment traduits du sanskrit. 

P, 453, n. a. Sur les différentes versions chinoises du Aa Penn ec ef, T. Haya- 
shiya, yuku kyórui no kenkyü, Toyo Bunko ronsó, vol. XXX, Tokyo, 1945, p. 544-578, dont 
une des conclusions est que seul T. 418 est une traduction authentique de Tehe Leou-kia-teh'an, 
T. 417 n'en étant qu'un arrangement abrégé, un «extraits apocryphe. 

P. 39^, n. 1. Les maitres d Abhidharma de l'école Sarvastividin discutaient gravement la ques- 
tion de savoir si, au ciel Tusita, on apaisait le désir de simples serrements de mains ou 
des accouplements ayant la durée d'un serrement de mains (Kosa, trad. La Vallée Poussin, 
chap. m, p. 166-105); et le Mahäprajhäpäramitä-iästra (trad. Lamotte, p. 267-268) imagine 
toutes sortes d'arguments saugrenus pour justifier la naissance du Bodhisattva au Tusita. 

P. 39h, n. 7. Dans un petit apocryphe chinois de —— de Pimpératrice Wou (fin du 
vin’ siècle), dont plusieurs fra ont été retrouvés à Toi et ailleurs, on commence 

ar invoquer Amita el ses acolytes puis, à la fin du texte, on formule le vœu de wrencontrer 

— à l'avenirs. Cf. T. 288g, et Y. Yabuki, Meisha youn kaisetru, Tókyó, 1933, a* partie, 
p. 269-379. 

P. kor, n. a, et 498, n. 4. Sur le T'ai-chan considéré comme siège de l'enfer bouddhique, 
ef. A. Wal ar lb Bary NEEDS +++» Londres, 1931, p. xvi; 
P. Pelliot, ZP, XXVIII (1931), p. 384; Z. Tsukamoto, Shing mo kenkyü, Hoku-Gi hen, 
Tokyo, 1943, p. 307 et suiv. 


LA DYNASTIE DES LY ANTERIEURS 
D’APRES LE VIET BIEN U LINH TAP 


par 


Maurice DURAND 


Le troisième et le quatrième textes du Vi¢t dien u link tip B fj M4 @ SE, 
ms. À. 47 de l'E.F.E.O., f 3 bet 4 a et b, exposent la vie de deux héros historico-légen- 
daires da Viöt-Nam : Triêu Viótrwong di dA X et Ly-Phit-Ta 3 fh $. Ces 
deux personnages appartiennent à la période que les histoires officielles du Viét-Nam 

lacent sous l'égide de la dynastie des Ly antérieurs (544 à 602 ap. J.-C.). En 
Chine, pendant ce temps, régnérent successivement comme dynastie principale : les 
Nan Leang œ Ye, les Tch'en Bit et les Souei pf. 

Le ms. A. 47 rédige en deux textes séparés une histoire que les autres 
manuscrits du V. D. UL. T. racontent en un seul texte, plus long. H ne s'étend pas 
sur les événements qui amenèrent la fondation de la dynastie des Ly Antérieurs par 
Li-Bón 4 f. Or le Dai Viet Si Kj, les rédactions antérieures et postérieures des 
Annales viétnamiennes et les histoires non officielles font une place à Ly Bôn 
dont l'action a précédé et permis les exploits de Tri&u Vitt-Vwong et de Ly Phat Ta. 

En 541 ap. J.-C.!U, 7* année Ta-t'ong A d des Leang, parait sur la scène de 
l'histoire vitnamienne L Bon ou Ly Bi. Depuis la répression de la rébellion des 
sœurs Trung par le général chinois Ma Yuan ! 4% (40-49 ap. J.-C.), les 
territoires au sud du Yue (Viêt) étaient retombés sous l'administration directe de la 
Chine dont le contrôle s’exergait jusqu'aux frontières du Lin yi $f (& dans le Centre 
Viét-Nam actuel, 

Durant cette période un double courant se fait de la Chine vers le Kiao-tcheou 
S M (Gia = Courant culturel : la Chine, pays suzerain, exporte sa culture 
et sa civilisation; les élites du Giao-châu formées à la chinoise deviennent de plus 
en plus nombreuses et le gouvernement chinois est obligé peu à peu de leur ouvrir 





t) Je suis l'édition des annales imprimée en 1800 sous le titre Dei Viet Si» Kj X dd d 
WE où se trouvent les considérations de Lé-vàn-Huu SE A fk, auteur du Dei Vit S Ky 
primitif (début du xm siècle), de Ngó-Si-Lién BL ff Zt, auteur du Dat Vijt Si» Ky Toin Thu 
XB dh FE BH (1479), de Ngó-Thi-Si SL YF ff (1720-1780) et de Nguyin-Nghióm, 
foc [i (1708-1775). J'indiquerai cette édition par l'abréviation D. V.S.K, Mes renvois avec cette 
abréviation concerneront le q. 5 du Ngosi ki, Annales des Lý antérieurs. Les autres abréviations 
utilisées seront : D. V.S. KT. f. : Dai Vigt Sir Ky Toán Thw; V.D.U.L.T. : View Difn u linh tgp. Les 
cotes des ouvrages sont celles de l'Ecole Française d'Extréme-Orient. 
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l'accès aux fonctions administratives, soit de leur pays, soit de la Chine elle-méme™). 
Courant humain : l'émigration chinoise vers leurs colonies du Sud, constante depuis 
la premiére conquéte inoise (111 ap.J.-C.), semble s'être amplifiée à la suite des 
troubles qui suivirent la chute des Han. De nombreux réfugiés chinois s'installérent 
au Gi et y firent souche. Quelques générations s'attachaient à leur patrie 
d'adoption et devenaient gens du Giao-châu. Leurs intérêts matériels et les unions 
qu'ils contractaient dans le pr les détachaient insensiblement de leur patrie. 
Devant —— chinoise ils finissaient par réagir comme de véritables autoch- 
tones. Parfois les révoltes contre les gouverneurs chinois trouvaient en la personne 
de ces descendants de Chinois des chefs audacieux et obstinés (2, 

Ainsi Ly-Bén ou Ly-Bí était descendant à la septième génération de Chinois émi- 
grés en Giao-chäu à la suite des troubles de la lin des Han postérieurs. Il était origi- 
naire de la préfecture de Thái binh 4 3 (9 dans le Giao-chàu. Ce That binh ne 
correspond pas à la province de même nom dans le Nord Viét-Nam actuel. Les com- 
mentateurs viötnamiens le rattachent à l'ancienne province de Phong, le P 
châu 22 44, qui, d'après eux, s'étendait sur la majeure partie de la province actuelle 
de Son-táy (1; pg 9). La famille de Ly-Bôn avait probablement réussi à faire fortune 
à Thái-binh et de génération en génération son crédit s'y était allermi, Ce 
Ly-Bón n'aurait pas été amené à jouer le róle de chef de révolte si les circonstances 
ne s’y étaient pas prêtées, A l'influence de sa famille, LY-Bön ajoutait des qualités 
personnelles susceptibles de lui attirer la confiance de révoltés. Il était suffi- 
samment cultivé pour avoir été haut fonctionnaire des Leang; suffisamment doué 
de qualités guerriéres pour que les Chinois lui aient confié la direction d'une 
vince frontière comme celle du Kieou-tö (Civu dive) Jt, $ (9), l'ancien Kie 





9) Les Viétnamiens font commencer les débuts de l'accès des élites du Sud aux fonctions publi- 
ques en Giao-chäu et en Chine à Ly-Tión ze Hf, originaire du Kiao-tche (Giao-chl) HE jr et 
gouverneur de cette province sous l'empereur Ling-ti Qf #7 (168-189 ap. 1.-C.); cf. Trin- 
Trong-Kim, Viét-Nam Si» Liye, édit. 1920, p. 32. 

(2) Le plus bel exemple de cette assimilation des Chinois par les pays du Sud est Tchao T'o 
(Tribu bà) d$ FE. 

1 Le D.V.S.K. dit E SR -K FA : «Originaire de Thái-binh de Long-hwng». Certaines 
traditions viétuamiennes rapportent erronément, à mon avis, que L;-Bón était originaire de Long- 
nwng du Thai-binh (cf. Nam Phong, n* 131, p. 48), 

(t) Ainsi le Cwong Muc, Nguyén-Thüc-Khiém dans Nam Phong, n" 131, Hoäng-xuän-Hän dans 
son commentaire du Hai Nam Sio Di/n Ca édité par la maison Sóng-Nhi en 194g à Hà-nói. 
Le Phongshäu A J| d'après le Dictionnaire géographique cha B 4 A ji Z A AE a 
été fondé en tant que circonscription administrative par les Leang ; les Souci en ont fait le Hung- 
châu f& jj. Cependant les traditions viétnamiennes ont le souvenir d'un Phong-chàu qui exis- 
lait dàs les débuts de leur histoire légendaire. Les commentateurs du Cwong Muc, 1,q-Lar 
expliquent que cette circonscription devait se trouver dans les limites approximatives du territoire 
des préfectures actuelles de Vinh-twòmg e AE et de Lám-thao FS YE de la province de Som- 
Uy. D'autres traditions le placent un peu plus au nord, dans la région de Viét-tri, Boch-hac, 

t) Civu-chin fut établi par les Han comme commanderie; on le localise dans le ; 
Thanh-hoá et Nghi-an actuels. Les Leang le changèrent en Ai-chiu 4% FH ; les Sousi rétablirent 
l'ancien nom de Civu-chán et les T'ang reprirent le nom de Ai-chau, Puis alternativement on employa 
ces deux désignations. Le nom ne figure plus dans l'organisation Kerret a Sorte 
Civu-dive JL fH, ef. Aurousseau, La première conquête des pays annamites, in BEFEO, tome XXIII, 
p. 221, note 7, et Rolf Stein, Lin- Yi, p. 35-36. C'est une commanderie créée par lesWou Fi (299- 
280 av. J,-C.); elle fut maintenue du 11° au n° siècle, Dans la tradition vidtnamienne, si l'on 
se reporte au tableau des quinze provinces du royaume de Vin-lang (€.M., q. 1, f. 31) le Civu-chân 
la a ew ael ee vinee et le Civu-düse la quatorzième, Le commentaire de la géogra- 
phie de sela T par Nguyén-thién-Tiing donne Cw chin = Thank hos, mais ne perle pot du 
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(Cüvu-chân) Ju R C), face au Lin-yi ?) dont les troupes essayaient continuellement 
de pousser vers le Nord. En Chine, les Leang, suzerains du Giao-cháu, étaient plongés 
dans les troubles intérieurs et les difficultés extérieures. Les gouverneurs chinois 
des provinces éloignées devaient principalement compter sur leurs propres forces 
et, à l'occasion, sur l'aide des gouverneurs chinois voisins. Le gouvernement impé- 
rial ne prenait des mesures importantes qu'aprés l'échec de ses représentants locaux. 
Avant sa révolte Lý-Bòn semble avoir séjourné dans la Chine des Leang où il 
oceupait une charge publique. Mais ses fonctions lui déplurent pour des raisons 
que l'histoire officielle et la tradition ne rapportent pas avec précision (9). H quitta 
sa charge et revint à Thái-binh. Avait-il le désir de fuir un pays troublé? Avait-il 
été maltraité ou avait-il subi quelque vexation? L'histoire viötnamienne cache-t-elle 
peut-être une disgrâce de Ly-Bön, puisque, après son retour de Chine et à la veille 
de sa révolte, il se trouvait commandant des troupes de Cüru-düx qui deviendront le 
noyau de l'armée des révoltés (*), 
gouverneur du Giao-chiu en 541 était Siao Tseu (Tiêu Tu) A jf qui s'était 
aliéné les cœurs par ses vexations et ses actes de violence. Comme les sœurs 
contre le gouverneur Sou Tin e Dinh) gë de, Lí-Bón rassembla contre Siao 
Tseu une grande partie des chefs ocaux et des gens avides d'action. Quelques noms 
sont parvenus jusqu'à nous. Tinh Thièu Jf #{ ^) qui, d'après les mss. A. 1919 el 
A. 751, avait été fonctionnaire des Leang et compagnon de Ly-Bön en Chine et qui 





Civu-dúe, Tl est probable que la tradition viétnamienne est erronée et que sous les Han le Cim-chän 
était la commanderie la plus méridionale de la Chine, comprenant le Thanh-hoá et une — du 
Ngbé-an actuel. A partir des Han et au cours des siècles, les autorités administratives du Ciru-chán 
ont b ar plus au sud les limites de leur juridiction pour suivre les progrés de la colonisation. 
Le Civu-chân s'est étendu sur tout le Nghé-an et le Hà-tinh actuels et les Wou ont dû créer le Gipu- 
dive avec la partie sud du Giru-chân et les territoires qui s'y étaient ajoutés. On eut alors Cúra-chán 
et Cüm-dive, ce dernier se trouvant à la limite extréme-sud de l'empire chinois au contact du Lin- 
yi. Ce processus de l'organisation administrative chinoise aux fronti était courant à ces époques 
anciennes. Le commentaire da C.M, dit nettement, loe. cit., «si nous examinons les Mémoires nn 
Æp 55 [pour l'histoire des Tsin =} 38] la commanderie de Kieou-tó (Civu-dive) date des Wou. 
C'est le territoire de la province actuelle de Hà-tinhs. 

© Voir note précédente. 

(9) Sur les problèmes géographiques, folkloriques et ethonographiques concernant le Lin-yi, 
ef. Rolf Stein, op. cit. 

12) Dans sa traduction du Dai Viet Si» Kj Toin Thur, Henri Maspero dit que Ly-Bôn a servi sous 
Sino Tseu et qu'il servit sous Ini «sans réaliser son ambitions, Le P. V.S.K. que j'utilise dit (f = 
4%. 8 5 % % F «Li-Bön, au service des Leang comme fonctionnaire, n'ayant pas réalisé 
ses désirs, retourna à Thäi-binhr. Le texte continue : «à cette époque, le gouverneur Siao Tseu 
avait perdu le cœur du peuple parce qu'il commettait des exactions et était violent; l'Empereur 
(Lj-Bön) projeta de lever des troupes pour le chasser». Suit alors le passage concernant Tinh- 
Thiju; puis q. 5, f* ı Y le texte reprend HK GE JL (& SK [ 3E dd fx Hac PE AE @ 
ME : =à cette époque, il (LY-Bôn) était inspecteur des troupes du Cóvu-dive; dans ces circon- 
stances les braves des châu voisins répondirent tous à son appels. J'interprète les faits de In 
manière suivante : Lí-Bón servit les ws! en Chine; comme ses désirs n'étaient pas satisfaits (ou 
bien : contre ses désirs) il retourna à Thái "ert bog y apad yA au Cim- 
dive et à ce moment-là se révolta contre Siao Tsen. Les manuscrits du V.D.U.L.T. font vivre Li- 
Bin et Tinh-Thisu ensemble en Chine. À. 1919 dit qu'après une vexation subie par Tinh-Thión 
ils retournèrent tous deux dans leur pays natal f M 44 3E 745 "B. Le ms. À. 751, Migr 
est formel sur ce point Tk M 4H [E] € Ef «Bon et Thitu revinrent dans leur commanderie 
natales. 

W Le D.V.S.K. donne S Jt, fé FE. Les manuscrits du V.D.U.L.T. donnent GE Jt, (& M. 

6) Le V.D.U.L.T. A. 1919 écrit 3E #4. L'orthographe varie d'ailleurs suivant les manuscrits 
3t #4, or #4. 
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était retourné en Giao-châu à la suite d'un «front du ministre de l'intérieur Ts'ai 
Tsouen # $8. Blessé dans son amour-propre, Tinh Thióu se rallia facilement à 
Ly-Bön. Un autre adjoint de Ly-Bön fut un chef local (1) de Chu-dién (22 nommé Tri?u- 
Túe $f dy. Enfin des noms de célèbres : Pham-Tu ji $ qui s'illustra contre le 
Lin-yi, Trièu-Quang Phuc fij % fff qui prendra la succession de Ly Bôn et devien- 
dra Trióu Viót-Vuo ng, sujet du premier texte que nous publions; Ly-Thién Bio z 
X H, frère de Ly-Bön, et Ly-Phit-Ta de la famille de Ly-Bón, sujet du second texte 
que nous publions. 

Siao Tseu s'avoua vaincu sans combat, semble-t-il, et, par des présents offerts 
à Ly-Bön, acheta la possibilité de fuir au Kouang-tcheon ff 44, base des troupes 
chinoises chargées de maintenir l'ordre dans les pays au sud du Yue, 

Ly-Bén s'empara alors du chef-lieu du Giao-châu, Long-biôn 85 ¿5 (2. 

Cependant, au Kouang-tcheou, Siao Tseu, en collaboration avee les autorités 
locales, tentait d'organiser la reconquéte du territoire Il ne put i sa 
volonté aux gouverneurs Lou Tseu-hiong ¡E + $i ct Souen Kiong A [7 chargés 
par ordre impérial de rétablir l'ordre au Giao-chàu. 

En 542 ap. J.-C., au printemps, alors que les troupes de Tseu-hiong et de Souen 
Kiong, devaient se mettre en marche, leurs chefs demandérent de remettre l'expé- 
dition à l'automne. Ils eraignaient la malaria du — Leur suggestion ne fut 

acceptée par le gouverneur du Kouang, Siao Ying fff AX, appuyé par Siao Tseu. 
Peu hiang et Souen Kiong se mirent en à contre-ceur. Arrivés dans la 
préfecture de Ho-p'ou € jif) (9, leurs troupes subirent des pertes dues à la maladie 
et ne poussérent pas plus loin. Cet échec de la première tentative d'expédition 
contre Ly-Bén s'acheva par la condamnation à mort des chefs chinois, Tseu- iong et 
Souen- Kiong, mauvais organisateurs ou guerriers pusillanimes. 

Nos manuscrits du V.D.U.L.T. ne parlent pas de cette contre-offensiye avortée. 
En accord avec les Annales officielles, ils montrent que durant l'année 543 ap. J.-C. 
(9° année Ta-t'ong des Leang), Lÿ-Bôn, en plus des difficultés d'une situation exté- 
rieure menaçante du fait des préparatifs chinois au Kouang-tcheou et dans les pro- 
vinces voisines restées fidèles aux Leang, dut repousser une attaque du Lin-yi sur 
la préfecture frontaliére du Cüvu-dive. Ce fut son général Pham-Tu qui battit le roi 
du Lin-yi et permit à Ly-Bén d'organiser le nouvel état et de prendre des dispositions 
pour faire face à une attaque de la Chine qui le considérait comme un rebelle à 
exterminer, 

En 544 ap. J.-C. les Annales vi&tnamiennes relatent les mesures prises par Ly- 
Bàn pour organiser le royaume indépendant du Sud et fonder la dynastie des Ly 
antérieurs. Mesures ¢ liques et mystiques : il se proclame Ly Nam dé Z $5 gy, 
Ly Empereur du Sud, inaugure pour la première fois dans l'histoire du Viét-Nam 
l'institution d'une ère de règne, l'ère Thiôndwe X fë ou Ere de la Vertu Céleste, 
donne à son royaume un nom prometteur de pérennité, Royaume de Van-xuán 
# 4% ou Royaume des Dix-Mille Printemps, élève à Long-bién même un palais 





11) Chefs autochtones. Le Ts'eu Hai donne JE ¿E 3i «ainsi sont appelés les 
grands chefs des Man et des Yis. BALE Wh 


(2) Essai de localisation in Maspero, BEFEO, X, 580-584, et voir la suite de mon développement, 

(2) Essai de localisation dans le Bäc-ninh in Maspero, id. 569. 

t Ho-p'ou — Nom d'une commanderie fondée par les Han Occidentaux. Son territoire s'éten- 
dait sur le territoire de la sous-préfecture actuelle de Hai-k'ang jfj HE dans le Kouang-tong. 
Sous les Han Orientaux, il s'étendit sur la sous- actuelle de Ho-p'ou, Il est important 
dans l'histoire ancienne du Viét-Nam ; beaucoup d'expéditions chinoises envoyées contre ce dernier 
pays l'utilisèrent comme base de départ pour leur terie ou leur mari 
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qui contient toute son espérance, le Palais des Dix-Mille Années. Mesures adminis- 
tratives : il organise une hiérarchie de fonctionnaires et de dignitaires dontles postes, 
les plus élevés furent confiés à ses compagnons de lutte : Tinh-Thitu, Pham-Tu, 
Triéu-Túc, qui devint Grand-Maitre k fi. 

Cette méme année l'Empereur des Leang, irrité de l'échec de la premiére contre- 
offensive et de la proclamation de l'indépendance du Royaume des Dix Mille Prin- 
temps, envoie contre Lj-Bón une seconde expédition sous le commandement du 

énéral Lan K'in W 2k qui échoue dans des conditions semblables à celle de Tseu- 
iong et de Souen Kiong. Ses troupes, arrétées par une épidémie, ne dépassent pas 
la frontières du Giao-châu. 

En 545 ap. J.-C. les Leang, devant ces échecs répétés, prirent des mesures impor- 
tantes. Tout d'abord changement dans le commandement chinois. Siao Tseu est 
remplacé par Yang P'iao 38 HZ comme gouverneur du Giao-chäu. À l'exemple des 
Han qui avaient envoyé l'un de leurs plus grands chefs militaires le général Ma 
Yuan contre les seurs Trwng, les Leang envoyérent contre Ly-Bén, Tch'en Pa-sien 
(Trin Bá-tién) Bit 74 56. Ensuite, ils mirent des moyens importants en hommes et 
en matériel à la disposition du nouveau commandant du co expéditionnaire 
chinois. Tch'en Pa-sien, un des plus grands personnages de l'Empire des Leang, 
sut se faire obéir des gouverneurs chinois et pousser ses troupes à aller avec confiance 
au combat. 

Le rassemblement des troupes chinoises se fit au Kiang-si. Le gouverneur du Ting 
tcheou "E JH, Siao Pou PY # réunit ses troupes à celles du nouveau gouverneur 
désigné du Giao-châu, Yang P'iao. Tch'en Pa-sien pénétra en Giao-châu à l'avant- 

du corps expéditionnaire chinois. 

Ly-Bön subit une série d'échecs et perdit son royaume. Il est d'abord vaïncu à 
Chu-diên. De là il se replie sur le fleuve Tó-Jich £j ME iT. dans les environs du Hanoi 
actuel. Il y subit une grave défaite et se retire dans la préfecture de Gia-ninh 3⁄4 S. 
Les généraux des Leang l'y poursuivent et l'assiégent. 

En 546 ap. J.-C. Yang P'iao s'empare du chef-lieu de Gia-ninh. Ly Bàn se retire 
de plus en plus vers la haute région, d'abord à Tan-xwong $f a le Phon 
cháu, puis chez les Leao 1 au lac Pibn-triót $h Zt. Battu par Tch’en Pa-sien 
se retira dans la circonscription barbare du Khuátli^u ffi 4% oü il essaya de recons- 
tituer ses forces pour continuer la lutte. A partir de ce moment Ly-Bön n'apparaît 

lus comme le chef réel de la résistance viétnamienne. Il a délégué ses pouvoirs à 
ión-Quang-Phue et s'il reste encore roi en titre jusqu'en 548 ap. J.-C., au troi- 
sième ae en fait, Triöu-Quang-Phuc dirige les opérations. A la mort de 
Ly-Bön, Empereur du Sud, Trióu Quang-Phyc se proclame roi du Viit (4* mois 
lunaire commençant le 24 avril 548), 

La localisation du Chu-didn par Maspero dans le Hii-dwongactuel (BEFEO, ibid, 
p. 581) ne répond pas à la localisation traditionnelle vietnamienne qui le place au 
phi de Vinh-twing dans le Vinh-yén actuel ©. Cette dernière localisation explique 





cile à admettre. Le nom de Van-xuAn était l'appellation donnée au Gino-chân indépendant. Lý- 
Bàn occupait Long-bién comme capitale et, jusqu'à sa défaite, son pouvoir s'étendait au moins 
sur la partie nord du Fleuve Rouge et particulièrement sur la région de Bic-ninh. Son successeur 
dési ‚Tritu-Quang-Phye, essaya de reconquérir le royaume de L\-Bôn et la tradition vittnamienne 
dit qu'il y réussit, s'installa à Long-bièn et se proclama roi du Viet. 

ü) Dans les textes antérieurs à 1891 on lit phi de Vinh-tus»ng dans le Som-täy. Le phi de Vinh- 
ruga qr Favori ae orto la 1883 à 1891. En 1891, il passa au dao de Vi 

ien t e pepulit alc Diode sic tinh Blok) thes Lé-vin-Tin, 19 o 

p.112 
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lus facilement les phases de la cam que soutint Ly-Bön contre Tch'en Pa-sien. 
En effet, Ly-Bon, après avoir chassé le gouverneur chinois Siao Tseu, occupa le 
chef-lieu du châu de Giao, c'est-à-dire Long-bién, Quand Tch'en Pa-sien attaqua Ly- 
Bón, il réunit ses troupes au Si-kiang 74 jT. ou Fleuve de l'Ouest d'aprés Nh 
alors que les textes viétnamiens ont jT. 4 Kiang-si. De là il marche sur le Giao- 
chau. Piao ps le gouverneur chinois, avec Tch’en Pa-sien en avant-garde, arriva 
au chau (0; Maspero traduisant le Ð. V.S.K.T.T. dit «au cheflieus ) c'est-à-dire 
à Long-bién. Telle est aussi la tradition yiötnamienne €). En tenant compte de ces 
points, il est plus vraisemblable que Teh'en Pa-sien ait pénétré par une voie ter- 
restre de la frontière nord du Tonkin actuel et aurait rencontré Ly-Bón à Chu-dién; 
battu à Chu-dión, Ly-bón se replie alors vers la région de Hà-nói au fleuve Tô-lich; 
battu au Té-lich, il se replie vers Bach-hac (Gia-ninh), puis un peu plus à l'Ouest, 
à Tän-xworng et enfin chez les Khuát-li^u qui devait occuper la haute région au nord 
du Fleuve Rouge : Phú-tho, Tuyèn-quang, Thai-nguyén. 





n B. V.S.K.T.T., année 541 ap. J.-C. — Le texte dit simplement = arriva au chàus et non «au 
chef-lieu du châu». La localisation de Maspero suppose que le corps expéditionnaire chinois venait 
de la is da Torta M NET E 
les textes nous savons seulement que lorsque Pa-sien arriva au cháu, c'est-à-dire au G H 
Li-Bôn se porta à sa rencontre à Chu-diên, Si, comme le fait Maspero, nous admettons que Long- 
bién était prés de Bác-ninh et Chu-dièn prés de Häi-dwerng, on ne voit pas pourquoi Li-Bón, 
battu à Chu-dién (Hii-dwomg) ne se soit pas replié sur Bác-ninh pour défendre sa capitale, mais 
sur Hanoi (Tó-lich). 

L'hypothèse traditionnelle + Long-bién = région de Hanoi et Chu-dién = région de Vinh-yén, 
suppose que les troupes chinoises soient venues par le Kouang-si ou le Yunnan, que Lj-Bón 
se soit porté au devant d'elles dans la région de Vinh-yén pour essayer de les arréter et de leur inter- 
dire l'accès de Long-bión (Hanoi). Battu à Chu-dién (Vinh-yén il se replia vers Long-bién (Hanoi) 
qu'il essaie de défendre au fleuve Tó-lich. Battu au fleuve Tó-ljch et en conséquence perdant sa 
capitale, il songe à se emttre en sécurité vers la haute région. 

Cette tactique fut suivie par Lj-Phit-Tip devant un corps expéditionnaire chinois venu du Yun- 
nan. Maspero (HEFEO, t. XVI, p. 25) reconstruit cet épisode et fixe à Hà-giang In rencontre de Lý- 
Phät-Tir et des troupes chinoises, 

En rv la localisation de Chu-dién dans le Vinh-yén, il faut admettre que le Marais de la 
Nuit de Trifu-Quang-Phue se trouvait dans cette région. Or, les traditions ires du Viót- 
Nam —— le Marais de la Nuit de Triéu-Quang-Phuc de l'ile de Tu~nhitn de la légende 
de Chimding-tir et Tién-dung. ll y a eu, à mon avis, contamination entre faits légendaires et lieux. 
An-dwong-ywong reçut la griffe de la Tortue d'Or dans la région de Cl-loa, située à une vingtaine 
de kilométres de Hanoi, dans la province de Phic-yén, limitrophe de celle de Triéu-Quang- 
Phue, réfugió dans le Marais de la Nuit, au Vinh-yén, prés de la haute région du Nord du Tonkin 
actuel, bénéficie d'un rapprochement de lieux. Sa résistance aux Chinois apparut comme merveil- 
louse, vu ses moyens humains; on imagina une aide surnaturelle et on forgea une histoire semblable 
à celle d'An-duong-vwong, bien connue dans les sanctuaires des provinces limitrophes (Phüc-yén 
et Bic-ninh). D'autant plus que l'histoire de la rivalité de Tritu-Quang-Phue et de Li-Phát-Tà: 
rappelait étrangement la rivalité entre ån-dwomg-vwong et Tricu-Dá, 

marais d'où ———— attaquait les Chinois s'appela Marais de la Nuit parce qu'il 
n'en sortait que la nuit. Or, le cycle légendaire des rois Hing, nous avons le Marais d'Une 
Nuit. Ce nom apparalt dans la légende de ` et de Tión-dung qui, exilés du 
de Vän-lang (région de la pee de Som-täy et celle de Vinh-yén d'après la tradition légendaire), 
s'en vont au loin à l'e de Ti-nhién (province de Hà-dông). Les circonstances étranges de la dispa- 
rition de leur ville et de leurs personnes en cet endroit et en une nuit ont fait baptiser le terrain nu 
et sauvage qui en restait : Marais d'Une Nuit. La contamination entre Marais d'Une Nuit et Marais 
de la Nuit est facile. Oubliant la localisation du Chu-dién dans le Vinh-yén, et la localisation du 
imer de la Nuit dans le —— vans rng o la Nuit et Marais d'Une Nuit. Certaines 
itions méme rapportent que ng-tir était le génie i, monté sur un dragon, vint au 
secours de Trisu-Quan Phe dans lo Marais de la Nui. i 

a i BEPEO t XVI, p. 5, n. 1. 

© p.V.S.K., f* à b. 
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D'après les Annales vidtnamiennes, les faits postérieurs à la défaite de Ly-Bón 
se déroulent de la manière suivante : 


547 ap. J.-C. — Tritu-Quang-Phue détient le commandement effectif des troupes 
du Non Vit. Aprés plusieurs combats livrés contre Tch'en Pa-sien sans qu'aucune 
décision n'ait été obtenue, il se replie dans la région marécageuse connue sous le 
nom de Marais de la Nuit et localisé dans le Chu-dión 4 W. I s'y établit avec 
20.000 hommes et, la nuit seulement, méne des opérations de harcélement contre 
les troupes des Leang. 


548 ap. J.-C. — En avril, mort de Ly-Bön, Empereur du Sud. La tradition viét- 
namienne le fait mourir de maladie au döng des Khuát-licu (ou de Khuát-lièn). 
L'histoire chinoise dit au contraire que les Khuát-lièu le tuèrent et offrirent sa tête 
aux Leang. 

En mai, aprés la mort de Ly-Bön, les Leang soumettent le cháu de Giao et le châu 
de Af, c'est à dire le Tonkin et le nord du Centre Viét-Nam actuel. 


54g E J.-C. — Les successeurs de Ly-Bén continuent la résistance. Tritu- 
Quang-Phuc se maintient dans le Marais de la Nuit. Ly-Thién-bao et Ly-Phát-Ti» 
s'enfuient chez les Aitao et y fondent le royaume de Dä-näng. 


550 ap. J.-C. — Tch'en Pa-sien est rappelé en Chine et remplacé par le général 
Yang Tekan (Duong Sin) 48, Æ comme commandant des troupes chinoises opé- 
rant contre Trièu Quang-Phuc. Yang Tch'an est défait et meurt. Triĉu Quang-Phye 
entre dans Long biên et s'y fixe. 


555 ap. J.-C. — Mort de Ly-Thién Báo dans son royaume de Dä-näng. Ly-Phit- 
Tiv est proclamé héritier. 


557 ap. J.-C. — L\-Phit-Tir, avec ses troupes, descend vers l'Est et combat 
Tritu-Quang-Phiie au huy'n de Thái-binh. Les adversaires, n'ayant pu obtenir 
une décision par les armes, arrivent à un accord et se partagent le royaume. Quang- 
Phúc conserve sa capitale à Long-biôn, Phát-Tà: installe la sienne à (-duyén. 


571 ap. J.-C. — Les Souei envoient Yang Sou (Dwong To) 4% 3 pour réduire 
le Goi en révolte. Les Annales des Souei nomment R zE # comme chef 
révolte. 


602 ap. J.-C. — Ly-Phit-Ti fait occuper Long-biôn par son fils aîné Dgi-quyón 
€ HE et O-duyén son général Ly-Phó-Dinh 4 $ (fü. Les Souei envoient 
Lieou Fang (Luu Phwong) 2j 47. Ly-Phât-Ttr, vaincu, est emmené comme pri- 
sonnier en Chine. Il meurt en route. 


Plusieurs difficultés se présentent dans l'éclaircissement des faits. Les textes 
chinois analysés par Maspero dans son étude sur les Lý antérieurs (BEFEO, XVI, 
p. 1-26), les traditions viétnamiennes et l'hagiographie du Nord Viét-Nam nous 
aideront à fixer certains points. 

Tout d'abord la succession de Ly-Bón (9, Quand Teh'en Pa-sien occupa le delta 
tonkinois, le gros des forces de Ly-Bén fut refoulé vers la haute région occupée 
alors par des ulations tai. Selon la tradition viétnamienne, Ly-Bón, suivi de 
son frère aîné Ly-Thién-Bio, de ses généraux, Ly-Phát Tir et Triéu-Quang-Phue, 
s'installe chez les Khuat-liéu) qui occupaient la région de Phü-ho 9). Une tradition 





(1) "Wr: discuté par Ngó-Thi-Si dans D. V.S.K., f* 6 a. 
W B.V.S.K., P 5 b. Xa 


9) Hoäng-xuän-Hän, op. cit. 
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chinoise, citée par Nguyén-Thie-Khibm dans Nam Phong, n* 131, p- 49, placait 
les Khudtlidn à l'ouest de Thii-nguyén. Ces deux localisations ne sont pas 
tellement éloignées l'une de l'autre; en tout cas le distriet des Khudtiéu se trou- 
vait dans la haute Région tonkinoise au nord du Fleuve Rouge. 

De chez les Khuátl:u, toujours d'après la tradition vi&tnamienne, Ly-Phát-Ti» 
et Li-Thiön-Bäo, à la tête de leurs troupes, pénétrérent au Ciru-chân et au cháu 
de Ai. Mais ils y sont battus par Tch'en Pa-sien et sont obligés de se réfugier chez 
les Ai-lao (548 ap. J.-C.). L'histoire chinoise ne parle pas du séjour de Ly-Thién- 
Bao et LY-Phât-Tü chez les Khuit-lièu. Par contre, elle parle de la soumission du 
châu de Ai. 

Ainsi, dès 547, du vivant même de Ly Bàn, d’après les Annales vidtnamiennes (1), 
après la mort de Lí-Bón, d'après les Annales chinoises (2), il y eut deux noyaux de 
résistance : l'un au nord du Fleuve Rouge, commandé par Triéu-Quang-Phoc, 
l'autre au sud du Fleuve Rouge, commandé par Ly-Thién-Bio et Ly-Phit-Tw. 
Il ne semble pas qu'il faille accorder créance à la tradition viétnamienne qui veut 

ue ces derniers aient d'abord suivi Li-Bón chez les Khuátlitu et de là seraient 
re sur le Ciu-chân et le châu de Aï), D'une manière plus plausible, il 
faut admettre que dès les premiers succés de Tch'en, Pa-sien, Ly-Thitn Bio et Ly- 
Phit-Tú: organisaient la résistance dans le nord du Centre Viit-Nam. Tch’en Pa-sien, 
après avoir chassé Ly-Bön du delta, se retourna contre Lj-Thién-Bio et Lý- 
PhitT et les chassait du châu de Af. Les châu de Giao et de Af étaient 

acifiés (4), 
d Mais, les Annales chinoises, résumées par Maspero (5), montrent le désordre qui 
règne alors à partir de 547 dans l'administration chinoise. Les troubles intérieurs 
en Chine ont leur répercussion sur la situation dans les pays du Sud : les préfets 
ou gouverneurs se succèdent; les révoltes sont à l'état endémique; on change fré- 
quemment d'organisation administrative; les seigneurs locaux troublent le pays 
par leurs luttes intestines. 

Dans cette quasi-anarchie, l'histoire viêtnamienne donne place à deux régnes, 
celui de Trióu-Quang-Phue, sous le nom de Trièu Viét-vwong et celui de Ly-Phat- 
Ti sous le nom de Ly-Nam-16, Ces deux seigneurs, hostiles l'un à l'autre, régnaient 
parallèlement l'un au nord du Fleuve Rouge, l'autre au sud, s'estimant, chacun 
de son côté, être le successeur légitime de Ly-Bón. Trifu-Quang-Phye avait pris 
directement la succession de Ly-Bön chez les Khuátlicu et Ly-Phöt-Tür était le 
successeur du frère de Ly-Bön. Ce n'est que tardivement que les historiens viêt- 
namiens, désireux de mettre de l'ordre dans la suite des dynasties nationales, ont 
décidé de considérer Lj-Phát-Ti comme successeur légitime. 

La deuxième difficulté réside dans la localisation du royaume, ou du domaine 
d'action, de Trivu-Quang-Phive d'une part, et du royaume, ou du domaine d'action, 
de Ly-Phit Ti d'autre part. 

Après avoir été chassés par Tch'en Pa-sien du chäu de Ai, Ly-Thién-Bio et Ly-Phit- 
Tu se réfugiérent en — les Liu barbares du sud-ouest, dans la région de 
Aidao 4: 3% ou des Aidao(®), Dans leur retraite, ils arrivèrent à la source d'un 





e D.VS.K., & 3 b. 

9) Maspero, op. cit., d'après le Then chow, k, 

m pYSK. 5b T imper ë 

(9 D. V S.K.,f* 5 b et Maspero, op. eit., p. 21, d'après Telven chou, k. 2, f" s a. 
91 Op. eit, p. 21-23. 

m p.V.S.K., f* 6 b. 
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fleuve Bào YE), sur un territoire nommé Dä-näng FF fë (2). Cette région plut 
à Ly-Thién-Bio par sa fertilité et sa richesse. Il y fonda un royaume auquel il donna 
le nom de royaume de Dä-näng $f BE Bj et ses partisans le nommèrent roi de 
Bào-lang Wt ff F- 

Où placer ce royaume de Dä-näng? Une tradition viétnamienne suivie par M. Rolf 
Stein ©) fixe le royaume de Dä-näng à l'embouchure du fleuve Má dans le Thanh- 
hoá actuel. Si l'on veut maintenir une certaine logique entre les données fournies 
par l'histoire de Lj-Thi&n-Báo, Ly-Phât-Tü et Tricu-Quang-Phye, il faudrait placer 
ce royaume de Dä-näng à l'intérieur de l'Indochine et le localiser aux sources du 
fleuve Mi et plus à l'ouest, dans cette région qui chevauche sur les frontières actuelles 
du Tonkin, du Nord Laos, du sud du Yunnan et du nord-est de la Birmanie, Les 
raisons de cette localisation sont les suivantes : 


1° Ly-Thién-Bio ne fonde ce royaume qu'après avoir été chassé du châu de Ai, 
c'est-à-dire du nord du Centre Viét-Nam actuel. Dès 357 ap. J-C., «le Tonkin 
et l'Annam du Nord étaient reconquis» par les Chinois‘); 


a” L'ancien Ai-lao comprenait des populations tai dont les ancêtres demeuraient 
au Mont Lao au Yunnan‘). En la période Yong-p'ing des Han (58 76) les Chinois 
créèrent la préfecture de Ai-lao et celle de Po-Nan, localisées aux sous-préfectures 
actuelles de Pao-chan et de Yong-p'ing dans le Yunnan'*, Pour les historiens 
viétnamiens, Ai-lao désignait toutes les populations autochtones de l'intérieur de 
l'Indochine dont le territoire, à l'est, touchait la moyenne région tonkinoise, et à 
l'Ouest, s'étendait démesurément jusqu'à des limites imprécises, Actuellement 
l'interprétation vulgaire identifie les ancétres des Laotiens aux Ai-lao de l'histoire; 


3° Si nous considérons le nom de Ye (Da)? comme un nom de peuplade, il 
désigne traditionnellement une population du Yunnan, Un mont Ye (Da) se trouve 
également au Yunnan à la frontiére birmane dans la région fertile et bien peuplée de 
Teng-yue au nord-ouest de la sous-préfecture de Teng-tch'ong (8); 


4° En plaçant le royaume de Di-niing aux sources du Má ou plus à l'ouest, 
l'indication de la direction de la marche de Lj-Phàt-Ti: contre Tritu-Quang-Phue 
est justifiée. En effet, quand Ly-Thién-Bio meurt en 555 ap. J.-C. 9), Ly-Phät- 
Tü lui succède comme roi de Dào-lang et en 557, à la tête de ses troupes, il descend 
vers l'est 3% combattre Triöu-Quang-Phye au huyén de Thái binh. Or Thái binh 
est traditionnellement localisé dans le Son-täy actuel (19). 


Pour ce qui est de Trièu-Quang-Phue, aprés avoir tenu le Marais de la Nuit de 
547 à 550, il parvint à défaire Yang Teh'an (Dwong San), le remplaçant de Tch'en 
Pa-sien, à occuper Long-bién où il se fixa jusqu'en 571. Durant cette période, 





m p.F.S.K., f* 6 b, 
(*) Ou sur le territoire des Di-ning. Le ms. A. 47 du V.D.U.L.T. donne BF fÈ «des ours sau- 


eo Lingi i, p. 61 
(t). Tch'en chou, d'après Maspero, op. eit., p. 21. 
(1) Heou Han chow, chap. 74 5 35. 
N Tre hai, art. HE HE 
(7) Les Barbares du Yunnan, trad. Soulié, BEFEO, t. VIII, p. 364. 
(V). Tr'eu hai et Dictionnaire chinois des noms de lieux hB... 
m p.V.S.K.,f* 8 bet V.D.U.L.T., ms. A. 251, f* 20 b. 
©) Cf. p. 3, supra. 
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les Annales chinoises signalent la présence d'autorités chinoises au Tonkin et en 
Centre Vi&t-Nam, mais aussi des soulèvements des autochtones contre la Chine et 
des luttes entre seigneurs locaux), Les Annales vidtnamiennes, elles, sont peu 
prolixes. Il semble que Tri^u-Quang-Phuc ait été un de ces seigneurs locaux du nord 
du Fleuve Rouge, avec résidence à Long-biàn et que même son autorité s'y soit 
maintenue avec l'agrément des Chinois. Aussi quand Li-Phjt-Tü descendit des 
régions tai et marcha vers l'est sur le delta, il trouva devant lui, non des trou 

chinoises, mais les troupes de Triéu-Quang-Phyc. Par contre, quand rg ip 
eut battu Triàu Quang Phue et que celui ci eut disparu, il trouva en face de lui 
des troupes chinoises qui finalement le battirent e, S ) y 

De cet ensemble de données semi-historiques, semi-légendaires, le fait que Triéu- 
Quang-Phuc exerçait son autorité sur le nord du Fleuve Rouge et Ly-Phit-Tú: sur 
le sud du Fleuve Rouge est confirmé par l'hagiographie du Nord Viót-Nam. La plus 

nde partie des temples consacrés à ritu-Quang-Phuc et à ses seconds se trouvent 
i la province de Bác-ninh où se trouvait la capitale de Long-bién. Par contre la 
plupart des temples de Ly-Phit-Ti se trouvent dans la province de Hà-dóng. La 
tradition viétnamienne rapportant le pete du pays entre nos deux héros fournit 
des données en rapport avec les conclusions tirées de l'hagiographie, 

En effet les enquêtes menées par questionnaires sur les directives de l'École 
Française d'Extréme-Orient donnent tous les temples de Trifu-Quang-Phye et de 
ses généraux Truong-Hing et Trwong-Hát dans le Bäc-ninh. Je signale les numéros 
11, 14, 18, 20, 22, 66, 31, 98, 29 du dossier Bac ninh. Voici, par exemple, sur 
Tritu-Quang-Phyc la tradition du thôn de Cy-trinh ja 2, xà de Hòi-phu @ & 
(anciennement Cüi-giang-trang), ting de Höi-phu, huyén de Bóng-ngàn W j$, phi 
de Tü-son 2% |l : son village natal est en Chu-dién; sa naissance fut annoncée 

un présage à ses parents. À 18 ans, il aida Ly-Bón, parvint au grade de général 
et défit les Leang. Les Leang revinrent avec des troupes et battirent Ly-Thién-Bio 
qui se réfugia au Laos. Tritu Vi}t-vwong rassembla les troupes décimées et s'installa 
au quin de Vü-ninh où il éleva une citadelle. Beaucoup de gens vinrent à lui. On 
le pria d'être le chef. Il accepta. Ce jour-là, il vit en rêve une immortelle qui se disait 
fille de l'Empereur Céleste et qui venait l'aider. Elle lui dit : < L' Céleste 
a décidé que yous seriez roi d Annam. Elle vous dit de retirer vos troupes à Gia- 
trach (Ds Trach) où un génie vous aidera à réprimer les Leang». A son réveil, il 
offrit un banquet à ses trois armées et se retira au Gig-trach. Il donna trente lang d'or 
pour élever un temple à l'Immortelle. Arrivé au Gig-trach, il vit un génie humain 
monté sur un dragon venir lui donner une griffe de dragon pour combattre les Leang. 
Le général des Leang fut battu et s'enfuit du pays. 

Trworng-Héng et Trwong-Hit sont deux généraux qui, d'après la tradition, aidérent 
Trièu-Quang-Phuc. Leur histoire est racontée dans le Nam Trích Quai. Ils y 
sont représentés comme des modèles de fidélité. En effet, quand Triéu Viét-rwong 
fut anéanti par Lí-Phit-Tu, ils refusèrent de se soumettre se cachérent dans les 
montagnes et s'empoisonnérent pour ne pas tomber aux mains de Ly-Phat-Tir 
(ms. A. 2107 de l'E.F.E.O.). 

Les temples de Ly-Phát-Tú sont indiqués aux numéros 6, 12, 24 du dossier Hà- 
döng, tous dans le phá de Hoài-dive. Je les données de la réponse des notables 
du village de Dich-vong-hóu (en nóm Vong-cóm). Général des Ly antérieurs, co 
gnon de Li-Tbién-Báo, adversaire de Trin Bá-tién (Tch’en Pa-sien), il se repli 





Mm 


—— il., p. 22. 
© p.V.S.K., 1 Een et Maspero, id., p. 24. 
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sur le territoire de Giä-nän (Dä-näng) Me prim roi de Dào-lang. Grâce à Trigu- 
Quang-Phuc qui chassa Tch'en Pa-sien, il devint roi des Ly. Sur une demande de 
du royaume, on divisa le territoire aux villages de Thuong et Ha-cát 

Ong). Par la suite, en partant de Ö-duyen, il descendit attaquer Tritu-Quang- 

hue. Celui-ci, battu, s'enfuit vers la mer. Ly-Phat-Ty devint Lÿ-Nam-dé; mais peu 
après les Souei vinrent l'attaquer. Aimant son peuple, il ne voulut pas résister et 
se soumit. Puis Lwu Phuong décida de l'emmener en Chine. Arrivés au port de Tiéu- 
nha, le père et le fils se noyérent. Les gens de la région leur élevèrent un temple. 


Texte HI du V.D.U.L.T., ms. A. 47 


L'Auguste Empereur, Éclairé sur la Voie, fondateur du Royaume, au Courage 
Saint et à la Valeur Guerriére divine. 


D'après les Mémoires historiques (0), l'Empereur avait pour nom de famille Triéu (2) ; _ 





(1) H s'agit ici des Mémoires historiques st ¿E d'un certain Di-Thión FE 36, une des sources 
du V.B.U.L.T. Cet ouvrage ne nous est pas parvenu el nous n'avons aucun renseignement en 
dehors d'un passage de Lé-Qui-Dón, X ji T£. Henri Maspero date l'ouvrage des premiéres 
années du uv’ siècle entre 1287 et 1329 (Études d'histoire d* >, in BEFEO, 1916, 
p. 13). M. E. Gaspardone, dans sa Bibliographic annamite, n° Jo, suggère que ce b3-Thitn pourrait 
être le personnage du Palais qui fut envoyé en 1128 au marquis Sing 2%, père de Lj Thin-ton 
Ag p 5 (1127-1138), pour lui annoncer l'intronisation de son fils. 

(3) Triĝu. — ll n'est pas sans intérêt de rapprocher ce nom de celui de Triéu Vo-vworng $ff i 
EE alias Trigu Dà #4 fẹ (Tchao T'o) qui en 208 av. J.-C. chassa le roi An-dworng-vwerng de 
son trône et se proclama roi du Nam-Viét. Trigu-Dá, grâce à la traltrise de son fils Trong Thúy 
fi kë, époux de la fille d'An-dwong-ruwng, obtint la grille de la Tortue d'Or qui lui permit de 
s'emparer du pays d'An-dwong-vwong. Ce dernier, au moment de lu fondation de la capitale 
de Loa ## Ji avait obtenu de la Tortue d'Or une griffe douée d'un pouvoir magique. Avec elle, 
Cao Li 5 4%, ministre de An-dwong-vwong, construisit une arbalète dont une seule flèche 
mettait en fuite les ennemis, Triéu Dà vaincu ked daar fois comprit qu'il fallait dérober à An- 
duo'ng-vuong son talisman. ll fit la paix avec ce dernier et demanda pour son fils Trong Tháy la 
main de Mi-nwong #4 42, fille d'An-duong-vwong. Mais Trong Thay par une indiscrétion de 
son épouse put dérober la grille de la Tortue d'Or. Il rejoignit son père Tritu Dà et tous deux 
attaquérent An-dwong-ywong qui, vaincu, s'enfuit à cheval avec Mi-mrong en croupe. Arrivés 
au bord dela mer et acculé oa ses ennemis, An-duong-vwong invoque le secours de la Tortue 
d'Or qui, jaillissant hors de l'eau, accusa —— An-dwong-vworng décapita sa fille et suivit 
la Tortue le Royaume des Eaux. Les thèmes de cette légende sont s t identi 
à ceux de la légende de Trigu-Vist-vworng et de Li-Phát-Tü-. Trióu Viét-vuxong reçoit d'un dra- 
gon, génie aquatique, une grille destinée à être un talisman qui doit lui assurer la victoire sur les 
troupes ennemies. Grice à ce talisman Tricu-Viét-vuong battra Li-Phát-Tás. Ly-Phát-Tà: deman- 
dera la e et la fille de Tridu Vitt-vworng, —— té son fils Nhi-Lang. — Nhi-Lang 
dérobe iffe de dragon et s'en va chez son père. — lis attaquent Triéu-Viêt vwong qui est 
vaincu et s'enfuit avec sa fille Cho-nworng. — Arrivé au bord de la mer, Trigu Viét-vworng, acculé, 
demande l'aide du Dragon Protecteur. — Celui-ci apparaît et accuse Cho-nwong qui est tuée par 
son pére. — Ce dernier disparait dans le Royaume des Eaux à la suite du Dragon. 

Thémes identiques dans deux légendes qui, rapprochées des légendes concernant les premiers 
âges des du Sud du Yue, ient montrer l'importance de l'élément maritime ou fluvial 
dans le re de ces débuts égendaires et l'esprit moralisateur de ce folklore qui punit en la 

de Tritu Viét-vwong la perfidie d'un autre Trigu : Trigu-Ba. 

Pour la de Trong-thiy et Mi-nu-o , je suis le texte du Linh Nam Trích Qudi, A. 2107, 
Pas bà 25 b. — Le ms, A. 751 du V.B.U.L.T. rapporte avec assez de détails la légende de Nhi- 
Lang et de Cio-nwomg. 
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son nom interdit est Quang-Phyc; il était originaire de Chu-dién (*), Quand il occupa 
le Marais de la Nuit {*) (Dg-trach) et tint tête aux troupes des Leang, il eut le présage 
faste de la griffe de dragon et, dés lors, sa r utation militaire se répandit davantage. 
Lorsque les Leang subirent la révolte de Heou King), ils donnèrent l'ordre à 
Tch'en Pa-sien (4 de revenir; le général adjoint Yang Si entra en lutte contre 
l'Empereur. L'Empereur le vainquit complètement. Le royaume fut alors en paix et il 
alla résider à Long-bién(?), H se proclama Trièu, roi de Viét, et resta sur le tróne 
vingt-trois ans, Mais Nhä-lang (^) s'empara en cachette de la griffe de dragon et, 


0) Chu-dién 7& g. On prononce également Châu-dièn. Henri Maspero (op. cit., p. 6) localise 
a is où Soe Œ Re qe aede e er o 
localisent généralement au de Vinh-tux province nh-yén ——— 
Han la DE Now Quie Su bida Ca (édit. Sóng Nhi, Hanoi, 1949, et Nguyén-thüc-Khiém in Nam- 


Phong, n* 131, NZ 
el Lo Marais de la Nuit. — Cette légende de Triju Vit-rworng se rattache à des légendes 
anciennes du cycle des empereurs légendaires du Vijt-Nam, les empereurs de la des 
bing 34 Ji. — D'après le Cwong Mue, t. b., q. 4, f° 6 b, Bibl. de l'E.F.E.0., A. 2674), ce marais 
doit être localisé dans l'ancienne sous-préfecture de Ding-ket JE #4, phd de Kión-rwong, 4 
By aujourd'hui phi de Khoii-chiu 4i Jj, huyin de Dóng-yén Yi Z. On l'appela Marais de 
la Nuit, parce que Ly-Bòn et Trigu-Quang-Phue, acculés par Tchen Pasien s'y réfugièrent et 
n'en sortaient que la nuit pour harceler leur ennemi. — Une autre explication de ce nom est donnée 
parlo Linh Nam Trich Quai. Autrefois, la fille d'un roi des Hing-bang, Tién-dung Mj-nwong fili 
# dEl 4%, la Princesse à la Mine de Fée, au retour d'une croisiere arriva à un Hot fluvial où 
it Chü-Döng-tür 4# Z $. Leur rencontre, comparable à celle d'Ulysse et de Nausicaa, 
se termina par un mariage. Le roi fut irrité de cette mésalliance de sa fille et chassa les deux époux 
qui, grâce à des procédés magiques, développèrent une ville féerique dans le lieu qui serait main- 
tenant l'ile de Tü-nhièn E #4 Yj et de là dominèrent la région. Le roi Hing crut à une révolte 
et envoya des troupes châtier sa fille et son gendre. Ces derniers ne voulurent pas combattre leur 
Fan abis tame fas ds laaa nic rete eee 
n'en reste qu'un terrain nu au milieu d'un marais. Les gens appelèrent cette ile, l'ile de Tin- 
nhién et le marais, Marais d'Une Nuit, 

©) Heou King (3 Z. (502-552). Personnage de l'histoire des Leang, Gouverneur du Ho- 
nan il se rallia aux en 547. En 548, il fut vaincu par les Wei. Peu aprés, il se ré s'em 
eaae Aie gl id i efe n IH KS e 
reur des Han. L'année suivante, il fut mis en déroute par Wang Seng-pien Æ fü H et Tch'en 
Pa-sien et s'enfuit au Tchö-kiang où il fut tué (cf. Giles, n° 665). 

(N Teb'en Pa-sien (53-559), — Originaire de Wou-hing Si f, autre nom Hing-kouo m 
Ml, servit les Leang qui l'employérent au Giso-cháu. Giles in A Chinese bi icol. Dicti 
place sa campagne dans les pays du Sud en 546-547. Aprés sa campagne contre le Giao-cháu, il 
participa en Chine à la répression de la révolte de Heou King (& -$ et aida à l'établissement de 
l'empereur King-ti 81 7 des Leang méridionaux, ll devint ministre des travaux et fut comblé 
d'honneurs par King-ti. Commandant en chef, premier ministre, il fit abdiquer l'empereur en sa 
faveur et, en 957, monta sur le tróne avec le titre de Wou-ti JA, "dr. fondant une nouvelle 
dynastie, celle des Tch'en Bj. H régna sans incident jusqu'en 559, converti au bouddhisme en 
— sagement son royaume (d'après Ts'eu Hai et Giles). Pour Yang-ti, d'autres versions 

nnent Yang Tch'an. 

(s) Long-bién. — H. Maspero localise cette ville non loin du Bic-ninh actuel (Etudes d'histoire 
d'Annam, p. 20, 23, 24), La tradition viétnamienne a tendance à placer Long-bién dans la région 
de Hanoi. En fait le pro de la localisation de cette capitale est à reprendre entièrement, 

(t) Fils de Lj-Phát-Tà, époux de Cho-nwomng, fille de Trièu Viét-vusong. li dupa sa femme et 
s'empara de la grille de n que détenait son beau-pére. Privé de ce secours magique, Trióu 
Vidt-rwong, attaqué par Lj-Phát-Tü et Nha-Lang, dut s'enfuir, Cet épisode Ten a p nats 
dans le Linh Nam Trich eda Dei Ia recueils historiques et légendaires postérieurs an 
V.D-U.L.T.. D'après une note du Bei Vict Si» Ky Toàn Thu (édit. jap, Bibl. de l'E.F.E.O., A. 7), H 
existait au village de Hj-mj, sous-préfecture de Tü-liém, le temple de Bat Lang Thin fij ph qui 
était dédié à Nhi-Lang. 
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1] ho ek 8600] + | x^ B AERE E REL à 


Texte UI du V.B.U.L.T., ms. A. 47. 
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avec son père, projeta d'attaquer par surprise l'Empereur. Celui-ci emmenant 
a — dans la mer. Par la suite, il manifesta sa puissance 
surnaturelle; les gens du royaume élevèrent un temple à l'embouchure du Bai- 
nha (1) et lui offrirent des sacrifices comme Génie du Bonheur. 

Sous la dynastie des Trán, en la première année de la période Tràng-hung ®), 
un décret impérial le nomma Auguste Empereur Éclairé sur la Voie; la quatrième 
année, on lui conféra en outre les deux caractères Kbai-co (Fondateur du Royaume) ; 
en la vingt et uniéme année de la période — (2), on ajouta les quatre carar- 
tères Thánh-lièt Thin-vo (Guerrier Génie à la Sainte Splendeur). 


Texte IV du V.B.U.L.T., ms. A. 47 


L'Auguste Empereur, Héroique, Glorieux, Humain, Pieux, Respectueux, Intelli- 
gent, Saint et Guerrier. 


L reur avait pour nom de famille Ly; son nom interdit est Phät-Tir fif 
T ©). H fut général de la famille de Thién-Bio X; ^), puis Empereur du Sud 
des Ly postérieurs (Hàu Ly Nam-bé). 

Au début, le frère aîné de l'Empereur du Sud des Ly antérieurs (Tión Lý Nam), 
Thién-Báo et Phát-Tir, général de sa famille, se réfugièrent au dong) de Da-näng 
à la source de la rivière Dào(*? dans l'Ai-lao (5), L'Empereur y fonda un royaume 
du nom du dòng [de Dä-näng] et se proclama roi de Dào-lang. A sa mort le peuple 





ft) Une note du méme D. V.S.K.T.T. localise Bai-nha A AFA dans la sous-préfecture de Dai-an 
X % de la province actuelle de Nam-dinh. Cf. également Maspero, op. eit., p. 16. — Selon le 
Cwong Mic, t. b., q. 4, f* 13 b, le Dai-nha se serait appelé autrefois Bai-ic këjo X E. 

(%) Cette période s'étend de 1285 à 1293. La période Hwng-long va de 1293 à 1314. 

Ui Ces deux titres posthumes montrent l'expansion grandissante du bouddhisme en Giao- 
châu. Dès le début du n° siècle, le bouddhisme s'était profondément répandu en Chine et dans 
les États vassaux comme la Corée et le Vidt-Nam (Wieger, Bouddhisme, édit, 1910, p. 109). La tradi- 
tion viétnamienne rapporte qu'à l'époque des Lý antérieurs Ti-ni-datwu-chi (chin, P'i-ni-touo- 
liou-tcheu ME JE Z de H), Vinitaruci (ef. Wieger, id., p. 197) passa quelques années (580- 
594) à la de Phip-ván (village de Van-giip, huyén de Thuyng-phiec, province de Hà-dong)- 
ll y Nd o textes LA 5g4 R. Il passe a Cm riti en Vidt Nam de 
la secte mystique du dhyana dont le patriarche chinois est Bodhidharma 0 Mät-Thé, Vijt-Nam 
Phát-giao si-Iwpe, Hanoi, édit. Tan Viét, 1944, p. 89). Il est intéressant de rapprocher la pré- 
sence de Vinitaruei dans la partie sud du Fleuye dans la ince de Hk d , et le fait 
que Ly-Phât-Tü dominait cette région. D'autre Fagg ie du Nord Vi nous a 
montré la prépondérance des temples de Ly-Phit-Ti dans la province de Hà-dóng. H en est de 
méme pour L;-Thién-Búo dont le seul temple signalé par l'enquite se trouve au village de Phü-mj 
ein de Tir-liám, phu de Hoà-düc, province de Hà-dóng. 

Y En viétnamien nous avons deux mots de méme son, mais transcrits par des caractères légère- 
ment différents, l'un avec la clé reau» ji], l'autre avec la clé «montagnes ¶ J. Le sens du premier 
est reavité, antre, vallée profonde» ; celui du second est > montagne aride, antre, cavité». Les deux 
termes désignent un territoire habité par des tribus montagnardes. Ainsi le Dictionnaire de PAFIMA 

ique ding «chi dàn so'n-cucve i» — lieu habité plac cese Sign de metes. ccs 
dóng sont des localités, villages ou hameaux avec Lars territoires. Ce nom subsiste encore dans 
la haute région tonkinoise. Dans le Hoi Nam Nhde Thing Chí (A. 69, f* 14 a) Minh-mính, en la 
19° année de son règne (1838) changea les ding en xà (Yc fi] Æ pt- Ces ding pouvaient être 
fort étendus. Ainsi, d'après le méme ouvrage P 15 a, le ding de Son-la ili $4 ta; dépendant 
de l'ancien cháu de Thujn B 4 donna son nom au châu de Som-la formé sous les Lè; or le 
châu de Thuin comprenait à l'origi e neuf dâng, 

Tous ces noms ont fait l'objet d'un commentaire dans mon texte d'introduction, 


LA DYNASTIE DES LY ANTÉRIEURS D'APRÈS LE HET BIEN U NINH TÄP 451 


EK < UW XX = RH A HE 


# oxi Apo ABE RK BK 35 Geo d£ eM HE! RS AR OE À RK GNO KC 
BEBO #8) Bn D S OM 3E IL SÉ BE ANN MEE SSH’ KR 

de M SE N> AX mp Ko db UK RE RH BÉ Ho Ko dE ne KK RH 
KR 99 E BE H> HQ nx GEO Dm E d£ dE ne (€ H èN É E 45 EE H X 
RE PHEN dx No E^ RRR ck W^ MRR ERS N° SAX 56 

© Mi? 39 H M abl du # #8 OG EN dE dE N> HARM 32 BD XE WOO HE 
KR Sf Do domo dn ge Ko 89 Bb H> di? bone HS 390 M) RM GEO M H IR ò> K 
SÉ A 02 SEO 3 dE Wbodc uk JU cf dd? RE MN SQ RK WU GE GC BR Ge 380 5A 

1 Go M SE REO dB a eo + | + NO RON < oc dE REL KR À 0° 
RARE RAK IR oR MK Œ B? HR URN 40 K MM 114 1° 
ERE HK I 


Texte IV du V.D.U.L.T., ms. A. 47. 


29 


BEFRO, XLIV 9. 


452 MAURICE DURAND 


choisit Phat-Ti» pour le diriger. Il leva des troupes, descendit vers l'est, combattit 
le roi Trióu à Thái-binh 0). Ses troupes ayant été battues, Phàt-Tü demanda la 

ix. Triéu-vwong ne fut pas impitoyable. Il partagea alors le territoire en fixant 
Dot à Tile Quán-thin Œ) et résida dans la citadelle de Ô-duyèn N. Phát-Tà» 
demanda ensuite en mariage pour son fils Nhä-lang, Cho-mwong, la fille de Trigu- 
vong. Triöu-vwong y consentit et son gendre habita chez lui. Nhä-lang dupa Cäo- 
nwong, déroba la griffe du dragon et la remplaça. Il retourna chez lui et projeta 
avec son père d'attaquer à l'improviste le roi Trièu. Le roi Triéu, ne se doutant de 
rien, mit en hâte son casque pour l'attendre. Mais Phit-Tw continua d'avancer, Le 
roi Triéu emmenant alors sa fille s'enfuit vers le sud. Arrivé à la cóte, à l'embouchure 
du Bai-nha (°), il dit en soupirant : «Je suis à bout! >. Sur ce, il se précipita dans la 
mer. Phòt-Tt, aprés avoir vaincu Triéu, transféra sa capitale à Phong-chäu. Il 
envoya B.i-Quy'n, le fils de son frère aîné, occuper Long-bién, et son général 
adjoint Lj-Phi-Dinh occuper Ó-duyén. Les Souei envoyèrent Lieou Fang (Luu- 
Phwong) Vattaquer. Les troupes de ce général franchirent le col de Hô-long (*! et 
arrivèrent au pied de la citadelle. Le général admonesta Phát-Ti» sur les circonstances 
de sa résistance et Phät-Tir fit sa soumission, Il régna trente et une années et mourut, 
Par la suite, les gens du pays lui élevérent un temple à l'embouchure du Titu- 
nha (5) et l'adorérent comme Génie du Bonheur. Sous les Trin, en la première année 
de la période Trung-hung, un décret impérial lui décerna le titre d'auguste Empe- 
reur, Illustre Héros. La quatrième année, on y ajouta les deux caractères : Humain 
et Pieux. La vingt et unième année de la période Hu ng-long, on y ajouta les quatre 
caractères Khäm-Minh-Thänh-Va (Royal-Eclat-Saint-Guerrier). 





(0 Tous ces noms ont fait l'objet d'un commentaire dans mon texte d'introduction. 

6) D'après le commentaire du D.V.S.K.T.T., serait les deux hameaux de Thung-cit et 
Ha-cät de la sous-préfecture de Tü-liém dans la province de Hà-dóng. 

(t) Est localisé traditionnellement dans le huyén de Dai-an, province de Nam-dinh, au village 
de Dôc-bò f ih. Le Dai-nha hôi khâu X; TR ifg FI s'estappelé Dai-óe hüi-khàu X BA 15 H: 
Ly Thái-tóng changea ce nom en Dai-an hài khâu A Z jf [] lors de son expédition de 1044 
"e y Champa (Maspero, Le Protectorat général d'Annom sous les T'ang, in BEFEO, t. X, 
p. 977) 

^) L'orthographe Tou-long dj FE (Dong) surtout précisée par le mot «passes, Ling XÉ, 
nous reporte à la troisième passe des Cinq Passes Jy $ étudiées par Aurousseau dans La Pre- 
mitre Conquête chinoise. .., in BEFEO, t. XXIII, p. 147-148, et signalé par Chavannes comme 
l'une des Neuf Passes T. 34 dans Les deux plus anciens spécimens de la cartographie chinoise, in BEFEO, 
t. III, p. 229. Ici encore certaines traditions corrigent en 9% [ii (Maspero, t. XVI, p. 25, n. 1). Le 
texte du D. V.S.K.T.T. donne l'orthographe dj Z. Notre texte donne 465 BE. 

(*) Est localisé non loin de Dai-nha. 


COMPLEMENT AUX ENTRETIENS 


DU MAITRE DE DHYANA CHEN-HOUEI 
(668-760) 


par 
Jacques GERNET 


Une édition des Entretiens de Chen-houei établie par MM. Suzuki Teitard $5 7k 
À A fip et Koda Rentaro A H $ k Ép dr a un manuscrit de Touen-houang 
conservé au Japon), et publiée en 1934 à Tokyo (Morie Shoten Z ïC # Jh), 
ainsi qu'une copie presque complète du Traité fixant le vrai et le faux sur l'Ecole 
Sud de Bodhidharma 3% Y i£ 1% i Siz Æ Æ JE jm qui figure dans la première 
partie du manuscrit n° 2045 du fonds Pelliot chinois de Touen-houang à la Biblio- 
thèque Nationale, tels sont les deux nouveaux éléments qui permettent de donner 
ici un complément à l'étude du maître du Ho-tsó (9), 


Le manuscrit des Entretiens édité par Suzuki et Koda 


Pour tous les passages parallèles, ce manuscrit fournit, par rapport à l'édition de 
Hou Che), des variantes qui, en plus de leur intérêt linguistique 4, permettent 
de corriger certaines erreurs de détail et de rétablir certains noms propres (), 





(11 Ce manuserit fait partie de la collection de M. Ishii Koyo 75 Jf 3⁄4 $f. Suzuki avait déjà 
attiré l'attention sur ce manuscrit en 1932 dans Eastern Buddhist, VI, 1, p. 107-108. 

(2) Traduction des Entretiens parue dans les Publications de l'École Francaise d 
vol. XXXI et biographie dans J. As., 1951, fasc. 1. 

a iit], Chen-howei ho-chang yi tsi gib @ fu faj 18 IE, Commercial Press, Chang-hai, 
1930, Texte établi d'après le manuscrit n° 3047 du fonds Pelliot. 

Voici la liste des passages communs à l'édition Suzuki (chiffres romains) et à l'édition Hou Che 

i aux numéros de la traduction) : 

à XIII = 13 à 19; XV à XXXII = 21 à 41; XXXV à XXXVI = 42 à 43; 
= 10 à 18; XLI à XLIV = 44 à 47; XLVII = Hou Che, p. 163, 6 à 10 + 
onze mots qui ne sont pas dans Hou Che; XLVIII = p. 180, 3 à 8 et pp. 181, 9 à 183, 3 + une 
partie qui n'est pas dans Hou Che. Les numéros qui ne se trouvent que dans l'édition Suzuki 
sont les suivants : IX, XIV, XXXIV, XXXIX, XL, XLV et de XLIX à LVI. 

Le texte édité par Suxuki supprime certaines phrases et en ajoute d'autres qui ne changent 
rien au sens des différents entretiens, mais il fait un plus plus grand usage de B. ép Z. JE. M. 
X. ôH, etc. Là où Hou Che a A {P} 4%, Suzuki donne Z (11 ff 444. L'interrogatif final R 
est le plus souvent remplacé par 7} dans l'édition Suzuki, 

Un trés court t d'une autre copie des Entretiens de Chen-houei figure dans Chavannes. 
Documents..., p. 303, n° 958, et correspond aux p. 112,6 à 113, g de Hou Che et aux p. 9, 3 
à 10,4 de Sasaki. Cotte Gal copie no dieu aiii que pac quelques ditada deu dux 
autres, 


(4 Dans la deuxième partie du n° 11 de la traduction, l'interlocuteur est le préfet de Jouen- 
29. 
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Mais surtout, l'édition de Suzuki comporte cing entretiens i ne figurent * 
dans le manuscrit édité par Hou Che et dont trois (n* XL, XLV et XLVI) sont du plus 
grand intérét. Le premier traite de la permanence de la nature de Buddha chez les 
condamnés aux enfers, le second a recours à une comparaison inattendue mais bien 
chinoise entre la nature de Buddha et les rites et, dans le dernier, où I’ jon 
taoïste est indéniable, Chen-houei cherche à suggérer ce que peut être la vue sans 
obstacle de l'homme supérieur en la rapprochant du rêve où tout se trouve comme 
á portée de main. . - 
'édition de Suzuki a de plus l'avantage de porter un colophon qui donne des indi- 
cations précises sur la date et les circonstances de la copie : à 

eLa 8* année yuan des T'ang (792), année cyclique wei (cette mention con- 
tredit la précédente : l'année wei la plus proche est 79 1), la révision faite à Pei-t'ing () 

le éramana Pao-tchen PE E avec le fonctionnaire chargé des affaires courantes 

Yan-kouan) Tehao K'anin gj 3j $k, sur l'ordre du tai-fou Tchang i, a été 
achevée, Note du 22* jour du 10* mois de cette même année». 

Et plus loin : 

«Note du bhiksu [le nom manque] le 23* jour du 10* mois de l'année howet-sseu 
des T'ang (19 novembre 813)». 

Quelle est la recension la plus ancienne? Les différences linguistiques entre le texte 
de Paris et celui du Japon indiqueraient que c'est ce dernier qui est le plus récent. 
Mais la preuve la plus décisive dans le même sens est la composition même des Entre- 
tiens édités par Suzuki. Cette recension a en effet incorporé aux entretiens un certain 
nombre de passages du Traité le erai et le faux), alors que le texte de la Biblio- 
thèque Nationale n'en reproduit qu'un bref passage (Hou Che, p. 123, 7 à 10). 
Enfin, elle comporte dans sa derniére partie (n* L à LV) une série de biographies des 
six patriarches du dhyana, de façon sans doute à former une sorte de manuel commode 
pour les étudiants en dhyana. ll se peut que ces biographies, dont on trouvera une 
analyse à la fin de cet article, aient fait partie d'un ouvrage que si Tou-kou P'ei 
$ M jj dans sa préface au Traité : « Par la suite, dit-il, (p. 81 de la traduction des 
Entretiens), il y eut les Traditions sur la biographie et la je de la Secte qui eurent 
cours aussi partout». Comme on le verra, ces bi ies suivent d'assez près celles 
que donne le La tai fa pao ki, ouvrage de la ret y āna du Sseu-tch'ouan qui se 
prétendait elle aussi héritiére de la célébre lignée des six patriarches. Le texte édité 
par Suzuki se termine par un Eloge de la doctrine subite dans le Grand Véhicule, en vers, 
avec une préface en prose, pièce littéraire sans grand intérêt et dont on ne peut pas 
dire si elle fut vraiment composée par Chen-houei. 





tcheou (actuel Tehen-kiang-fou au Kiang-sou) Li Tsiun 3% $f. Au n° XV (n* 21 de la trad.), le 
vice-président Miao est nommé avec son ming, Tsin-k'ing, ce qui confirme 1 thése faite dans 
la traduction. Dans le passage correspondant au n° 37, le nom du disciple (il faut lire min jén et 
non wén jén) est Lisou Siang-ts'ien 2] 4H (fí. Au début du n° 43, il faut rétablir le texte de 
pue façon : AA JH 51 38 75 RM FRI & X POL KRL 
ans ce méme numéro apparaissent plus loin trois personnages dont il n'est ion dans 
le manuscrit de Paris. Ce sont le pie-kia 5j] PY Sou Teh’ eng fe p, le tch'ang-tche JZ yh Pei 

Wen Z JH etle sseu-ma E] [E Yuan Kouang-chao 3; # #4. 

(1) C'est-à-dire Bichbalik. Des ruines de cette ville subsistent à 20 li au nord de la sous-préfec- 
ture de Fou-yuan (Djimsa) qui est elle-même située à go li à l'ouest de Goutchen. Cf. Cbavannes, 
Documents, p. 11 et À. Stein, Innermost Asia, p. 55 57. 

, V) On ne sait pas de quelle sorte de tui-fou il s'agit. Suzuki pense que ce Tchang avait été un des 
T C XY per XLVII, XLVIII, L Ces passages 

»N en j , L en partie, sont traduils bas dans 
l'analyse du Traité (ms. n* 2045 da fonds Pelliot). ` " 
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Les Entretiens qui ne figurent pas dans le manuscrit de Paris 


Les ges qui font partie du Traité fixant le vrai et le faux ont été traduits plus 
loin, er het; dans l'analyse de cet ouvrage. 


XXXIV. «Le maître de monastère (vihiraseámin) Ts’ i 3 demanda : 


— Qu'est-ce que le Grand Véhicule? 

— C'est le Petit, dit Chen-houei. 

3 Je vous demande ce qu'est le Grand Véhicule, pourquoi me dites-vous que c'est 
le Petit? 

— C'est seulement paree que la petitesse existe qu'on peut établir la grandeur. 
S'il n'y avait pas de tosse, d'où —— la grandeur? Si on parle de grandeur, 
c'est une grandeur des tenants de en. Et le dialogue continue sur ce ton 
dont l'édition de Hou Che nous a déjà donné plus d'un exemple. 


XXXIX. «Le secrétaire de la chancellerie impériale (ki-che-tchong) Fang 
— HE Dx interrogea Chen-houei sur l'identité des passions (klesa) et de 
l'Éveil (badhi). 

ES ena la comparaison de l'espace (äkäsa), dit Chen-houei. Comme 1 est, 
dés l'origine, sans mouvement ni immobilité, il ne peut étre clair du fait que clarté 
arrive, ni obseur du fait de la venue de l'obscurité. L'espace obscur n'est pas diffé- 
rent de l'espace éclairé, ni l'espace clair de l'espace obscurci. Clarté et obscurité vont 
et viennent naturellement, mais l'espace reste foncièrement sans mouvement niimmo- 
bilité. Quand [on dit que] les passions sont l'Éveil tel est le sens. Bien que l'on dis- 
tingue ied ser et l'intelligence, l'Éveil est foncièrement sans mouvement (2). 





t) fy doit être corrigé en JẸ. La biographie de ce personnage figure au k. 111 du Krou 
T'ang chou. Originaire du Ho-nan, Fang Kouan avait été tcheng-yi-tai-fow (titre honorifique sans fonc- 
tion) à la cour de Tsi-t'ien (085-704). C'était le fils de Fang Yong Bi. Son goût pour l'étude et 
sa nature solitaire l'amenérent à passer plus de dix ans dans les montagnes de Lou-houen (à 3o li 
au nord de l'actuel Song-hien au Ho-nan) et de Yi-yang (au sud de l'actuel Yi-tch’ ouan-hien), où 
il s'occupa uniquement de lecture. La douzième année k'ai-yuan (734), comme Hiuan-tsong 
s'apprétait à célébrer une cérémonie sur le T'ai-chan, Fang Kouan composa une pièce pour le 
sacrifice — m hil — — dieux ( —— Le T'ai-chan = les 
montra au président ue qui en admira le talent et proposa à I’ que uan 
reçut la d at de réviseur textes À la — vache a La s —— 2), il rie oan 
censeur de la cour des enquétes extérieures (ki " a-yu-che) et, la première année Pú (742), 
secrétaire auxiliaire du bureau des hôtes (tchou-k' i. La 3* année (744), il pasan 
secrétaire supérieur du même bureau. Au premier mois de la 5* année (746), il fut promu grand 
secrétaire de la chancellerie impériale et reçut le titre nobiliaire de baron de Tchang-nan-bien, 
La 14* année (755), il devint président du grand secrétariat de gauche, puis vice-président du 
bureau de la justice. Au moment de la révolte de Ngan Lou-chan, lorsque Ï se réfagia 
au Sseu-tch'ouan, au 6* mois de cette méme année, Fang Kouan, en compagnie des frères Tchang 
Kiun et Tchang Touei, deWei Chou et d'autres personnes, se rendit dans un monastère de montagne 
à que dizaines de li au sud de „ Les deux T , à cause de leur famille qu'ils avaient 
laissée à Lo-yang, demeurèrent lá et ne voulurent pas aller plus avant. Fang Kouan poursuivit seul 
la route et, au bout du 7* mois, il arriva à P'ou-ngan-hien, oü il rendit visite à Hiuan-tsong qui, 
ravi par cette ue de fidélité, le nomma le jour mème résident du ministére des fonctionnaires 
et le gratifia en temps de titres honorifiques. Fut Kates mourut au 7* san or Mer 
yuan-ho (812). Cette biographie nous apprend que Fang Kouan fut ki-che-tchong de 744 à 755, 
ce qui donne une indication sur la date probable de cet entretien. 
(3) Cf. le n* 7 de la traduction des Entretiens, 
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— Mais, comment, puisqu'on a des pa, a-t-on encore besoin d'être éveillé? 

— Le sütra(?) dit, répondit Chen houei, c'est pour les gens de facultés 
moyennes ou inférieures que le Buddha parle d'aveuglement et d'intelligence, Mais, 
pour les gens de facultés supérieures, il n'en est pas de même. Le sútra dit eri 
que l'Éveil ne comporte ni passé, ni présent, ni futur. Aussi est-il impossible 
personne de l'obtenir. Si vous considérez bien cette thése, ma vue n'est pas diffé- 
rente de la vótre, mais une telle vue est, pour les gens de facultés moyennes ou 
inférieures, quelque chose d'insondable ». 


XL. «Le chef des employés (wei) de la sous-préfecture de Tsiun-yi kë Œ $Z (1) 
Li Yuan Z % interrogea Chen-houei sur le spontané. 

«Tout au début, demanda-t-il, les Buddha ont-ils obtenu ç M en imtig 
de causes (yin)? Si l'on dit qu'ils n'ont pas eu de causes pour l'obtenir, par que 
doctrine dri pu devenir Buddha? = 

— Les Buddha du passé ne l'ont pas obtenu en raison de causes. 

— En quel sens? 

— Les êtres ont une connaissance sans maître (andedryaka), une connaissance spon- 
tanée (srayambhi). C'est grâce à cette connaissance spontanée qu'ils deviennent 
Buddha et les Buddha, à leur tour, convertissent par son moyen les étres, qui réali- 
sent alors l'Éveil complet sans supérieur. 

— Vous dites les êtres d'autrefois possédaient une connaissance spontanée 
qui leur permettait de devenir Buddha. Pourquoi donc les étres d'aujourd hui, qui 
ont tous une nature de Buddha, ne peuvent-ils devenir Buddha? Est-ce parce qu ils 
n'ont plus cette connaissance spontanée? 

— Si les êtres, bien qu'ils possèdent cette connaissance s ntanée, ne sont pas 
éveillés, c'est à cause de leur aveuglement. [Leur nature nakl est recouverte par 
» pues et ils flottent au gré des renaissances et des morts, sans pouvoir devenir 

uddha, 
— La nature des ótres étant pure dés l'origine, d'oú proviennent donc leurs 
passions? 

— Passions et nature de Buddha sont des données coexistantes. S'ils rencontrent 
un véritable ami de bien —— ui les guide, ils sont alors eapables de péné- 
trer leur nature [véritable} et d’avoir lite Jean du Chemin. Mais s'ils n'en ren- 
contrent pas, ils se créent du mauvais karman et sont incapables de sortir des renais- 
sances et des morts. Par suite, ils ne peuvent devenir Buddha. Il en est comme du 
rapport de l'or et de sa gangue qui sont complémentaires et coexistants. Si on ne 
trouve pas un fondeur d'or, il ne peut être question que du minerai et on ne peut pas 
se servir de l'or, Au contraire, si on trouve un fondeur qui rafline ce minerai, on peut 
alors s'en servir, De même, les passions coexistent avec la nature fonciére, mais, si 
on pénètre cette nature, les passions disparaissent d'elles-mêmes (2), 

— Pensez-vous, demanda le Maitre à son tour, que, dans le domaine mondain, 
les rites existent foncièrement [comme une donnée naturelle] ou bien actuellement 
[du fait d'une institution arbitraire 

— Ils existent actuellement, répondit le chaofou(2) Li, du fait d'institutions 
humaines, 

— Si tel est votre avis, le sacrifice d'animaux qu'accomplit le loup 9) et celui des 





HI Cf, le n° 6 de la traduction des Entretiens. 
12) Autre appellation hien-wei, 


™ Yue-ling : » Quand le loup sacrifie des animaux, on peut commencer la chasse». 
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poissons que fait la loutre (1 s'expliquent pourtant d'une façon naturelle (r'ien- 
jan). Comment viendraient-ils d'une institution humaine? Si vous pénétrez ce prin- 
cipe, vous comprendrez en méme temps ce que je disais tout à l'heure : il en est de 
même pour la nature de Buddha chez les êtres. Celle-ci existe en effet en eux dés l'ori- 
gine et ce n'est pas des autres qu'ils peuvent l’acquérir =. 


XLV. «L'administrateur en chef (tch'ang-che) Wang Yi'*?) demanda à Chen-houei : 
— Puisque la nature de Buddha se trouve dans l'esprit de chaque ètre, si, à leur 
mort, ils vont aux enfers, leur nature de Buddha y entre-t-elle aussi avee eux? 
— Notre corps est un corps irréel et les enfers que erée notre karman est aussi une 
création irréelle. 
= Puisque c'est une création irréelle, qu'est-ce donc que cette entrée dans les 
enfers? 
— C'est une entrée irréelle, 
— Puisqu'elle est irréelle, que devient la nature de Buddha [du condamné aux 


— 
— La nature de Buddha n'est elle-m&me qu'irréalité, 

— Eh bien, elle devrait entrer en m&me temps [dans les enfers]? 

— Elle y entre en méme temps et cependant, elle n'y subit aucune impression 
— p, isqu'elle n'est qu'irréalité, comment peut-elle entrer dans les enfers et n'y 
rien subir 

— ll en est comme lorsqu'on rêve qu'on est battu. A cause du sommeil, le corps 
n'en éprouve rien. Bien que la nature de Buddha des condamnés pénètre avec eux 
aux enfers, elle n'éprouve absolument rien. On sait donc que les péchés créés sont 
irréels et que les enfers sont aussi irréels. Tous deux étant irréels, l'impression 
est irréelle, L’[ötre] irréel se trompe lui-même sur le réel, mais sa nature de Buddha 
est foncièrement sans aucune impression». 


XLVI. Dans cet entretien, dont le thème se retrouve au n° 47 de la traduction 
des Entretiens (n* LIV de l'édition Suzuki), Chen-houei apparait fonciérement 
taoïste. Sa conception du Tathägatagarbha recouvre en fait celle de la «femelle 
mystérieuse» (hiuan p'in) du Lao-tseu, mère de tous les êtres. La vie et la mort, suc- 
cessifs aux yeux du vulgaire, ne sont que deux aspects d'une réalité unique pour le 
Saint. 

«Le maitre de la loi Tche-tô (9) demanda à Chen-houei quel sens il donnait à 
l'expression «production, durée, changement et destruction». 

— Ces quatre termes, à proprement parler, n'en sont qu'un. C'est à cause de leur 
unité c p sont quatre [cette unité fonciére est le principe de leur série]. [Cette 
série est] sans commencement et indistincte (mou che wou ming), prenant naissance 
dans le Tathigatagarbha. Aussi, au moment où, [même] dans l'espace d'une seule 
pue et dans une mesure [méme] infime, elle est produite, elle s'étend à tous les 
ieux. C'est elle qui crée les êtres des six destinées, mais ces êtres n'en ont ni prp. 
tion ni connaissance. H n'est rien à quoi elle ne s'étende et les êtres ne ivent (4 
ni ne connaissent d'oü ils viennent ni oü ils vont [à cause de leur vue bornée]. 





(0) Yue-ling : «Au premier mois du printemps, les poissons remontent vers la glace et la loutre 
sacrifies. 


(2) Cf. trad. des Entretiens, p. 69. 
(2) Cf. ibid., p. 53. 
(4) Correction des éditeurs, 


les 
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C'est que la substance même des êtres comporte les six destinées. Pourquoi cela? 
Les ite eux-mêmes par la pensée (nien, smrti „connaissent intégralementles douleurs 
et les joies des six destinées, qu autrefois ils les ont subies, On sait ainsi que, 
dans la connaissance (vijidna) relative (kia), il y a allée et venue de la production et 
de la durée, mais que, dans la connaissance absolue (tchen), il n'y a qu'un absolu (jou 
jou, —— exempt d'allée et venue, de renaissance et de mort. De méme, 
vera omme est endormi (%, son esprit obscurci parcourt [et pénétre] tous les 
lieux, mais, la conscience (kio) [une fois revenue), il y a [des objets] grossiers et subtils 
qui se présentent à lui]. Aussi y a-t-il, selon les cas, pénétration ou non pénétration (%, 
méme, une graine porte en elle son germe et donc [virtuellement] la 
roduction, Ayant duré, [la plante] diffère de ce quelle était avant sa uction. 
insi, la production porte en elle la destruction (2), Tel est le sens de "expression 
«production, durée, changement et destruction». 


Le traité fixant le vrai et le faur. N° 2045 du fonds Pelliot 


Le n* 9045 du fonds Pelliot chinois de Touen-houang comporte une copie presque 
compléte de ce Traité, dont la ce el le début figurent au n* 0475), et 
un texte intégral de l’Entretien de l’ (4), écrit par le méme copiste, Le titre de cet 
Entretien dans le n° 2045 : gj BA Fy Le Tow ROS PLE TA, 
précise qu'il fut prêché par le « Mattre de Nan-yang », ce qui prouve, comme l'avait 
déjà indiqué Suzuki (^), qu'il est bien dà à Chen-houei. 

traité nous est parvenu en médiocre état. Des mots sont effacés et il faut, pour 
que le texte se suive, rétablir ainsi l'ordre des feuilles sur lesquelles a été copi 
la partie qui en subsiste : 5, 1, 2, 4, 3, 6, 7, 8. Les feuilles 1, 2, 4, 3, 6, 7. 8 se 
faisant suite sans discontinuité jusqu'au titre final, il a paru nécessaire de reporter 
la feuille 5 en téte de cette série. 

Comme ce texte fort long (7) ne présente dans sa plus de partie, que des thèses 
déjà connues, on s'est contenté d'en donner ici “x — Ka 


Feuille 5.9, 


Lignes 219 à 227. — Sur l'absence de pensée (wou nien) qui est à la fois vue 
et connaissance, « Tous ceux qui étudient [le Chemin] savent, par ce qu'on leur dit, 
qu'ils ont en eux une nature de Buddha, mais ils ne sont pas —— de la voir par 
une pénétration parfaite». Il faut ne pas avoir d'activité de ‘esprit (manask:ra). 
Toute autre méthode est fausse. 





" AR pour iig. 

(s) Ce passage, comme le précédent, veut sans doute faire entendre qu'il existe deux sòrtes de 
ep se l'une globale et immédiate, l'autre analytique qui, ne pouvant embrasser l'ensemble 

A oménes, s'attache à — d'eux isolément. 

aisonnement qui montre que les quatre termes du rocessus sont indissociables, 

(9 Edité par Hou Che, p. 1 gá 167 du — yi tai. 

(22 Une autre copie de ce texte a été reproduite par Suzuki Daisetsu Teitaró dans Shishiten ¡asha 
DEBE Kyoto, 1935, et éditée dans l'Ótanigakuh; A 25 & 3%, XV, 4, Tokys, déc. 
* „ Cf. J. An, <p —* 1, p. 60-08, 

7) La partie qui nous reste compte 333 lignes et représente un texte d'environ 9.000 mots. 


M Cette feuille fait partie de la copie de VEntretien de l'Estrade et elle a été insérée 
erreur dans le texte du Traité, 2 d : * * 


COMPLEMENT AUX «ENTRETIENS DU MAITRE DE DHYANA CHEN-HOUEI» 459 


L. 228 à 335. — Le Chemin du milieu exclut à la fois milieu et extrêmes, de même 
que l'espace (9, «La bodhi, dit le Vimalakirti, ne peut être atteinte ni par le corps ni 
par l'esprit =. 

L. 235 à 237. — Chen-houei explique que c'est aux gens de facultés supérieures 
que s'adresse son enseignement, mais que les gens de facultés moyennes peuvent 
eux aussi, s'ils interrogent avec zèle, pénétrer leur nature foncière. Quant aux gens 
de facultés inférieures, ils ne parviennent qu'au stade de non régression et c'est 
seulement par la suite qu'ils pourront entrer dans les stades des dix pensées de foi 
du Grand Véhicule. 


L. 237 à 240. La méthode qui consiste à saisir la pureté Jg ## est absurde, car la 
pureté n est jamais que relative (?), Chen houei cite à ce propos un passage de l'Ava- 
tamsaka où la pureté est comparée à celle d'une serviette qui, une fois lavée, n'est 

ropre que dans la mesure où elle était sale et ne peut done jamais être propre d'une 
* absolue. «La conduite du Bodhisattva, dit le Vi irti, n'est ni conduite 
pure ni conduite impure ». 

L. 240 à 341. — Condamnation des pratiques de l'Ecole du Nord : « H ne faut 
recueillir son esprit Ef 3k (en le ramenant à soi). Il ne faut pas non plus l'expulser 
3. Pourquoi cela? Expulser son esprit, c'est une maladie ; le ramener vers soi, c'est 
encore une maladie ; le rejeter ou le ramener, dans les deux cas, c'est [une maladie]. 

L. 242 à 248. — Sur l'absence de demeure (mou tchou, asthána). Chen-houei cite 
à ce sujet le Vimalakirti. 

L. 248 à 249. — Ala fin de la feuille 5 commence une nouvelle partie. Chen- 
houei affirme qu'il est toujours disposé à précher, quel que soit le nombre de ses 
auditeurs : £ A p A ik # # ik. 


Feuilles 1 et 2. 


Les deux premières lignes sont illisibles. 

L. 1 à 4. — Discussion avec le maître de la loi Tch'ong-yuan sur la prajad qui, 
bien que dépourvue de connaissance, connaît toutes choses. 

L. 4 à 7. — Teh'ong-yuan interroge le maître sur la doctrine de l'égalité entre 
concentration et sapience (9), 


L. 8 à 10. — Sur Bodhidharma et les générations de patriarches. 


L. 11 à 18. — Question de la bhim; dans laquelle se trouve Chen-houei. 
Tch'ong-yuan lui demande de faire paraître un miracle. Chen-houei se récuse en 
répondant que seul Cunda avait reçu du Buddha un esprit semblable au sien. Ce 
passage se retrouve en partie dans Hou Che, p. 116,9 à 167,3 (1), Cf. Le Li tai fa 
pao ki, T. 2075, p. 185, 22-24, qui réduit cet entretien à sa plus simple expres- 


sion, 





HI Cf. n° 10 de la traduction des Entretiens, 

01 Cf. bid., p. 25. 

91 Cf. n° 97 et 37 de la traduction des Entretiens. 

t) Ce qui précède ce passage dans Hou Che est différent de ce qu'on a ici. La copie du Traité 
dans la dernière partie du ms. n* 3047 et celle du ms. n* 2045 du fonds Pelliot chinois de Touen- 
housng représentent done deux recensions différentes du Traité. 
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L. 19 à 29. — Tch'o interroge Chen-houei sur son genre de vue, qui 
— vor Tahbenee —— choses : R $E (f 99 Æ. Tch’ong-yuan estrendu 
muet par cette réponse et n'ose plus poser de question. Mais, sur les instances de 
Chen-houei, il reprend la discussion et lui demande si sa vue est une vue de l'ail ou 
de l'esprit. Cf. T. 2075, p. 185), 28 c, 3. 


L. 3a à 48. — Les lignes 29 à 32 sont presque illisibles. Sur la transmission 
du vêtement dans l'École du dhyána jusqu'à Houei-neng. Il est faux qu'on ait trans- 
mis autre chose que ce vêtement et day eut jamais qu'un représentant de l'Ecole à 
chaque génération. Ce passage est dirigé contre P'ou-tsi qui prétendait que Chen- 
sieou et son condisciple le maître de dhyana Jou Au étaient tous deux sixièmes 
patriarches. 

L. 4g à 60. — Contre les prétentions de P'ou-tsi. Ses artifices, Il avait installé 
une fausse stèle sur le Song-chan et construit une = Salle du Septième Patriarche » (1), 
Il avait aussi composé un Fa pao ki (Mémoire sur le Joyau de la Loi) pour établir 
la filiation de l'Ecole du Nord. 


L. 60 à 64. — Les rapports du vétement et de la loi. Ce passage se retrouve 
dans le manuscrit des Entretiens édité par Suzuki n* LV, p. 63, 7 à 64, 1. Mais ici 
la question est posée par Tch'ong-yuan et non par un disciple. 

z Est-ce que la loi est dans le vêtement (incorporée à lui), c'est-à-dire, transmet-on 
la loi en transmettant le vétement? 

— Bien que la loi ne soit pas dans le vêtement, c'est pour rendre manifeste la 
succession de triarche à patriarche qu'on le transmet en tant que preuve. Main- 
tenant que le Ponddhisme a pu être transmis(%) et que les étudiants connaissent 
la [vraie ven ils ne risquent plus de se tromper [et le vötement n'a plus de rai- 
son d'étre]. 

D'autre part, on peut voir actuellement au Ki-tsou-chan (Kukkutapadagiri) le 
käsäya(®) du Tathägata Sakyamuni. Kasyapa le garde en attendant précisément que 
Maitreya vienne au monde pour le lui remettre. Cela montre que Sákyamuni a trans- 
mis son vêtement comme preuve de sa loi. Nos patriarches des six générations ont 
fait de même», 


L. 65 à 77; — Sur les méthodes de dhyana de Chen-sieou (qui sont les mêmes 
que celles de P’ou-tsi et de Hiang-mo Tsang, paragraphe suivant). On retrouve la 
fin de ce passage dans Hou Che, p. 175,1 à 6 


L. 77 à 83. — Môme texte que dans le ms, n° 3488 du fonds Pelliot chinois, 
Hou Che, p. 175,7 à 176,3. 


L. 83 à 123. — Pourquoi P'ou-tsi ne peut être considéré comme le représen- 
tant de l'École du Sud, malgré ses allirmations. «Bien que P'ou-tsi se prétende 
» l'École ae pete A d'u Hope), que de la détruire.» Histoire de l'assassin 

gages ing-tcheou (au Hou-pei) Tchang Hing-tch’ envoyé, 
déguisé en moine, pour voler la tite he — le ge A ii Ne eke 
Kar [-yuan] (done quelques mois après la mort du patriarche). La stèle de Houei- 
neng est effacée à deux reprises. P’ou-tsi envoie aussi son disciple Yi-teng — 4% de 





0! C'est-à-dire lui-même, 

Le = Ceux qui propagèrent la loi ont pu avoir une traditions 7), E HA fj XX HK dit 
Traité, 
(2) «D'or et d'orchidées 4» [Yf ajoute le Traité. L'expression s'applique aux amitiés fidèles. 
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Wou-p'ing (actuel Lou-yi-hien au Ho-nan) falsifier la stèle de Houei-neng. Nouvelle 
mention de la stèle élevée au Song-chan par P'ou-tsi, de la «Salle du Septième 
Patriarche» et du Fa pao ki. «Dans la stèle qu'il a installée, P'ou-tsi fait de Chen- 
sieou le sixiéme patriarche et maintenant, dans son Fa pao ki, il établit également le 
maitre de dhyana sixième patriarche... Quel est le vrai, quel est le faux?» Personne 
n'ose interroger P'ou-tsi sur la transmission de la loi et du vétement parce qu'on le 
craint et qu'il fait expulser tous ceux qui s'avisent de lui poser une pareille 
question. Mais Houei-neng ne se faisait pas prier pour renseigner à ce sujet ses 
auditeurs et Chen-sieou lui-même, la 3* année tch'ang-ngan (793) [Chen-sieou était 
alors depuis trois ans à la capitale], répondit sur l'estrade de discipline de Yun-houa 
aux questions du maître de vinaya Kang!) et à Ta-yi (^) sur la transmission du vête- 
ment et leur apprit qu'il se trouvait chez Houei-neng. 


L. 107 & 123. — Partie correspondant à Hou Che, p. 175,1 à 178,4. 


Feuille 4. 


L. 188 à 218, — Le texte correspond à Hou Che, p. 178, 4 à 182,5. 


F euille 3. 


L. 124 à 187. — La première partie du texte est identique à Hou Che, 
p. 182,5 à 186,4. Il continue sur les mérites de la Vaj iki. 

Passage plus court mais semblable pour le fonds au n* 26 de la traduction des 
Entretiens (p. 127,10 à 128,9 de Hou Che). Citations du Suvikrantavikrami et 
de la Vajracehediki. 


Feuilles 6, 7 et 8. 


L. 250 à 264. — Fin de l'éloge de la Prajüäpäramitä. L'absence de pensée est 
identifiée à la Prajñäpäramitä. z Amis, dit Chen-houei, pour définir l'absence de pen- 
sée, —— vous êtes dans une terre d'étude (Aio tj), si votre esprit a des productions 
de pe , puis [atteint au] rayonnement de l'Éveil (kio (chao), une fois que, les 
paso ayant été détruites, le rayonnement de l'Éveil a disparu lui aussi, c'est alors 
"absence de pensées. 


L. 364 à 266. — Passage sur la vue de l'absence de pensée qui se retrouve dans 
Hou Che, p. 123,7 à 10, et apparalt comme le seul emprunt au Traité dans cette 
recension des Entretiens. 


L. 266 à 268. — Ces deux lignes se retrouvent dans le manuscrit des Entre- 
tiens édité par Suzuki (n° LV, p. 64, 1 à 2) sauf la phrase d'introduction : 

«Le Maitre, sur son siège de Loi, cria dans la grande assemblée : « En ce moment, 
je pénètre la nature du Tathagata, le Tathagata est en ce moment dans mon corps, je 
ne me distingue pas du Tathägata, le Tathagata est l'absolu qui est en moi». 





^1 Tl s'agit sans doute du maître Wen-kang X $j du Tch'ong-cheng-sseu qui demeura à Lo- 
yang —— Song kao — T. 3061, XIV, 7916-7925. 

(3) seng tchouan, XV, 800 a, porte la biographie d'un mattre de tinaya et 
non J (A). Rien ne prouve que c'est le méme personnage. Au 
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L. 268 & 280. — Chen-houei poursuit : «Je le déclare avec respect aux Buddha 
des dix directions, aux Bodhisattva Maha ttva et à tous les Saints : c'est aujourd'hui 
le sacrifice de ma vie que je fais en composant le « Traité de l'illumination subite dans 
le Véhicule Suprême», formant le vœu que tous les êtres en l'entendant louent et 
admirent la Prajñäpäramitä de diamant, conçoivent d'une façon définitive une foi 
profonde et parviennent au stade de non-régression... >. 


L. 280 à 290. — Ce passage se retrouve dans l'édition des Entretiens de 
Suzuki, n° IX, p. 12,4 à 13,4 : s 

«N’avez-vous pas expliqué le Mahiparinirväna? demanda Chen-houei au maltre 
de la loi Tch'ong- 

— Je Pai déjà expliqué plusieurs dizaines de fois. 

— Tous les sutra et sästra du Grand et du Petit Véhicule, reprit le Maître, disent 
que si les étres ne sont pas délivrés, c'est à cause de leurs pensées de deux sortes qui 
sont des pensées de production et de destruction (utpädanırodha). Le Mahäparinirvär 
dit que les formations (samskira) sont impermanentes (anitya) et qu'elles sont des 
dharma de production et destruction. Une fois détruite la production et destruction, 
l'extinction (nirvana) produit la béatitude. Mais quant au rapport de la production 
et de la destruction, s'il peut y avoir destruction [de l'une et de l'autre], je ne vois 
pas d’où elle provient. Est-ce au moyen de la production qu'on détruit la destruction"), 
est-ce au moyen de la destruction qu'on détruit la production? [Ou bien] est-ce la 
production qui est capable de se détruire elle-méme, est-ce la destruction qui est 
capable de se détruire elle-même? Maître de la loi, voudriez-vous répondre à ces 
questions une à une, 

— J'ai vu aussi dans les sütra et les süstra des thèses de ce genre [à savoir que, la 
production-et-destruction une fois détruite, on atteint le niroëna]. Mais pour ce qui 
est du sens [qu'il faut donner à cette thèse], vraiment, je ne suis pas capable de le 
comprendre. Si vous, Maître, vous le comprenez, veuillez l'expliquer à l'assemblée. 

— Je ne refuse pas, dit Chen-houei, mais j'ai peur que personne ne me com- 
prenne. 

— Il y a ici, reprit Tch'ong-yuan, plus de dix mille (1) personnes, religieux et 
laïcs. Pourrait-il n'y avoir pas hrs uam homme [parmi IB qui en füt capable? 

— Si on regarde (%9, dit Chen-houei, voit-on ou ne voit-on pas? 

— Que voit-on? demanda Tch'ong-yuan. 

— En vérité, on ne voit pas» (9), 

Dès qu'il eut regu cette réponse, le maitre Teh'ong-yuan, la langue liée, n'eut plus 
rien à répondre, Et sans compter sa propre défaite dans cette discussion, ses disciples 
eux-mêmes perdirent courage. La victoire et la défaite étant bien départagées, reli- 
gieux et laïcs, se dispersérent dans un murmure». 


L. ago à 307. — Eloge littéraire de Chen-houei par Tou-kou P'ei, l'auteur 
de Ja préface qui fut en même temps le notateur des discussions de Houa-t'ai. Le 
Traité fixant le vrai et le faux vient en son temps, car les professeurs de dhydna dans le 
monde entier sont innombrables et les étudiants ne savent plus sur quelle autorité 


- 





S @) La bonne leçon est celle du Traité et il faut lire : « Wei che tsiang cheng mie mien dans l'édition 

2 Tum tienes Kan. H s'agit d'une méthode d'introspectio n qui est pratiquée dans l'École 
o 

_™ On ne détruit pas la production et destruction un effort conscient et méthodique, mais 

bien par la vue subile et spontanée de cette partie inconsciente de nous-mêmes qu'est notre nature 
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s'appuyer. Chen-houei est apparu, tel le bon médecin qui rejette les mauvais remèdes 
des médecins précédents. 


L. 307 à 311. — - Le Traité relate d'abord les discussions, afin que les étudiants 
soient échirés sur les points incertains. Il expose ensuite la généalogie des maîtres 
et des disciples, «fia de couper court aux doutes...». Hélas, la preuve de la loi 
[le vétement] que se sont transmise six générations est en ce moment à Chao-tcheou 
et la foule des disciples le cherche en vain au Song-chan [e P'ou-tsi]. C'est vrai- 
ment comme tendre un filet sur une haute montagne tandis que le poisson est dans 
l'eau s. 


L. 312 à 314. — «Vous ne pouvez comprendre au juste, dit un vieillard parmi 
les disciples de P'ou-tsi, de quoi il s'agit; cela dépasse vos capacités, Vous ne savez 

'avoir respect pour ce que vous entendez et mépris pour ce que vous voyez. Pleins 
d'estime pour le passé, vous ne faites aucun cas du présent. Comment celui qui n'a 
connaissance que du ruisselet pourrait-il savoir ce qu'est l'océan?» 

L. 315 à 319. — Enseignement inconnaissable du mattre Chen-houei. Quand 
il discuta avec le maitre de la loi Teh'ong-yuan, le 15* jour du premier mois de la 
22*() année k'ai-yuan, ses paroles eurent le plus profond effet sur l'assemblée 
stupéfaite des religieux et des laïcs, qui se dirent ; « C'est la réincarnation de Bodhi- 


n. 


L. 319 à 332. — Révélation que constitua du point de vue doctrinal la confé- 
rence de Houa t'ai. 

Le texte se termine par ces mots: => 

« Traité fixant le vrai et le faux sur l'École du Sud de Bodhidharma. Un kiuan». 


Les biographies de l'édition de Suzuki et Koda 


L. Ce he reprend d'abord presque mot pour mot le passage de l'édition 
Hou Cha qui va de la * 160,7 à la : ir, 11, Ls il Kk rs CL plus 
développé. Bodhidharma est qualifié de moine brahmane des Wei postérieurs et no 
pas des Leang du Sud. Houei-k’o entendant Bodhidharma réciter la Vajracchedika 
est illuminé sur la connaissance et la vue du Buddha. Chacun des quatre patriarches 
suivants recoit l'illumination en pénétrant une des théses de la Vajracchedikä (2), 
Les phrases qui rapportent la transmission de la loi et du vétement sont reproduites 

paragraphe. « Bodhidharma, dit plus loin le texte, guida six 
ans, religieux et laïcs, mais alors les difficultés surgirent. Il fut empoisonné à six 
reprises s. Il dit avant de mourir à Houei-k'o qu'il aura lui aussi des ennuis et que, 
lorsqu'on arrivera à la sixième génération, la vie de celui qui aura regu sa loi en 
héritage sera «comme un fil suspendu». 

Episode de Song-yun 6) qui rencontre un moine d'Occident sur les Ts'ongling 





0) H faut lire 22* et non pas 197 année, 

t) On sait l'importance que Chen-houei attribuait à ce sūtra, 

(1) H. Giles, Biogr. Dict, n° 1849. Song Yun 9 22 fut envoyé en 518 par l'impératrice Ling 
des Wei du Nord en Inde, en compagnie de Houei-cheng W ŻE , pour en ramener des livres boud- 
Te, Il passa par Kandahar, resta deux ans en Inde du Nord et revint avec 175 ouvrages. 
Le Wei chou, k. 114, f* 8b, 2, dit que c'est en 516 ue Houei-cheng partit en mission et qu'il revint 
en 5232. Mais le Fo tsou Cong ki, T. 2035, XXXVII 355 e, donne les dates de 521 pour le départ 
de Song Yun et 593 pour son retour. 
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avec un pied chaussé et un pied nu et qui lui dit : « Votre fils du Ciel de la maison des 
Han meurt aujourd'hui». Song Yun est extrémement étonné mais a la 
d'esprit de noter le jour et le mois, Il lui demande si, au cours des prédications du 
d maitre Bodhidharma en Chine, il y eut quelqu'un qui recut sa loi avec foi. 
v Bodhidharma a dit, répond le moine, que plus de quarante ans après sa mort un Chi- 
nois répandrait sa doctrine» (1), Song Yun, de retour à la Cour, demanda à voir 
l'empereur, mais il venait de mourir. Il compara alors la date de sa mort avec celle 
donnée par le moine d'Occident : il n'y avait entre elles aucun écart. Song Yun dit la 
chose aux fonctionnaires de la Cour. Òr, il y avait à ce moment, à la Cour, plusieurs 
— de disciples de Boden ee (7) ui se dirent entre eux : «Ne serait-ce pas 
de notre maitre qu'il s'agit?». Aussitôt, ds allèrent ensemble creuser la tombe et 
ouvrir le cercueil de Bodhidharma. Ils ne virent pas trace du maître, mais ils a 
curent une sandale qui était restée au fond du cercueil. Le pays entier sut md 
que Bodhidharma était un saint *. On peut voir aujourd'hui, ajoute le texte, cette 
sandale dans la chapelle du Chao-lin sseu. L'empereur Wou des Leang (mort en $49) 
fit une épitaphe que l'on voit aussi dans ce monastère ), 


LI. Le maître de dhyana Houei-k'o des Ts'i du Nord (550-577) reçut la succes- 
sion de Bodhidharma. De famille Tcheou Jj, il était originaire de Wou-han“), 
Il avait quarante ans lorsqu'il rencontra le mattre et il le servit pendant neuf ans. 
Lui entendant réciter la Vajracchedika, il eut la révélation sous la parole % que le 
Tathägata n'a véritablement pas de loi qu'il préche (9. Lorsqu'il eut regu de son 
maitre sa prédiction (pans), vinrent les mesures de l'empereur Wou des Tcheou 
contre le bouddhisme (?, H se cacha donc au Hien-chan (au sud de l'actuel Siang- 
yang hien au ve r d Aprés la mort de Bodhidharma, 11 it la doctrine 
l'École pendant plus de quarante ans, guidant des foules de disciples. C'est à cette 
époque que Houei-k'o remit à Seng-ts'an, qui l'avait servi pendant six ans, son 
kisaya et sa doctrine. Ce fut comme lorsque Manjusri fit sa prédiction à Sudhana. - 
Le grand maître dit à Seng-ts'an : «Je m'en retourne à Ye pour rembourser une 
dette». Ainsi, Houei-k’o quitta le Hien chan et alla prêcher sa loi à Ye, errant de 
quartier en quartier. Cette période de prédications à Ye dura dix ans. Mais alors 
vinrent les difficultés, les disputes et les troubles. Chacun le calomnia à son tour, 





HI On ne sait pas à qui il est fait allusion. 
K < reda gere T —— ee ee hee 2076, IH, 220 ô, 5-16, Les dates don- 
cet ouvrage sont con! mais i 1 guére s'agi Hiao-ming- 
ti et sa succession par Hiao-ichouang-ti en Sa, een Y 
(22 Dans le Suppl. de Kyóto, B, 15, V. 404 b, cette épitaphe fait suite au Ta-mo ta che sseu hing 
kouan 3 ME k Em pu fr Bi, pièce préfacée par le disciple de Bodhidharma T'an-lin $b 34k 
ui participa à Ye, sous les Wei orientaux, en 543-543, à la traduction du 


igée par Gautama Prajñáruci, en tant que pi-cheou (Cf. Lin Li , VAide-mémoire de la Vraie 
els 14 Une liste des traductions illies par T'an-lin, entre 539 et 54a est donnée ibid., 
p. 269), Cette pièce se trouve au k. 30 du King-tó tch'ouan teng lou, p. 458 b, 7 — c, 24, sous le 


titre : P'ou-t'i-ta-mo lio pien ta tch'eng jou tao sseu hing $E Yh E HE Aid . 
ili Eee ME BO iE 
m en L i j et isti 
tis do ete poke lis ographiques et ne distingue pas la préface de T'an- 
(4) Faute pour Wou-lao j donnent toutes i i ik" 
* um so Á HE que les biographies de Houei-k'o, 
19) CE T. 235, p. 751 e, 13-15 et le n° 34 de la traduction des Entretiens, 
- cr pene ear ares Se cbr a —— 
isme, et statues t tous its, on , d 
leur carriére et on les fit tous revenir à la vie laique * — pnis 
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disant qu'il ruinait le bouddhisme par ses faux principes. Le texte, manifestement 
altéré, it allusion aux attaques du sous-préfet Ti Tchong-k'an 4 s fi. 
Ses gens battirent si violemment Houei-k'o qu'il en mourut. Mais, la nuit passée, 
il ressuscita. Il fallut l'empoisonner. Le Laükävatara était un de ses sutra favoris. Le 
texte ajoute que cette biographie est exposée en détail dans les « Histoires de la ville 
de Ye», Ye tou kou che El # tic E. 


LII. Le maitre de dhyana Seng-ts'an des Souei reçut la succession du grand maître 
Houei-k'o. On ne connaît ni son nom de famille, ni son surnom, ni son lieu d'origine, 
Après avoir regu de son maître sa prédiction, il dut, pour échapper à un danger, 
contrefaire le fou à travers la ville (% et chercher asile dans les forêts de la montagne. 
Il se cacha alors au Sseu-k'ong-chan 5] "x jj. A ce moment, le maître de dhyana 
Tao-sin, âgé de six ans, se mit à son service et y resta durant neuf années. Tao-sin 
est illuminé en pénétrant une des thèses de la Vajracchediká, à savoir que les êtres 
ne sont pas véritablement délivrés. Houei-k'o lui transmet sa loi, Seng-ts'an se rend 
ensuite, en compagnie du maitre de ss Pao-yue $e A et du vénérable Ting 7, 
au Lo-feou-chan (près de Canton) (9), Tao-sin veut le suivre. «Toi, lui dit le grand 
maître, il ne faut pas que tu partes. Tu en auras ensuite de grands avantages». 
La troisiéme année aprés son arrivée au Lo-feou-chan, Seng-ts'an retourna au Hien- 
chan. Partout où il s'arrêtait sur son passage, il psalmodiait cette phrase : « Vous 
tous, donnez-moi de quoi faire un banquet de jeûne (tehai) ». ll n'y avait personne 

ui ne donnát. Comme il avait institué un banquet de jeúne et que les gens avaient 
dni de manger, Seng-ts'an, qui se tenait sous un grand arbre au milieu de l'aire du 
banquet, joignit les mains et entra en nirvana. On l'enterra derrière le monastère 
de la vallée. A l'intérieur de ce monastére, il y avait une stéle avec son épitaphe et sa 
statue. On les voit actuellement dans la chapelle. 


LIII. Le maître de dhyana Tao-sin des T'ang avait pour nom de famille Sseu-ma 
et était originaire de Ho-nei (sous-préfecture qui avait son siége à l'actuel Houai- 
k'ing-fou, Ho-nan). Après avoir recu les instructions de son maître, il se rendit à 
Ki-tcheou (actuel Ki-ngan-hien au Kiang-si). Il délivra la ville des pirates qui en fai- 
saient le siège ‘*), Il monta par la suite au sommet du Lou-chan et vit de là une vapeur 
violette ak montagne P'o-t'eou gt A de Houang-mei au K’i-tcheou (Hou-pei) (9) 
et, à cause de ce prodige, il alla s'installer sur cette montagne dont il changea le nom 
en Chouang-fong-chan (+ Montagne des deux pics d Le maitre de dhyana Hong-jen 
se mit à son service el y resta plus de trente ans. Il reçut sa loi et son vêtement. Au 
8* mois de la 2" année yong-houei (651), Tao-sin envoya soudain son disciple Yuan- 
yi 3¢ — creuser une grotte à flanc de montagne. Elle fut terminée le 4* jour ^) 
du 9* mois intercalaire (20 octobre-17 re Comme on lui avait annoncé qu'elle 
était finie, il alla la voir, revint à sa cellule et entra en nirvána, Il était âgé de 71 ans. 
Des prodiges signalérent sa mort, Il était enterré depuis six mois, quand la grotte 
s'ouvrit d'elle-même sans raison et elle ne s'est pas encore refermée, Tou Tcheng- 
louen $t iE ja ') composa son épitaphe qu'on voit aujourd'hui dans la montagne. 





11) Cf. King-ti tch'oum teng low, T. 9076, III, p. 221 a, 14-15. 

(2) Le Li toi fa poo ki, p. 181 b, montre qu'il faut corriger gff PY en 7f E. 

(9) Cf. ibid, «Seng-ts'an se retira dix ans sur le Ni-kong-chan (aprés avoir été au Sseu-k' 
chan), à la suite des persécutions de Wou-ti des Tcheou contre le bouddhisme (574), puis il se 
au Lo-feou-chan avec les maltres de dhyána Ni, Yue, Ting et Yens. 

(6) Of, ibid., p. 181 c, et la traduction des Entretiens, p. 85, note 20. 

(5) Prodige annonçant la rencontre de Hong-jen. 

(*) «Le a4* jours, dit le Li tai fa pao ki. 

€) Originaire de Yuan-chouei (nom d'une rivière qui passe à Nan-yang-hien au Ho-nan), Tou 
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LIV. Le maître de dhyäna Hong-jen s'appelait Tcheou X de son nom de famille 
et il était originaire —— avoir regu sa prédiction de son maltre, 
il demeura au Fong-meou-chan, à l'est du Chouang-fong-chan. C'est alors que le mat- 
tre Houei-neng le servit pendant huit mois, Il réalisa sous la parole que la demeure 
de l'esprit n'est pas véritable demeure (!), Hong-jen lui transmit sa loi et son vêtement, 
En cheng yuan(%, âgé de 73 ans, il entra en mirvána. Des accompagnérent 
cet événement. Lu rv Lion i] Fr. 35 % composa son épitaphe qu'on peut voir 
aujourd'hui à Houang-mei (4. 

LV. Le maître de dhyána Houei-neng des Tang était d'une famille Lou jf. 
Ses ancêtres étaient originaires de Fan- (district qu avait son siège à l'actuel 
Pékin), mais son pére avait émigré à Sin-t u (actuel Sin-hing-hien au Kouang- 
tcheou) (9), A l'âge de 21 ans, il rendit visite à Hong-jen, au Tong-chan (c'est-à-dire 
au Fong-meou-chan, appelé «montagne de l'Est» par rapport au Chouang-fong- 
chan). < D'où es-tu? lui demanda Hon -jen. Pourquoi viens-tu me saluer? Que viens- 
tu chercher? — Votre disciple vient du mont Sin du Ling-nan. Il vient vous saluer 
parce que son seul désir est de devenir Buddha. — Tu es un Barbare du Ling-nan. 
Comment peux-tu prétendre devenir Buddha? — Comment la nature de Buddha d'un 
Barbare Ko-lao et la vôtre seraient-elles différentes? > 

Le texte —— mot pour mot la biographie du Li tai fa ki mais, dans la 
prédiction de Houei-neng relative au successeur qui établira Be de l'Ecole, 
H est dit : «Plus de quarante ans aprés ma mort...» (4), alors que le Li tai fa pao ki 
porte (p. 182 c) : «Plus de vingt ans après ma mort... v. Houei-neng mourut à 75 ans 
et des prodiges trés nombreux apparurent à cette occasion. Le ti "eng 
(assistant de la cour des affaires du palais) Wei Kiu # $8 composa son épitaphe 
qui fut grattée et réinscrite la 7* année Kai yuan (719). 





Teheng-louen fut recu au sieou ts ai examen de talent parfait) à la fin des Souci. Il fut promu vice- 
président du secrétariat impérial yes de l'ère rar à 627-64 9) et il passa président 
ce même t au début de l'ère hien-k'; (656-660). Ne voulant pas céder à son collé 
Li Yi-fou, il fut nommé préfet de Hong-tcheou (a i 
cette fonction. Cf. Tchong kouo jen ming ta s'eu tien, Les manuscrits de Touen-houang comptent plu- 
sieurs copies d'un Po hing chang H fr 3X qui lui est attribué. 
0) Thèse de la Vaj ikä 
UI «La a* années, dit le Li tai fa pao ki, c'est-à-dire 675, 
® Lu K'ieou-kiun, originaire de Tch'eng-tou était aussi célèbre pour ses talents littéraires 
qu Teh'en Tseu-ngang. I] fut «maltre au vaste savoir» sousWou-heou et, par la suite, secrétaire 
1 secrétariat de droite. On lui doit de nombreuses stèles du sud de la Chine. Cf. Tchong kouo jen 
ta tz eu tien, 


(9 Cf. Li tai fa pao ki, p. 182 a-e. 
(s) Le Bang hn — T. 2061, VIII, 754 e, 1-3, nous apprend que le père de Houei- 
neng, Lou Hing-tao fF FE, avait été déporté au Sin-teheou au cours de l'ère wou- (618-690) 


‘*) Cette indication est en contradiction avec tout ce l'on sait par ailleurs de la vie du sixième 
patriarche. Sur cette prédiction, cf. J. As., 1951, fuc 1, D. 37, A RR 
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CIVILISATIONS 
ET GEOGRAPHIE HUMAINE 
EN ASIE DES MOUSSONS 
par 


Pierre GOUROU 


L'Asie des moussons occupe les façades méridionale et orientale de l'Asie, du 
désert de Thar à la Sibérie. A mesure que progresse notre connaissance de la météo- 
rologie asiatique, nous découvrons que les « moussons» ne sont pas le simple résultat 
de la respiration du géant asiatique; elles ne sont pas des brises de mer et de terre 
à l'échelle du plus grand continent. Si des pluies bienfaisantes se précipitent sans 
jamais laisser place à l'aridité sur les versants sud et est de l'Asie, c'est grâce au jeu 
d'actions multiples, générales et locales, déplacements du front intertropical, 
arrivée de masses d'air équatorial, formation du centre de basses pressions du 
Sind en été, du centre de hautes pressions de Sibérie en hiver, intervention du 
barrage himalayen, action de dépressions cycloniques venues de l'ouest et des typhons 
venus de l'est. Nest il pas admirable que les efforts de ces divers facteurs aboutis- 
sent comme par un concert préalable à déverser sur une facade en charniére de prés 
de huit mille kilométres une lame continue de pluies suffisante aux besoins des 
forêts et de l'agriculture? Cet agencement puissant et délicat est plus digne d'atten- 
tion que la machine thermique périmée à laquelle nos esprits étaient habitués. La 
notion météorologique de moussons est amoindrie par le progrès des connaissances; 
la notion d'Asie des moussons n'en est pas affectée, Quels que soient les mécanismes 
qui déterminent les moussons — et nous savons qu'ils sont multiples — ils aboutis- 
sent à pourvoir de pluies abondantes les contrées méridionales et orientales de 
l'Asie, et à assurer la prépondérance des précipitations de saison chaude, c'est-à-dire 
du régime le plus 7 C à l'agriculture. L'Asie des moussons est une réalité cli- 
matique, qui a été traduite dans la géographie humaine par la plus prodigicuse 
accumulation d'hommes qui soit à la surface de la Terre. 


Les conditions physiques sont nécessaires à l'intelligence totale de la géographie, 
Sans une science se du milieu physique l'examen des éléments Haren, 
du paysage est exposé à une interprétation inexacte des relations existant entre 
l'humain et son support naturel. Deux périls menacent, ou bien d'exagérer la simpli- 
cité de ces relations et de tomber dans un déterminisme rudimentaire; ou bien 
dpt ces relations et de traiter des éléments humains sans référence à leur 


para, XLIV-9, 3o 
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Aucun progrés ne peut étre fait dans l'étude des éléments humains du paysage 
si l'erreur est commise de les confronter simplement aux éléments hysiques. Leurs 
relations ne sont pas strictes; elles passent par l'entremise de ecivilisation». 
L'explication géographique ne progresse pas si les groupes humains sont considérés 
comme «contraints» par les milieux physiques à adopter telle ou telle technique. 
Elle ne progresse pas beaucoup plus si nous nous représentons qu un groupe humain 
se place devant un certain milieu physique, se demande quelles sont ses possibilités 
et choisit parmi celles-ci les plus favorables, Ni le + déterminisme =, ni cette forme 
de « possibilisme » ne donnent la clef de l'explication géographique. L'homme n'est 
pas contraint par le milieu physique à adopter telle te ; il ne fait pas un choix 
conscient parmi les « possibilités» naturelles. L'essentiel, pour l'explication géogra- 

ique, ce sont les possibilités offertes par les techniques dont dispose le groupe 

umain étudié, Les possibilités sont de l'homme et non de la nature ; elles sont don- 
nées à l'homme par la civilisation à laquelle il appartient. Entre les éléments humains 
et physiques du paysage s'interpose le prisme inévitable et réfringent de la civi- 
lisation. 

Pourquoi les civilisations ne seraient-elles pas simplement le produit des condi- 
tions physiques? Par ce détour le milieu physique exercerait une action dominatrice 
sur la géographie humaine. Il ne paraît pas possible d'adopter une vue aussi simple. 
Comment un milieu physique pourrait-il «produire» telle ou telle civilisation, 
un ensemble aussi complexe qu'une technique évoluée d'organisation de l'espace? 
Le milieu physique n'est que la représentation que les hommes s'en font. Les tech- 
niques se sont propagées hors du milieu physique oú elles sont nées; les groupes 
humains se sont souvent éloignés des cadres physiques oú ils avaient pris 
consistance. Il est prudent de considérer eu ivilisation, complexe bien noué de 
facteurs agissant sur les éléments humains du paysage, n'est pas un produit du cadre 
physique. Ii ne parait pas possible non plus d'y voir un choix éclairé par une finalité. 

i un groupe humain choisit d'exploiter d'une certaine facon certames ressources, 
ce choix fut un choix d'indétermination. Les hommes se sont faits eux-mémes, mais 
sans savoir où ils voulaient aller; ils se sont faits en se faisant. Il n'y a pas eu contrainte 
d'un milieu physique, prédestination finaliste ou décision consciente et délibérée, 
mais nécessité d'un choix et par la démarrage vers un futur. Les premiers balbutie- 
ments des techniques ont donné naissance á des habitudes, á des routines qui ont 
contraint les hommes à persévérer dans la voie qu'ils avaient «choisie», à devenir 
prisonniers de leur choix. Plus les techniques se perfectionnent en se spécialisant, 
plus se restreint la chance d'un aiguillage vers des yoies nouvelles. 

La mise en contact avec d'autres techniques peut être génératrice de changements 
d'orientation aussi bien que de progrés dans la ligne antérieure ; elle déclenche l'as- 
cension vers des formes supérieures de civilisation. Par son immensité, l'Asie a permis 
á de nombreux foyers locaux de s'allumer; par les facilités offertes aux relations, elle 


a permis à ces foyers d'entrer en contact pour faire jaillir les hautes flammes des 
civilisations supérieures. 


Aptes à contróler de larges espaces et à gouverner de grands rassemblements 
humains, les civilisations supérieures sont seules capables de produire villes, nations, 
états ; elles finissent, avec le temps, par imposer des marques communes à de vastes 
étendues. Des civilisations successives laissent des traces su bes ou juxtaposées; 
certaines, purement archéologiques, sont des éléments du paysage : 
Bouddhas de Bamiyan, temples hindouistes du Kachmir, Angkor; au contraire, 
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les systèmes d'irrigation de l'espace indien proviennent d'un qui vit dans 
le présent. Une — ns a des —— de — permettent 
aux paysans de récolter avec sécurité et de produire plus qu'ils ne consomment. 
Cet excédent, nécessaire sans devoir étre considérable, permet les différenciations 
sociales, la multiplication des spécialistes de l'industrie, des arts, des lettres et de 
'administration, le développement du commerce, la naissance des villes, laboratoires 
du progrés. Mais c'est par le progrés dans les techniques d'organisation de l'espace 
que se définissent avant tout les hautes civilisations de l'Asie. 

Les civilisations supérieures de l'Asie se —— intensément dans les paysages. 
Il y a un paysage de l'Asie occidentale sèche, de la Méditerranée au Panjab. Immenses 
étendues vides, teintes fauves, odeur du désert, puits étoilés de pistes, moutons 
et chameaux, oasis espacées, villes plus importantes que ne le font attendre faible 
population et apparente indigence, murs aveugles et cours intérieures, maisons à 
terrasses, La part du climat est grande mais l'unité de ton est due surtout à la civi- 
lisation arabe et musulmane fondée sur la prééminence de l'idéal nomade et de 
l'idéal citadin et le mépris du paysan et du travail de la terre. En Asie des moussons 
se sont développées les deux autres grandes civilisations, traditionnelles et vivantes, 
de l'Asie. Aux teintes fauves s'oppose la verdure des forêts et des champs; au discon- 
tinu de l'habitat des steppes et des déserts le continu de contrées paysannes homo- 

ènes, Les paysages de l'Asie des moussons atteignent leur plus parfaite expression 
les plaines à rizières méticuleusement cultivées par des paysanneries pullu- 
lantes. L'Inde et la Chine sont des civilisations paysannes reposant sur des commu- 
nautés villageoises qui ont traditionnellement pourvu de facon autonome à leur 
administration et à leur subsistance, selon des procédés d'ailleurs différents, Dans 
l'Inde, le ressort principal de l'organisation de 'espace était le système des castes; 
la Chine était plus politique; les villages y regardaient vers leur «sous-préfecture » 
et dépendaient plus étroitement de l'administration supérieure. 

Les deux masses humaines, l'indienne et la chinoise, formaient des blocs solides, 
du fait de la capacité de résistance de centaines de milliers de villages dont chacun 
constituait une unité autonome. Les deux masses, disposant des attributs de la 
civilisation supérieure, tiraient prestige et orgueil des arts, des lettres, de la spécu- 
lation philosophique et religieuse. Les deux blocs ont pu résister viclorieusement aux 
atta —— TOW et du nord. C'est seulement depuis 1947 qu'une 

no 'es indien, acquise à l'Islam, se sépare progressivement de la 
Paille civilisu — dps iu 

L'Asie du Sud-Est forme une zone d'ombre par rapport aux foyers culturels de 
la Chine et de l'Inde, malgré le développement des rivages et la facilité des accès 
maritimes, Des étincelles issues des foyers chinois et indien y ont allumé quelques 
centres locaux de civilisation; mais ils n'ont jamais perdu leur caractére de dépen- 
dance. L'Asie du Sud-Est, jusqu'à notre époque, est restée peu peuplée et 
attardée. 


Les lieux de naissance des civilisations supérieures semblent correspondre à des 
carrefours de circulation, tandis que les avantages locaux n'ont jamais été déter- 
minants. La position a joué un grand róle dans l'apparition de la civilisation supé- 
rieure chinoise au point d'aboutissement de la route des steppes, de la civilisation 
de l'Indus au point d'entrée des courants humains venus de l'ouest. Le foyer de 
civilisation du Fou Nan d'où devait sortir toute l'histoire khmère est né sur la côte 
occidentale de Cochinchine, au point d'atterrissage des influences 

Ju. 
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indiennes. Bien entendu, la civilisation chinoise n'a pas été « produite» par les apports 
extérieurs. Il y eut, grâce au contact, impulsion, déclenchement d'un processus 
évolutif, mais non pas imitation. La valeur des positions géographiques varie avec 
le tracé des courants de civilisation. La route des steppes, qui avait cessé de jouer 
un róle, le retrouve avec l'influence communiste qui vivifie Pékin au détriment de 
Changhai et de Nankin. t 

li * que les lieux. d'origine des civilisations supérieures d'Asie soient 
extratropicaux. De cette constatation à la conclusion que les climats tropicaux 
sont par nature impropres à produire des civilisations supérieures, il n'y a qu'un 
pas, vite franchi; l'Asie tropicale souffrirait donc d'une infériorité fo ntale, 
par rapport aux autres climats de l'Asie. Les —— ne manquent pas 
d’affluer; climat débilitant pour le corps et l'esprit, obstacle de la forêt, 
pauvreté et instabilité des sols. Les climats secs et tempérés offriraient au 
contraire des avantages : effets revigorants de la sécheresse et des changements 
de température, steppes plus aisées à mettre en valeur, salubrité relative, sols plus 
riches. 


Si ce schéma n'est pas inutile, il ne saurait être accepté comme une clef parfaite- 
ment efficace. D'abord, les séries de faits que nous offre l'histoire sont si eourtes et 
si maigres qu'il y aurait de l'imprudenee à vouloir y reconnaître des lois; d'autre 
part une brillante civilisation s'est incontestablement développée dans l'Inde tropi- 
cale, Elle semble avoir dà beaucoup de ses éléments supérieurs à des apports septen- 
trionaux, Cependant des historiens de l'Inde méridionale inclineraient à voir dans 
l'Inde tropicale le foyer originel de la haute civilisation indienne. Disent-ils vrai? 
Leur pensée n'est elle pas v peu gauchie par un patriotisme tamil? Peu i 3 
l'exemple de l'Inde méridionale prouve en tout cas qu'une civilisation supérieure 

ut fleurir en pays tropical. S'il est permis de dire qu'elle y a fleuri à l'apport 
d'éléments supérieurs apportés du nord, il n'est pas possible d'aller plus loin et 
d'affirmer que les formes supérieures de la civilisation ne pouvaient prendre nais- 
sance en Asie tropicale. 

Les étendues tempérées et humanisables de Sibérie occidentale n'ont pas été 
non plus un foyer de civilisation supérieure, Tandis que l'Asie médiane, grâce à 
la disposition de son relief et à ses continuités climatiques dans le sens des paral- 
léles, favorisait les contacts culturels, et sur d'immenses étendues, l'Asie septentrio- 
nale et l'Asie méridionale faisaient figure de régions isolées. Les péni tropi- 
cales de l'Asie ont été des bouts du monde et non des lieux de relations, Les formes 
supérieures de la civilisation y vont en s'affaiblissant vers le sud et le sud-est; les 
populations les plus arriérées de l'espace indien sont conservées dans le sud de 
celui-ci (Vedda, Chenchu); de même les Semang, Sakai, Senoi de la péninsule malaise 
par rapport à l'ensemble du promontoire indochinois, L'extinction progressive 
des formes supérieures de la civilisation est visible dans l'arc malais en direction 
de l'est, en même temps que l'affaiblissement de la faune asiatique. Aucun courant 
culturel capable d'engendrer une civilisation supérieure n'est venu du sud. L'Austra- 
lie a été dans cette affaire un continent mort. Le fait tropical n'est done pas seul 
en question dans la non-apparition originelle d'une civilisation supérieure en Asie 
tropicale. Celle-ci a été victime de sa position marginale par rapport à l'Asie, et de 
ce qu'aucun courant d'échanges n'a pu s'établir avec le vide australien. L'Asie 
méridionale et particulièrement l'Asie sud-orientale n'ayant pas spontanément eréé 
de civilisations supérieures, il n'est pas surprenant ** aient été un foyer sree 
pour les hautes civilisations du nord et pour les populations septentrionales. 
sens privilégié des migrations de peuples et des transmissions d'éléments culturels 


a été du nord vers le sud. 
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Il faut faire la et de l'histoire et des conditions physiques pour expliquer 
l'étonnante diversité des civilisations en Ásie des ient m La ty abed 
brer au moins une dizaine de systémes différents d'exploitation de la nature. Bien 
qu'ils soient à coup súr de productivité inégale ces systémes subsistent, En de nom- 
breux cas, ils se juxtaposent brutalement, Les Naga Konyak cultivent le riz sec et 
le taro inondé, les Naga Angami le riz inondé, Le Moi Churu ont des riziéres charruées 
et inondées, les Moi Kil des champs secs houés à la main. Les Bontoc et Ifugao ont 
des riziéres houses et inondées, leurs voisins Apagao, Kalinga, Tinggian, Gaddang 
pratiquent exclusivement le caingin. Les techniques d'organisation de l'espace 
ne sont pas moins variées et brutalement juxtaposées, depuis les hordes minuscules 
de ramasseurs jusqu'aux empires lettrés en passant par les villages indépendants. 
De telles juxtapositions sont dues au retard e l'occupation de l'Asie sud-orientale 

les civilisations supérieures et à certaines conditions physiques, ou du moins 
à l'interprétation de ces conditions physiques qu'ont pu faire les civilisations supé- 
rieures traditionnelles qui avaient essaimé en Asie sud-orientale. En effet, étant 
données les iques de la production dont disposaient ces civilisations, les 
montagnes et même les collines apparaissaient comme peu attrayantes ; elles offrent 
peu de terres fertiles et sont fort malariennes, Les populations de civilisation supé- 
rieure, qui se trouvaient exclusivement dans les plaines (mais qui n'occupaient pas 
toutes les plaines; les deltas de Bornéo, par exemple, ont été négligés), ont montré 
m d'élan pour occuper les montagnes et les ont laissées à des populations attar- 

ées. 


Il n'est plus possible de comprendre la géographie humaine de l'Asie sans tenir 
compte des effets souvent profonds et partout visibles de la civilisation occidentale 
moderne, La premiére réaction de l'homme occidental, devant les civilisations supé- 
rieures de l'Asie, est de les considérer comme figées, tandis que la civilisation occi- 
dentale serait en évolution rapide, Nous serions le mouvement, et peut étre le 
progrès, en face de civilisations immobiles, et peut-être en régression. Ces vues flat- 
teuses pour notre civilisation nous paraissent à première vue d'autant plus valables 
que, sauf de rares exceptions comme celle de Gandhi et malgré de superficielles 
négations nationalistes, les Asiens se rallient au fond à ces facons de voir. Les supé- 
riorités matérielles et scientifiques de la civilisation occidentale moderne semblent 
justifier notre propre suffisance et l'adhésion des élites asiennes. La conversion de 

Chine au communisme — si conversion il y a — est-elle autre chose que Pabandon 
des valeurs traditionnelles de la civilisation chinoise et le ralliement aux valeurs 
idéologiques et — de l'Europe contemporaine? Jamais les civilisations 
supérieures traditionnelles de l'Asie n'ont été aussi menacées, depuis le début du 
xixꝰ siècle, qu'elles ne le sont par le communisme. 

L'action de la civilisation occidentale moderne est plus profonde que les chiffres 
ou que les paysages ne le disent. La civilisation moderne, telle que la proposent 
l'Europe, l'Amérique ou la Russie en des versions quelque peu différentes, est partout 
présente aux esprits; elle leur offre des exemples à imiter (peut-être à tort), 
un plan de rénovation, des motifs de colère, le mécontentement de soi et l'hostilité 
contre autrui. En définitive la civilisation occidentale moderne sape les vieux édifices 
sociaux et fait de la géographie humaine de l'Asie des moussons telle qu'elle est 
sous nos yeux un aspect transitoire. À moins que les situations ne soient tellement 
ossifiées, du fait de la trés grande densité des populations paysannes, qu'elles se 
prétent fort mal à une évolution. 
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Nous voudrions examiner ici le probléme que posent les trés denses populations 

ysannes des plaines de l'Asie des moussons. Que ce soit en Chine, en Corée, au 
apon, au Vit Nam, à Java ou dans l'Inde, la plus grande Den de la population 
paysanne s'assemble sur la plus faible partie du territoire. Les plaines entièrement 
et intensément cultivées portent des populations paysannes généralement supé- 
rieures à 300 habitants par km?, souvent à 500 et parfois à 1.000. Le delta du 
Fleuve Bleu, la plaine de Teheng Tou, celle de Canton, les environs de Séoul, la 
plaine du Kwanto, le delta du Tonkin, les plaines du nord de Java, le delta du Ben- 
gale, la plaine du Travancour sont les manifestations extrémes d'un trait général 
de la géographie humaine de l'Asie des moussons. 

Une telle situation est née de l'interaction de nombreux facteurs. Toutes ces popu- 
lations pratiquent une agriculture intensive, qui demande peu au travail animal 
et beaucoup au travail humain; le nombre des travailleurs à l'hectare est done 
nécessairement élevé et les exploitations sont petites, méme si la terre ne manque 
pas. D'autre part ces populations se nourrissent avant tout de produits végétaux, 
ce qui leur permet, tout en ayant leur compte de calories, de vivre nombreuses sur 
la surface cultivée. Les animaux, méme quand ils sont aussi abondants que dans 
l'Inde, ne détournent à leur profit aucune portion de la surface cultivée sous forme 
de cultures fourragéres, ou de la surface cultivable sous forme de riches prairies 
naturelles; ils se nourrissent de déchets, ou en paissant des landes inutilisables. 

Les populations paysannes de l'Asie des moussons étaient done déjà fort denses 
quand la civilisation moderne a commencé de faire sentir ses effets. Elles étaient 
pauvres, puisqu'il n'est pas possible à quatre ou einq personnes de vivre des 
duits d'un hectare en connaissant l'aisance. La fin du xx* siècle et le début du 
xx* siècle ont vu la mortalité se réduire, grâce à l'application des techniques sanitaires 
occidentales, tandis que la natalité ne baissait pas. Le résultat fut un accroissement 
sensible de la densité de la population dans la plaines de l'Asie des moussons ; 
les conséquences fächeuses de cet accroissement pour le revenu moyen des habi- 
tants ont été atténuées ou annulées par un certain relévement des rendements ou 
une amélioration des conditions du commerce; il n'en reste pas moins que ces 
plaines ont atteint le plus souvent une véritable saturation démographique. 

Revenant sur un passé récent il est possible de dire que les dominations colo- 
niales ou les contróles économiques exercés par les puissances occidentales ont eu 
pour effet de pousser à cette saturation; elles auraient, au moment même où se pro- 
duisait la baisse de la mortalité, empéché le développement des industries et des 
villes qui auraient été capables non seulement d'absorber le croît de la population 
mais encore de provoquer la diminution de la population paysanne par l'exode rural. 
Il n'est pas sür que cette vue du passé soit satisfaisante, comme la suite de cette 


étude le montrera pest être; quoi qu'il en soit, le présent doit étre examiné tel qu'il 
est, el non tel qu'il aurait pu être, 


Le présent, ce sont des régions nnes très fortement peuplées, ayant habi- 
tuellement 500 paysans par km? KO augmentant à peu pris 15 P 1.000 
par an. Le présent, c'est la pauvreté inévitable de populations aussi nombreuses. 
Que faire là contre? Nous avons à notre disposition soit des palliatifs, soit des remèdes 
radicaux (à condition qu'ils soient possibles). Les palliatifs, ce sont toutes les mesures 
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qui peuvent étre prises pour améliorer les conditions de vie de la population telle 
qe est et telle qu'elle deviendra par aceroissement : relévement du rendement 

terres par sélection des plantes, amélioration de la fumure, de l'irrigation et 
du drainage; augmentation du pourcentage paysan sur le revenu brut de la terre 

suppression de l'usure, réduction des bénéfices du commerce, réduction des 
impóts, L'effet de ces diverses mesures sera utile et désirable, mais ne touchera 
pas au fond du probléme, car la population paysanne restera dense. L'augmentation 
inévitable de la population aura tôt fait d'annuler les effets heureux des mesures 
prises. Certes, une bonne administration pourra toujours écarter la famine et la 
vraie misère; elle ne pourra supprimer la pauvreté. Il faut bien voir que les plaines 
trés peuplées de l'Asie des moussons ne disposent pas de cette soupape de süreté 

'est pour l'agriculture occidentale l'immensité des étendues qu'elle consacre à 
l'élevage d'un bétail laitier, d'un bétail producteur de viande, d'un bétail fournis- 
seur de travail. Le développement de l'usage des tracteurs diminue automatique- 
ment la surface qui est nécessaire à la nourriture du bétail de travail et accroît dans 
la même mesure la surface consacrée à la nourriture des hommes. Aucun espoir 
de ce genre n'est possible en Asie des moussons, où le bétail travaille peu et ne 
retient à son profit aucune partie de la surface cultivable. Il ne s'agit pas en Europe 
occidentale de surfaces négligeables, puisqu'il est permis d'estimer qu'environ 
50% de la surface exploitée y sont consacrées au bétail sous ses diverses utilisations 
et que 10 % y sont (ou étaient) utilisés par le bétail de travail. Aucune élasticité 
de la surface exploitée, dans les plaines de l'Asie des moussons. Tout ce qui y est 
exploitable est exploité et sert directement à la nourriture des hommes. 

Le reméde radical est la diminution de la population paysanne. Au lieu de 500 pay- 
sans par km? cultivé, il serait utopique mais désirable d'en compter seulement une 
centaine; la France n'en a pas plus de 50 ou 60, les Etats-Unis de 10 ou 15. Bien 
entendu l'expulsion des 400 paysans en excédent prend un caractère tragiquement 
ridicule puisqu'elle signifierait que, sur 100 millions d'habitants, 80 millions 
devraient abandonner leur habitat actuel pour s'établir ailleurs et, plus que pro- 
bablement, dans les villes. 

Sans aller jusqu'à ces extrêmes, n'est-il pas possible d'envisager une diminution 
modérée de la population rurale en recourant aux divers moyens qui s'offrent à 
nous? Quels sont ces moyens? Faut-il attendre beaucoup de la conquête de nouvelles 
terres à l'intérieur de chacun des pays qui composent l'Asie des moussons? Ces 

ys se divisent en deux groupes; un groupe n'a pas beaucoup d'espoir d'étendre 

superficie cultivée; le Japon, bien qu'il cultive seulement 16 % de son étendue 
totale, aura grand-peine à élargir ce pourcentage. Peu d'espoir aussi dans le Pakistan 
oriental et dans la République Indienne. La vieille Chine historique, celle des 
« 18 provinces», mérite un examen particulier ; les champs occupent seulement 27% 
de sa surface; n'est il pas possible de mettre en valeur les 73 % non cultivés? Le 
problème n'est pas insoluble, mais il semble prudent de ne pas attendre de sa 
solution un très grand soulagement de l'actuelle densité agricole de la Chine, Une 
grande partie de ces 73 % pourra, au mieux, être reboisée ; le reboisement est fort 
utile, mais il ne saurait absorber une forte population. Les bücherons n'ont jamais 
été nombreux au km. Une certaine partie pourra être transformée en prairies, 
au prix d'un long effort d'amélioration des sols et de la flore; encore faudra-t-il 
les Chinois se transforment en pasteurs. De nombreux versants pourront porter 
vergers, qui sont aujourd'hui trop peu étendus en Chine. En itive une faible 
partie (mais une partie cependant appréciable) des 73 % pourra étre transformée 
en champs à cultiver par les CR wi scriniis ann 

illant 


mécaniques ou autres, Le bilan n'est pas extrêmement ; il y a peu d'espoir 
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d'étendre sensiblement la superficie cultivée à l'intérieur de la Chine des 18 pro- 


vinces. 

Un autre groupe est bien plus favorisé; les terres non exploitées ne manquent 

s à l'intérieur das frontières des pays considérés. Tel est le cas de l'Indonésie, 
vs Philippines, de l'Indochine. Le problème est ici la mise au point des méthodes 
de colonisation et la réunion des importants capitaux nécessaires à toute œuvre de 
colonisation. Des questions du méme ordre se posent à la colonisation chinoise dans 
les territoires périphériques (périphérie de la Mandchourie, Ning Hia, Souei Yuan, 
Tsing Hai, Si Kang, et dans une certaine mesure Sin Kiang); mais, pour la Chine, 
les terres disponibles dans ces confins ne sauraient suffire à tous les besoins. Un 
appréciation optimiste ne dépasse pas le total de 30 millions de colons chinois 
possibles dans toutes ces terres périphériques. C'est moins qu'on ne peut espérer 
en caser à l'intérieur de la Chine par une organisation scientifique de l'irrigation 
et du drainage qui doit rénover la * du Houang Ho et du Houai et qui doit étre 
le point essentiel du programme d'extension des terres cultivées. 

La seconde possibilité à examiner est celle de l'émigration hors de l'Asie des 
moussons; elle ne mérite pas de nous retenir lo ps. L'excédent annuel de la 
République Indienne est d'environ 4 millions, celui de la Chine est au minimum 
de 6 millions, celui du Japon de 1.400.000 nnes, L'émigration présente hors 
de l'Asie * moussons est strictement nulle; comment es qu'elle prenne 
jamais un développement proportionné à l'importance du prob démographique? 
i! faudrait par lo que chaque jour - bateau duces de 4.000 emi 
qua les ports japonais pour absorber l'excédent annuel. Quant à l'émigration 
es pays très peuplés de l'Asie des moussons vers cette zone de basse pression démo- 
graphique qu'est encore l'Asie du Sud-Est, elle a peu de chance de se développer, 
les états de cette région étant peu enclins à accueillir des troupes nombreuses d'immi- 
grants indiens, chinois ou japonais. 


Reste l'industrialisation. Elle est nécessaire, elle doit être réalisée, elle sera 
bienfaisante. Nous n'étudierons pas ici les conditions de sa réalisation et ne nous 
intéresserons qu'aux conséquences qu'elle exercera sur le point qui nous occupe. 
L'industrialisation assurera-telle la diminution tant désirée de la population 
rurale? Il est permis de répondre fermement non à cette question. Il faudra se réjouir 
si l'industrialisation est poussée assez vite pour pouvoir absorber l'équivalent du 
croit annuel de la population; est-il possible de penser, par exemple, que dans la 
République Indienne l'industrialisation puisse chaque année eréer des emplois 
d'ouvriers en nombre suffisant pour répondre à une augmentation annuelle de 
4 millions de personnes, soit au moins 2 millions d'ouvriers? N'oublions pas que la 
population urbaine n'y dépasse pas 50 millions. 

Japon a remarquablement réussi son industrialisation. Il est difficile d'imaginer 
qu'aucun autre pays de l'Asie des moussons puisse mieux faire, Pourtant la densité 
paysanne par km* cultivé est au Japon identique en 1950 à ce qu'elle était en 
1868, environ 600 paysans (hommes, femmes, enfants) par km? cultivé. Le prodi- 
gieux développement urbain et industriel du Japon a été réalisé exclusivement 
l'accumulation du croft de la population et non par l'exode rural. La très forte den- 
sité paysanne du Japon fait que la population rurale, malgré les réformes agraires 
et les progrès agronomiques, reste pauvre, 

Pourquoi donc l'évolution économique moderne du Japon n'a-t-elle pas produit 
les mêmes effets qu'en Europe occidentale? Et pourquoi une industrialisation réussie 
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ne pourra-t-elle pas assurer la décongestion des es en Chine ou dans l'Inde, 
Ken que les — se sont — en ern Le nœud de l'explication se 
trouve dans la tres forte densité agricole, dont les campagnes européennes ne con- 
naissaient pas l'équivalent à la fin du xvur" siècle. Nos campagnes ne dépassaient 
guére une densité de 100 habitants par km? exploité; les techniques agricoles y 
avaient toujours fait une large place à l'aide animale; le souci de nourrir le bétail 
et de produire du fumier de ferme avaient toujours obligé à laisser de larges espaces 
en paturages. Le croft naturel d'une population rurale de 100 habitants par km? 
exploité ne pouvait suffire aux besoins des industries et à l'appel des villes. Indus. 
tries et villes, offrant des gains supérieurs, ont puisé dans la population des 
campagnes par l'exode — campagnes se sont roont re en méme temps 
den —— agricoles mécaniques assuraient la reléve des hommes et permet- 
taient aux rendements de se maintenir ou de s'améliorer. Si nous enlevons en 50 ans 
50 habitants à une population de 100 habitants par km? cultivé, il ne reste plus 
sur la terre que 50 habitants, qui seront plus riches que l'ancienne population de 
100 habitants, Mais si nous demandons en 50 ans 50 habitants à une population 
de 500 habitants par km? cultivé, cette dernière répondra à la demande par le seul 
excédent des naissances sur les décès et ne diminuera pas; si le taux d'accroissement 
est de 10 à 15 pour 1.000 par an cette population rurale aura méme produit en 
50 ans un excédent de plus de 300 habitants et aura pu suffire aux plus larges 
demandes sans s'affaiblir. da 

La réalité n'est malheureusement ifferente de ces exemples schématiques 
qui montrent que les effets d'une industrialisation trés —— pourront pas 
étre les mémes, dans certains pays de l'Asie des moussons, qu'en Europe occidentale, 
D'ailleurs les contrées d'Europe qui connaissaient une trés forte population rurale 
au début de la révolution industrielle n'ont pas vu cette population diminuer ni 
sa richesse s'élever sensiblement; telles sont diverses plaines de l'Italie méridio- 
nale et de la Sicile, 

Les civilisations supérieures de l'Asie des moussons ont engagé les populations 
des plaines fortement habitées dans une impasse d'où il leur est malaisé de se 
dégager. Rien ne montre mieux combien la géographie humaine est dans la dépen- 
dance des civilisations. Quand les effets de celles-ci sont poussés assez loin dans le 
sens du foisonnement humain il est difficile à une nouvelle civilisation de transformer 
ce que la civilisation précédente a fait. Il est en ce cas permis de parler d'évolutions 
irréversibles. 

Nous ne pensons pas qu'il soit impossible de relever le niveau de consommation 
des populations paysannes trés nombreuses de diverses parties de l'Asie des mous- 
sons. Mais nous croyons qu'il était nécessaire de souligner combien est difficile le 
problème qu'elles posent à la conscience universelle. S'il est de l'intérét de tous, 
en notre siècle où le monde approche de son unité, de combattre la pauvreté partout 
où elle se manifeste, il faut bien voir que c'est en Asie des moussons que cette pau- 
vreté pénètre les masses les plus épaisses et les plus irréductibles. 


=- 





DU CARACTERE 
DE LA REPRESENTATION DE LA MORT 
AUX RYUKYU” 


par 


Charles HAGUENAUER 


Il s'agit de donner une idée des rera — que la mort d’un individu 
royoquait encore en 1930 dans la population de l'archipel des Ryükyü et, en parti- 
sab. red les — —— On a fait rentrer las its num a eu à tenir 
compte dans un systéme d'explication aou faute duquel l'exposé aurait risqué 
de manquer de clarté et de cohésion. On s'est efforcé néanmoins de séparer dans 
cet exposé ce qui conserve le caractére d'un fait brut, c'est à dire d'une observation 
recueillie personnellement sur place (2), de ce qui est déjà interprétation. 


Le milieu est connu : Okinawa, qui est de beaucoup la plus étendue (1.190 km? 
environ de superficie ; moins de 120 km. de long pour une largeur qui varie de 5 à 
Áo km., et un pourtour de quelque 400 km.) des iles Ryúkyú, nourrit avec peine une 
population trés dense, — d'autant plus dense en réalité que celle-ci se trouve concen- 
trée, vu la nature du relief, dans la partie méridionale de cette ile et, notamment, 
immédiatement au nord et au sud des villes de Naha (67.000 habitants vers 1940), 
le port principal et le siège de la préfecture d'Okinawa, et de Suri (20.000 habitants), 
l'ancienne capitale. Ladite population a été en relations avec des Japonais depuis le 
vu" siècle et les Chinois ont fréquenté l'ile depuis les Suei au plus tord. Les indigènes 
n'en font pas moins toujours usage de — particuliers, bien que ceux-ci soient 
apparentés au japonais commun et qu'ils aient emprunté au chinois. Qui plus est, 

gré des influences externes, sino-japonaise et chinoise, les mémes indigénes 
ont conservé jusqu'à une date trés récente des coutumes bien vivantes et qui leur 
étaient propres. Tous ces détails pour rappeler rapidement que le voyageur en quéte 
d'informations sociologiques voyait s'offrir à lui, dans l'Okinawa d'avant la dernière 
guerre mondiale, un p d'inresti tion particulièrement riche ainsi qu'un 
milieu social qui présentait, outre une cohésion très forte, un particularisme très net. 





©) Mon intention était de publier dans le —— recueil une étude plus longue (traductions 
intégrales du Wu.t'og.ysi, une pièce fameuse du théâtre des Yuan, et du Yz.ki.M, un drame 
nais, puis recherche de ce qui, dans la structure et l'expression, est susceptible de prouver que le 
né a emprunté au taa.ki). D'autres travaux urgents ne m'ont pas permis de terminer cette e en 
tempe voulu. Je m'en excuse auprès du Comité de rédaction. 

19) Au cours d'un séjour aux Ryakya, en 1930. 
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* 
. * 


La linguistique est d'un puissant secours lorsqu'il s'agit d'établir qu'une méme 
idée-force est, pour la communauté humaine en question, à la base des pratiques et 
des réactions qu'on y observe en cas de décès d'un de ses membres. Il est remar- 
quable, en effet, qu'un radical *yim.vyom. (> im.v ib.> om. ob.) serve, en japo- 
nais comme Fes is parlers iyükyü, à désigner à la fois la répulsion, la crainte que 
le mort inspire, et l'attitude qui est imposée à tout individu que son statut social 
rend solidaire d'un défunt. Il est également possible que le même radical rende 
compte du nom de l'Hadès de l'antiquité cipe le yomi (v yomo). C'est aussi le lieu 
d'insister sur le fait que le mot ïm r, le tabou, recouvre encore un sentiment trés 
concret beaucoup plus qu'un concept. 


L'observateur est conduit à constater l'existence, à Okinawa, d'un 
trés poussé entre, d'une part, les rites dont la mort y est l'occasion et, d'autre part, 
ceux qui étaient de rigueur lors d'une naissance. C'est que le probléme que la com- 
munauté doit résoudre dans les deux cas consiste à libérer (*par. —]. haña'.u 
v t. pao. y) d'une souillure un nombre d'individus déterminé afin de les rendre aptes 
à reprendre leur statut normal dans la société humaine, par rapport au monde natu- 
rel mais aussi par rapport au monde supranaturel (celui des ancêtres). Ce parallé- 


lisme ressort de constatations comme les suivantes : 


1* Le moribond est déposé à l'écart. La ferme prise de douleurs est reléguée 
elle aussi. Nul ne saurait vivre au contaet d'un mort. On me saurait davantage 
cohabiter avec une accouchée; 


2* Ala mort, comme à la naissance, la parenté du défunt ou du nouveau-né méne 
grand vacarme pour éloigner, dit-on, les resprits» et les mauvaises influences; 


3° Le mort est l'objet de rites de séparation et d'accompagnement dans un monde 
nouveau. Le nouveau-né est intégré, lui aussi, dans un monde nouveau. Si l'on 
préfère, la naissance constitue une «réincarnation», la mort une « désincarnation»> ; 


4* La famille du mort et celle de l'accouchée subissent une réclusion totale ; 


5° Dans chacun des deux cas, mort et naissance, un ensemble de rites conjugués 
peron à un groupe d'individus de reprendre progressivement place dans la société. 
arallèlement, le mort et le nouveau-né acquièrent, chacun de son côté et sous l'effet 
de rites spéciaux, un statut normal, Ainsi se trouvent clos, avec le minimum de pertur- 
bation sociale, deux phénomènes qui intéressent et auxquels participent activement 
des forces supranaturelles, 


Le point capital demeure qi — d'un décis ou d'une naissance, la commu- 
nauté se protège au moyen d'interdits (im.i) qu'elle impose ri tá 
l'individu — elle voit la cause a Fibre ———— indivi- 
dus qu'un lien social lie à ce premier individu. 1 suffira de savoir que le parler de 
Yoeyama répond à j. im.u (mot verbal) par ki’o.y rabhorrer> (v j- kita „u; ef. j. ïb. 

ít, etc.) pour ne plus douter que la crainte, pour ne pas dire une répulsion 
vive, a été à l'origine des tabous qui concernent la mort dans la société ici étudiée, 

Que le cadavre — car c'est lui qui importe en pareil cas et beaucoup plus assuré- 
ment que l'idée de la mort ou la conception qu'on pouvait se faire de celle-ci — ait 
été considéré comme une source de souillure est prouvé de façon absolument irré 
futable (cf. T'oung-Pao, v. xxxn, p. 158 et suiv.) dans le cas de la société japonaise 
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antique. Or, dans les parlers iyükyü, le terme im.: (v ma) répond exactement, s'il ne 
le reproduit pas purement et simplement, à j. mo, et ce dernier a désigné à l'origine 
non point le «deuil» (dolium) mais la série des tabous que la mort imposait aux 
parents du défunt. H suffira pour s'en convaincre de confronter la définition atténuée 
que les dictionnaires donnent maintenant de ce dernier terme («rites par lesquels 
s'exprime le chagrin à l'égard d'une personne décédée», Zi.en s. v. mo) aves une des 
définitions qui ont eu cours jusqu'à la fin de l'époque féodale, — avec 
celle-ci : «Mo [désigne] la reclusion komo .i où sont tenus les parents et les vassaux 
d'un mort parce que plongés dans une situation néfaste wazawair. La mort constitue 
encore un phénoméne tellement anormal aux yeux des Japonais et des habitants 
d'Okinawa que le prêtre shintóiste ni la noro, celle-ci aux É ükyü, ne sauraient 
participer, même à l'heure actuelle, aux rites du «deuil». A Okinawa, la répulsion 
dans laquelle le cadavre est tenu est mise clairement en lumière par le comporte- 
ment des proches parents du mort dans la pores des villages de l'ile. C'est ainsi, 
par exemple, que ceux-ci ne rentrent pas à leur domicile si un décès s'y est produit 
pendant leur absence. Le même sentiment est mis en évidence par les précautions 
significatives qui sont prises dès le décès, Je rapporterai, à ee propos, l'essentiel 
des renseignements que j'ai pu obtenir et des observations que j'ai eu la chance de 
faire de visu dans la de d'Itoman qui est située sur la cóte occidentale d'Oki- 
nawa, vers l'extrême — — de l'île : 

Au départ du co i doit conduire le corps au lieu oà il sera exposé temporai- 
rement et j —— dessication di ds, le fils du défunt en — 
chasse I’ arbe, sa propre maison en jetant une pierre et en interpellant 
le mort en ces termes : Na yá ya ar.a.n! «ce n'est plus Soe | maison» y "vous 
n'existez plus dans cette maison!». On notera ná =vous=, dans le cas d'un fils qui 
parle á son pére. 

A leur retour à la maison mortuaire (9), los parents du mort s'assoient en cercle 
dans la chambre oà le décés s'est produit; on commence aussitót le rite dit du 
mono". i (la chasse aux «choses», i.e la poursuite, l'expulsion des «âmes» du mort 
et des esprits en général). Voici en quoi consiste le rite en question : 

Des adultes, au nombre de trois en général, font par sept fois le tour du cercle 
formé par la parenté du mort. On a disposé à l'entrée de la maison un «fragment de 
la planche qui a servi à fabriquer le cercueil» ainsi qu'un baquet qui contient l'eau 
T a servi à laver le cadavre. Un quatrième acolyte se tient à proximité; il est porteur 

'un récipient rempli de cailloux. Les sept révolutions accomplies, les trois hommes 
en question se précipitent au dehors; l'un s'empare au passage de la planche, tandis 
que les deux autres renversent ledit baquet à coups de pieds. Le ième individu 
se lance alors à leur poursuite en criant : » Ma ya ga» (Od est l'eámes ma[bui]t), 
ce à quoi les inte iés répondent tout en s'élo t : Ku-majo «ici, sans doute». 
La poursuite que leur livre le quatrième individu en leur lançant des pierres ne 
cesse qu'au bord de la mer. Là, la planche en question est jetée à l'eau, dans un 
endroit à l'écart de toute habitation. Cela fait, les quatre hommes regagnent le 
domicile mortuaire. 

Rentrés dans la chambre, les mêmes individus recommencent à tourner en rond 





U) Les règlements de l'administration japonaise avaient finalement obligé les indi ad r 
le mort dans un tombeau temporaire; mais il suflisait de se promener sus la ee tour y enatis 
que lesdits —— étaient encore enfreints. Dans les régions à l'écart, à Kadaka par exempie, 
1 4 M n oa couramment en 1930. 

< ancienne, les parents ient demeurer confinés prés du lieu d'exposition et 
pendant un certain temps. Il n'est pas certain qu'il se soit agi là d'une influence du rituel chinois. 
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autour des parents qui n'ont pas bougé, mais à cing reprises seulement, Aprés quoi 
ils sortent ne gas en courant et gagnent endroit où ils ont jeté la planche 
à la mer en emportant, cette fois, les objets (literie, nattes, pot de chambre, ete.) 
qui ont servi ou été en contact avec le défunt ainsi que les trois pierres du foyer 
familial. Le tout est jeté également à la mer. Cela fait, les parents du mort sortent 
de la maison; ils rejoignent les quatre hommes sur la plage, et tous d'entrer dans 
l'eau jusqu'à la cheville, de «frapper les flots du pied» su kit i (j. #0 ketu), 
On explique que toutes ces pratiques ont pour but et effet he na de la maison 
toute «influence pernicieuse» qui aurait pu y rester après l'enlèvement du corps, 
ou y rentrer avec les parents du mort à leur retour du tombeau provisoire. Toute- 
fois, les parents en question devront, pour recouvrer leur liberté, subir encore 
une réclusion de 8 à 4g jours, mais dont la rigueur ira en s'atténuant, Qui 
plus est, leur statut restera pour quelque temps encore celui de personnes 
« diminuées ». - 
L'intérêt des détails qui précèdent réside en ce qu'ils prouvent que l'âmo désin- 
carnée (0), celle du mort récent et que la mort a libérée, devient une source de trouble 
et méme de danger pour le reste des vivants : en effet, par suite de la mort, non 
seulement un corps va entrer en décomposition et priver une «Ame » de son support 
matériel, ce qui revient à dire que celle-ci va errer, mais encore un individu se trouve 
retranché de la communauté à laquelle ila appartenu jusqu'ici. Le devoir des — 
du mort consistera en conséquence, d'abord à apaiser l'âme elle-même, à la fixer au 
repos, ensuite à compenser la perte qu'ils viennent de subir, en ajoutant le défunt 
au nombre de leurs ancétres, c'est-à-dire finalement à des forces dont le concours 
est indispensable puisqu'elles agissent constamment sur l'existence des vivants. 
L'opinion populaire est unanime en Okinawa à reconnaître que le «double» 
continue à vivre d'une existence larvée. Cette croyance à la survie de l'eüme», 
mais qui n'implique nullement que ladite «âme» poursuive dés la mort une 
existence complétement séparée de son corps et de son NE enn en particulier, 
est mise en évidence, par exemple, par l'habitude que les habitants ont de déposer, 
dans le cercueil du mort et à l'usage de celui-ci, des graines comestibles, sa pi 
et du tabac ainsi que des aiguilles à coudre et, mais cette fois sur le couvercle de 
cercueil, son parapluie et ses socques. La présence du parapluie est due à ce qu'on 
croit que l'eâme retrouve difficilement son chemin sous la pluie », — ce qui prouve 
bien qu'on pense qu'elle se déplace. Si l'on fait abstraction = details, les indi 
semblent se faire du mort récent Vidée suivante : celui-ci est considéré comme un 
étre qui se trouve placé soudain dans un statut anormal et mal defini, puisqu'il 





(^) Tl doit s'agir ici de ce que les Japonais appelaient l'afa.(mi-)tama <T Ame rudes, ou, car cette 
seconde définition me paralt plus exacte, «l'àme du mort récents < a/a., neuf, vi ; L. araki 
dans —— — qui est attestée déjà dans le Ko.£i-hi (cf. Taugita Z., EG babi, 
p. 435, Í. 1) et qu'on l'interprète faussement, d'après moi, quand on lui donne le sens « d'enter- 
rement provisoires d'après la graphie chinoise. 

Le Ó 'un.ts'iu fuotita's de Soy Kiün des Aan (cf. T'ai.p'iy yd.lan, 548, Liyi.pu) porte : «Dans 
le cas des gens du commun, on dit qu'ils meurent 222; leur yun et leur p'o (leurs esprits vitaux) ont 


quitté leur corps, On entend par «mourira le fait que l'énergie vitale est épuisée». — » Que le 
et le p'o se sé t du corps et le quittent, alors l'homme tombe malade. Qu'ils le quittent défini 
tivement, et l'homme meurt... C'est pourquoi on fait le de Ames (Pao P'o-teo Nei. p'iem, 


2, Lun. sien), Sur le rappel de l'Ame dans l'ancien Japon, cf. Journal Asiatique, avriljuin 1930, 
pit up zur pier 

est également le lieu de , pour rester aussi ue possible d'une notion qui est loin 
d'étre simple et dont les indi des ityokya n'ont Le qu'une notion trés d qu'il 
faut entendre par «âmes non point deux âmes (le xun et le p'o des théoriciens chinois), mais un 
complexe d'4mes ou, si l'on paid gC un e Naso n reden cs eom ce 
variait de trois à sept selon les gens du peuple que j'ai interrogés à ce sujet. 
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ne figure plus physiquement au nombre des vivants et qu'il n'a pas encore été admis 
i —“ Gan bete kay (w j. kami). 

La séparation des parents d'avec celui de leurs proches qui est mort et Pexclusion 
de celui-ci du monde des vivants sont mises en évidence par le rite du mabu'i,wak. 
a-.i par lequel «on fait que l'âme mabuñi (> mabu i ^: mabuy) soit séparée > wak.a-£. 
15 0), Un autre rite, celui qui est connu sous le nom de sen, kući + sin „kutsi (< sino- 
jap. sen.kotsu, l'action de layer les ossements kotsu), aura pour effet, lui, de rendre 
« propres et beaux» cu/a-ku nas.u.y les os du morti?) , — bref, de marquer le moment 
à partir duquel il devient possible d'entrer sans crainte en rapports avec le défunt 
et d'entreprendre de l'élever, par des rites gradués et appropriés, à la dignité 
d’ancétre, mais d'un ancêtre qui conserve toujours une certaine individualité en 
attendant qu'il soit possible de le faire entrer dans la communauté indivise des 

ds ancótres. Un nom spécial, celui de kuéi.tama, servira à désigner l'âme» 
tama) qui s'attache aux os purifiés du mort, c'est-à-dire à ceux qu'on a eretiréss 
du cercueil et soumis à un lavage purificateur) lors du kuéi * tuf. 1 (< tuf. < prendre, 
retirer >) et mis dans une jarre funéraire individuelle (le nom du mort est écrit sur le 
ventre de ladite jarre). 

En principe, cette cérémonie d'importance capitale, à la fois pour le mort et pour 
la communauté de ses parents vivants, qu'est le sen.kudi n'est accomplie qu'au bout 
d'une période qui varie de trois à cinq ans à compter du jour du décès et dans le 
cas d'individus * n'ont pas occupé une position en vue dans la société. Des rites 
propitiatoires et des sona communiels (qui suivront ceux qui auront déjà eu lieu 
au 4g* jour, puis lors du bum matsut.i, l'équivalent de la fête annuelle du bon < 
uřabon — skr. ullambana, et lors des deux cérémonies anniversaires qui auront été célé- 
brées respectivement un an et trois ans après le jour du décès) qui seront observés 
et organisés au bout de sept ans, de treize ans, de vingt-cinq ans, puis, en dernier 
lieu, au bout de trente-trois ans & dater du jour de la mort, auront pour effet, eux, 
de parachever 'rascension» de l'âme du défunt, Le trente-troisième anniversaire 
consacre, en effet, l'entrée de celui-ci dans la communauté des ancêtres ©) ; la preuve 
en est que les ossements du mort sont réunis à cette occasion à ceux de ses ancétres 
et, en l'occurrence, dans une jarre où les uns et les autres sont désormais confondus 
et qui reste déposée dans le tombeau ancestral, 

oilà done cet individu que la mort avait d'abord condamné à mener l'existence 
d'une áme icieuse (dana. muy ay yana. munu) et errante, faute d'un support — 
malgré celui très précaire et d'origine étrangère, chinoise, que représente la tablette 
i. hai — faute aussi d'une demeure permanente, définitivement extollé (kan. K 
celui qu'on a élevé taka-au rang d'être supérieur kay œ kami) jusqu'au statut d'âme 
apaisée et d'cétre sacré» kami : cette âme réputée bienfaisante a maintenant 
pour demeure, en commun avec les månes des autres grands ancêtres de la gens, 
un a^i, c'est-à-dire un logis dans la forme d'une maisonnette dans la Sud 
la on a ménagé latéralement au moins deux fentes étroites qui permettront 
à l'âme d'aller et venir, de sortir de l'a^:isi et d'y rentrer. Si l'on préfère, voilà 
l'esprit redouté promu, si tout s'est passé normalement, au statut de « bon mort». 
Son âme pourra être attirée dans la tablette funéraire qui porte son nom posthume 





(1) Ce rite est observé au septième jour à compter du décès, 

(2) Sur le zen.kuei, cf. Bulletin de la Maus Franco-Japonaise, Tokyo, IL, n° 3-4, p. 17 ; cf. aussi 
nos * de la Civilisation japonaise... (ouvrage en cours d'impression), vers la fin du chapitre ut. 

u certaines localités d'Okinawa, on m'a affirmé que c'est lors de cette «fates du trente- 
troisième anniversaire que l'âme se sépare des ossements pour monter au Ciel. 
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et qui va rester à demeure sur l'autel familial (2) ; on pourra également darre rd 
le truchement de la noro, et ses descendants ne manqueront pas de le faire 
chaque fois qu'ils désireront obtenir de l'ancétre qu'il contribue à la fécondité 
de leurs riziàres ou à celle de leurs femmes ou qu'il assure la prospérité de leurs 
— uche de M. Tamagusuku (Yasutaiv) 

Un pro j'ai recueilli, à Itoman, de la bo T asutarü), 
un viellard q quid était âgé de soixante-dix-sept ans (à la japonaise) en 1930, éclairera 
une des conceptions que les indigènes des Ryükyü pouvaient se faire du rôle des 
Ames ancestrales vers la fin du xx° siècle : + À partir du trente-troisiéme anni- 
versaire, m'a dit ce vieillard, l'âme i défunt) est au Ciel. Chaque matin, il y a sur 
l'herbe de la rosée tombée du Ciel. Le bétail mange l'herbe. Les hommes mangent 
le bétail. Ainsi renaissent les âmes » (9). 


La conclusion à donner à ce rapide exposé s'impose d'elle-m&me et tient en peu 
de mots : l'observateur se trouve en présence, à Okinawa, d'une représentation 
fondamentale de la mort à caractère éminemment collectif, émotif et très concret 
(cf. R. Hertz, Représentation collective de la Mort, in L'Année sociologique, X). 


Paris, octobre 1951. 





©) La tablette, ihai (mot sino-japonais), de couleur blanche qui a été placée sur l'autel familial 
aussitôt aprés le décès, a été remp par une autre, celle-ci de couleur rouge (couleur faste), 
au Ag" jour à compter du décès, 

(2) Sur ce point, cf. l'Annuaire de la 5* section (Sciences religieuses) de l'École Pratique des Hautes 
Études, Univ. de Paris, 1937-1938, p. 84-85. 

Précisons que les noro ont surtout pour fonction d'entrer en relations avec les s 
à commencer par ceux qui font déjà de divinités «nationales» (dynastiques) ou régionales. 
Le soin d'intercéder auprès des ancêtres privés, ceux qui sont particuliers à une famille, ou auprès 
de l'ancètre direct d'un individu, est contié d'ordinaire à des femmes, les kami-n'éu (v kami-n! cü 
(Y j. kami-no hito), dont la fonction est de représenter chacune un ancótre personnel lors des cérémo- 
nies du culte, Ces détails sommaires en disent long sur l'importance de la filiation en lignée utérine 
dans l'ancienne société des Kyakys. 

(2) Par ces dernières paroles mon informateur faisait allusion au fait que ses compatriotes 
croient et qu'il croyait lui-même que les ámes ancestrales se réincarnent dans les enfants de leurs 
descendants, si bien que le cycle des naissances n'est jamais interrompu. L'áme du grand-père est 
censée s'incarner dans son petit-fils atné, celle de la re dans l'ainée de ses petites-filles, 
De là, l'habitude qu'avaient conservée les indigènes de donner très souvent le nom personnel du 

au petit-fils ainé de celui-ci, etc. 


NOTES 
SUR QUELQUES SCEAUX-AMULETTES 
NESTORIENS EN BRONZE 


par 


Louis HAMBIS 


Les sceaux-amulettes de bronze trouvés en abondance dans la province du Souei- 
yuan, ont constitué tout d'abord la collection de M. F. A. Nixon, qui a fait l'objet 
d'un article) où Paul Pelliot prenait nettement partie pour l'origine chrétienne 
nestorienne de ces bronzes, les attribuant aux Nestoriens particulièrement nombreux 
qui occupaient la région située au nord de la boucle du Fleuye Jaune et dont le 
gros était constitué par les membres de la tribu des Öngüt, La collection Nixon 
augmentée d'un nombre considérable de pièces fut ensuite l'objet de l'étude de 
M. J. N. Menzies, où l'auteur reproduisait neuf cent soixante-dix-neuf impressions 
au cinabre, et en entreprenait la classification (2), 

Entre temps une eollection beaucoup plus modeste fut réunie par le Révérend 
A E Mi Wou Yu-kouen (1883-1 946), connu pour ses collections numisma- 
tiques, et où celui-ci réussit à rassembler cent soixante-trois pièces dont certaines 
sont d'un type différent, qu'il s'agisse de croix ou de colombes. Il avait commencé 
sa collection en 1925 ; il fit présent en 1930 de plus de la moitié de celle-ci au 
Dr M. W. Brown, professeur au Peking Theological Seminary. Il m'a paru interessant 
de publier les reproductions des exemplaires de cette collection dont ce qui subsistait 
fut malheureusement dispersé vers 1949. M. 5L 12 $5 Wou Hiao-ling, fils 
de collectionneur et notre collaborateur à Pékin, a voulu bien me remettre les 
excellentes photographies qui servent à constituer les planches de cette publication. 
l'essayerai de faire entrer les nouveaux types qui y bete, dans la classification 
adoptée par M. Menzies, mais en la modifiant un peu. 

Paul Pelliot faisait remarquer dans son article que «peut-être sera-t-il possible 
de donner un sens à d'autres éléments encore mystérieux de la décorations. Je 
ne crois pas qu'on puisse encore expliquer ces symboles, mais cependant est-il 
possible m procéder à certains rapprochements. Je vais tenter de le faire, mais à 
titre purement hypothétique, car notre ignorance est encore trop grande pour con- 
clure d'une fagon quelconque. 

Il ne m'a pas été possible à cause de la disposition des photographies, d'adopter 
une présentation conforme à la classification de M. Menzies; des numéros placés 
sous chaque reproduction permettront d'y remédier. 





W) Revue des Arts asiatiques, VII (1931), n° 1, p. 1-9 + Sceaur-amulettes de bronze avec. croix et 
de la boucle du Fleuve Jaune. 
ec University Journal, 1934, n** 3-5, p. 1-185 ; Chinese nestorian bronze crosses, 
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Les différents types de croix, de colombes ou de sceaux distin par M. Menzies 
aux pages 163 à 167 de son étude, sont au nombre de dix-neuf, sans compter ceux 
* n'ont pu entrer i2 ces catégories et qui font l'objet de trois classes —*— 

s vingt-deux types sont ensuite l'objet d'une seconde classification selon les sym- 
boles qui les décorent. Les dix-neuf types sont les suivants : 


RC CD 
Erde 
D > P 
op RR ` BK 
Ei SP 


1 


12 13 14 15 
17 18 19 


Fis. 1. 


Les — sont au nombre de sept, plus une ie renfermant dont 
la classification n'a pu étre faite : rez — peju ` 


E 1 7 AT 


Fi. 2. 


NOTES SUR QUELQUES SCEAUX-AMULETTES NESTORIENS EN BRONZE 485 


Il ressort de tout ceci que ce mode de classification sera appelé à subir peu de 
retouches, car il a été établi sur un grand nombre de piéces; cependant, parmi les 
croix qui nt dans la collection du Révérend Wou Yu-kouen, il semble qu'on doive 
y trouver deux types 2» se sont pas rencontrés dans la collection Nixon. Il s'agit 
de la croix n° 9 de la planche VI! et des croix n°* 10 et 12 de la planche VII. En effet, 
la première constitue un type proche du n* 6 de M. Menzies, mais il en diffère car il 
est constitué par une croix de Malte dont les branches sont reliées entre elles par une 
double bande formant une sorte de carré dans l'ensemble et dont les angles sont 
remplacés par des petits cercles ornés d'un symbole ; les deux autres croix sont l'abou- 
tissement de cette ornementation combinée avec celle des croix terminées par des 
cercles. Celles-ci se rencontrent cependant dans la collection Nixon sous les n** 493, 
495, 511, 531, 533, 535, 536 et 553, mais M. Menzies a classé ce de croix 
indifféremment sous les types n** 9, 10 et 11, alors qu'il eut été P le d'en 
faire un type spécial qui aurait pu figurer à cóté des types 11 et 12; je le place done 
dans la classification que j'adopte sous le n* 18. Dans la croix n* 12, les cercles gar- 
nissant les milieux des aros ont pris un développement considérable et sont 
devenus aussi grands que ceux qui terminent les quatre branches de la croix; la 
grandeur des cercles a poussé l'artisan à les relier non plus entre eux, mais au con- 
traire à réduire la largeur de la bande, alors que les cercles sont reliés au centre du 
motif par des bras analogues à ceux de la croix initiale ; d'oü l'ap d'une croix 
double. La croix n° 10 offre une évolution plus poussée ; le motif central est devenu 
beaucoup plus grand que dans les croix ordinaires ; les branches de la croix ont dis- 
paru, sauf pour deux ts; les autres cercles terminaux sont devenus tangents 
au cercle central et sont alors reliés entre eux par une bande double. L'artisan 
a oublié quel motif primitif pouvait lui servir de modéle et a placé ainsi autour du 
motif central non plus huit cercles, mais sept plus petits. 

Les trois croix de la collection Wou donnent donc à mon sens, trois types nouveaux 
qui peuvent étre représentés schématiquement ainsi : 


Œ P dr 


Fic. 3. 


Nous sommes amenés à les ajouter dans la classification faite par M. Menzies sous 
les n** 18, 19 et 20, tenant compte de la nouvelle série allant des n* 13 à 17, 
qe représente les croix bourdonnées; nous obtenons ainsi vingt-huit types et non 

ix-neuf comme dans la classification initiale, 

C'est ainsi que je classerai les pièces de la collectionWou; nous obtenons ainsi un 
tableau des vingt buit types dont nous venons de parler (voir fig. A, page suivante). 

Restent les sceaux classés sous le n 17 de M. Menzies et sous le n* 21 de ma clas- 
sification; on peut, semble-t-il, en expliquer l'évolution. En effet, il s'agit de croix 
du type 20 que j'ai adopté, c'est-à-dire de deux croix terminées par des cercles et 
dont le centre a pris un développement disproportionné; les artisans n'ont plus 
eu conscience de la signification des s représentés et leur ont donné des 





V) Les chiffres romains renvoient aux numéros des planches entre parenthèses. Ex. pl. LXII-VI 
31. 
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formes diverses allant depuis le type gardant le motif central avec des éléments de 
cercles placés au bord, éléments pouvant étre des cercles entiers comme dans les 
n** 822 et 765 de la collection Nixon, jusqu'à des formes plus évoluées oà les cercles 
extérieurs sont réduits à des segments arrondis ou lancéolés, pour aboutir finalement 
à de simples renflements et méme pour disparaitre complétement pour former des 
sceaux plus ou moins arrondis. Le cercle central a, par son développement excessif, 
assimilé si l'on peut dire, tous les éléments qui lui étaient extérieurs, On rencontre 
plusieurs types de transition qui montrent le passage du type 20 aux types 21 et 22 : 


OEM 
QOGC 


Fie. 5. 


On rencontre de nombreux spécimens de ces divers types dans la collection Nixon. 
La collection Wou en renferme quelques-uns ; ils ont été pour plus de commodité 
classés sous les n** 21 et 22 de la classification que j'ai adoptée. 

Cette classification est provisoire, car de nombreux types urront se révéler, En 
réalité, je pense que l'on doit finalement distinguer dans * seeaux amulettes en 
forme de croix, trois séries qui ont subi une évolution parallèle : l'une dont le type 
initial est une croix de Malte plus ou moins bien caractérisóe, au centre formé 
d'un cercle ou d'un carré (séries | à 7); une seconde dont le type initial offre deux 
branches en forme de croix de Malte, les deux autres étant en quelque sorte 
bourdonnées (séries 8 à 12), la troisième étant une croix bourdonnée série 13 
à 18), qui ses formes évoluées 19 et 20 aboutit aux genres 21 et 22. 
Les types 1, 2, 9, 10 et 21 ô ne sont pas représentés dans les sceaux-amulettes 
qui sont étudiés dans ces notes, mais on les trouve dans la collection Nixon, 

Les sceaux-amulettes en forme de colombes ont subi également une évolution par- 
ticulière et l'on peut dire qu'ils ont tendance, quelque soit leur type, à subir des trans- 
formations cruciformes ; mais là, l'évolution est difficile a suivre et il n'est pas abso- 
lument certain qu'il faille chercher de telles tendances. 

Restent les sceaux circulaires ou quadrangulaires; ceux-ci forment une classe à 
—* en ceci qu'il faut y distinguer deux genres foncièrement différents : les sceaux 

'origine chrétienne qui se rattachent à la première catégorie des sceaux en forme 
de croix, étant sans doute l'aboutissement de l'évolution de ce genre de sceaux, 
comme j'ai essayé de le montrer; les sceaux qualifiés de Yuan ya «signes Yuan», 
ou portant des inscriptions mongoles qui jusqu'à présent sont toutes en ‘phags-pa, 
et qui n'ont rien à voir avec les précédents. 
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l. Essai de classification des sceaux-amulettes de la collection Wou") 


1. Sceaux-amulettes en forme de croix 


Les spécimens des croix de types 1 et 2 ne sont pas représentés dans les séries 
qui sont étudiées ici, mais la collection Nixon en renferme un bon nombre que 
M. Menzies a classé pour le type 1 sous les n**1 à 41 et 455 (ef. Pelliot, op. cit., pl. II, 
milieu de la dernière rangée, qui correspond au n° 20; pl. II, en haut à gauche, 
qui correspond au n° 28, et la deuxième pièce de l'avant-dernière rangée, qui cor- 
respond au n° 14, ainsi que pl. IV, deuxième rangée, première colonne, qui corres- 
pond au n* 12), et pour le 2 sous les n** 42 à 51 et 148 à 164 (cette der- 
nière série renferme des variétés). 

Les exemplaires du type 3 comprennent deux croix dont les branches sont reliées 
par une bande simple , 10; XI, 1) qui est droite, alors que dans deux autres 
croix (VI, 3, 4) la bande est courbée ; les deux dernières (VII, 9; VIII, A) sont dif- 
férentes, car la bande courbée chez l'une, brisée à l'a droit chez l'autre — on 
pourrait d'ailleurs considérer chez celle-ci la bande brisée comme le développement 
excessif du centre — fait partie du motif central, n'étant pas évidée comme dans les 
quatre premières. Dans toutes ces croix le centre est formé d'un carré orné d'un sym- 
bole, alors que seule, l'une d'entre elles (VIII, 4), présente un centre en forme de 
cercle. La collection Nixon en renferme de nombreux exemplaires que M. Menzies 
a classés sous les n** 52 à 147. 

Le type 4 est seulement représenté ici par deux exemplaires; l'un (IX, 1) est une 
croix de Malte dont le motif central est un carré sensiblement égal aux branches, et 
dont les branches sont reliées entre elles par une bande sur laquelle est appliqué 
un lobe triangulaire, le sommet de chaque triangle étant symétrique de chaque angle 
du motif central; c'est le genre le plus caractéristique de ce type; l'autre (VII, 7) 
en est une variante od Je motif central est plus que les branches tant dans leur 
largeur que dans leur longueur, et dont le lobe appliqué sur chaque branche est 
arrondi et non triangulaire. Ces deux genres se rencontrent dans la collection Nixon, 
classés sous les n** 165 à 252 avec des variétés de toutes sortes; il faut y ajouter 
les exemplaires n** 339, 341, 343 et 352. 

Le type 5 offre une plus grande variété, car nous disposons pour celui-ci de neuf 
exemplaires; il est caraetérisé par la double bande qui relie les branches de la 
croix par le milieu (VI, 8) ou plus grossièrement par un point queleonque des 
branches (VI, 7; VII, 6, 12; VII, 3); un exemplaire présente une double bande 
reliée à la pointe du carré central (VI, 1); chez un autre (VIII, 6); la double bande 
est courbée, et chez deux autres (VI, 2 ; VIL, 2) est brisée à angle droit symétriquement 
par rapport au motif central. Tous ces genres figurent dans la collection Nixon 
sous les n** 253 à 338, 342, 344 à 351, 353 à 364 et 381. 

‚Le m 6 est également bien représenté par huit pièces dont la plus caractéris- 
tique (VIII, 1) est constituée par une croix de Malte à motif central carré dont les 
branches sont reliées par le milieu au moyen d'une double bande ornée de lobes 





( Les chiffres romains suivis d'un chiffre arabe désignent les exemplaires figurant sur les photo- 
graphies de la collection Wou; les chiffres romains désignent les — les chiffres — les 
pièces photographices; les chiffres arabes seuls désignent les exemplaires de la collection Nixon 
reproduits par M. Menzies. 
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triangulaires plus ou moins symétriques par rapport au centre ; les autres exemplaires 
dérivent de ce genre, les lobes triangulaires garnissant la double bande (V, 8 ; VIII, 
1, 3) jusqu'à joindre les branches de la croix (VI, 5; XI, 3) parfois en s’arrondissant 

8), pour finalement absorber la bande et former de simples triangles symé- 
nme au centre et unissant les branches (VI, 10), parfois avec une bande reliant 
la du lobe au motif central qui peut étre circulaire (VII, 11); finalement l'évo- 
Jution de l'ornementation aboutit (IX, 2) à une eroix de Malte dont le centre circulaire 
est entouré par une double bande également circulaire ornée de lobes arrondis. 
la double bande étant relié au centre par une sorte de bande ou tige formant rayon 
dont les prolongements se retrouvent dans le motif central entre les branches de la 
croix intérieure et dans les lobes. De nombreux spécimens se trouvent dans la 
collection Nixon classés sous les n** 365 à 380 et 382 à 452. 

Les croix constituant le type 7 sont moins nombreuses; la plus caractéristique 
(VI, 9) est du genre de celles décrites plus haut (VI, 2 ; VII, 2); ce qui la différencie 
de ces dernières, c'est qu'un cercle a été placé comme motif d'ornementation à 
l'angle de la double bande brisée ; l'intérêt de ce type réside dans le fait qu'il a donné 
des formes hybrides oü la colombe que nous décrirons plus bas, entre dans la 
composition. En effet, nous rencontrons (V, 1) un sceau amulette où deux des bran- 
ches sont remplacées par deux cercles opposés par rapport au motif central, les deux 
autres branches étant celles d'une croix de Malte formées d'un triangle dont une 
pointe s'appuie sur ce motif; la double bande est formée de deux colo op 
inversement et stylisées, la queue de chaque colombe remplagant la double bande 
en opposition symétrique par rapport au motif central, le cou et le bec formant la 
double bande dans les deux autres parties, la tête tenant lieu du petit cercle 
qui figure dans la croix type (VI, 9) à l'angle de la double bande brisée. Deux autres 
croix plus évoluées se rencontrent : l'une (III, 6) étant une croix dont le motif cen- 
tral carré comporte deux branches d'une croix de Malte renflées et arrondies à leur 
extrémité ; les deux autres branches sont constituées par le corps de deux colombes 
affrontées symétriquement par rapport au centre et dont les pattes représentent la 
base; la queue de chaque colo est reliée à l'extrémité arrondie de la branche 
inférieure par une double bande tandis que la tête de chaque colombe correspond 
aux petits cercles (VI, 9) déjà mentionnés, et se trouve reliée à l'extrémité arrondie 
de la branche supérieure par le bec qui remplace la double bande; l'autre (III, 1) 
est d'un genre plus évolué; elle comprend les deux branches opposées d'une croix 
de Malte dont le centre est carré; les deux autres branches sont formés de deux 
éléments qui peuvent étre considérés comme les pattes de colombes affrontées mais 
d'un genre assez particulier; en effet, l'extrémité des deux branches de la croix est 
constituée par le corps de deux colombes qui sont doubles, le corps de chacune étant 
MM sous une forme rappelant celle qui figure sur la planche V, 10, le bec étant 
relié au sommet de chaque branche en croix de Malte par une double bande, et du 
côté opposé étant également relié à l'autre côté de chaque branche de la croix par 
une bande double brisée comportant un petit cercle représentant la tête de la 
colombe opposée; la double bande représente d'un cdté L cou de la colombe et de 

"autre le bec. La collection Nixon n'offre qu'un spécimen du type 7 sous le n° 340. 

Le type 8 n'est représenté que par un seul exemplaire (V 11,3); encore est-il d'un 
genre trés particulier, le centre de la croix n'existant pas; les deux bras en forme de 
croix de Malte sont représentés par deux triangles opposés par le sommet ; les deux 
autres sont formés de deux cercles aplatis plus ou moins réguliers; chacun d'entre 
eux est orné d'un symbole différent. On trouve plusieurs types de ce genre dans la 
collection Nixon sous les n** 461 à 465. 

Les genres 9 et 10 ne sont pas représentés ici, et sous la catégorie 11, on ne peut 
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ue faire figurer un exemplaire assez différent du type original; il s'agit (V, 9) d'une 
Le dont los branches Ea reliées par une double bande; deux branches en forme 
de croix de Malte sont fixées sur les cótés opposés du carré central alors que les deux 
autres branches sont constitués de deux éléments de la grosseur de la double bande 
et perpendiculaires aux deux autres cótés du carré central; les extrémités des branches, 
sont alors constituées d'un rectangle dont l'un des cótés les plus longs est paral- 
léle au côté du carré central, un demi-cerele étant accolé au côté opposé, pendant 
que la double bande reliant les branches vient se raccorder sur les cótés les plus 
courts du rectangle. Ce genre de croix ne figure dans aucune des collections qui ont 
déjà été décrites. 4 N 

Le 12 est mieux représenté; en effet, nous avons trois exemplaires dont 
l'un wilt, 2) est parfaitement conservé, les deux bras en forme de croix de Malte 
et les deux bras bourdonnés étant reliés entre eux par une double bande sur laquelle 
est fixé régulièrement un lobe triangulaire ; deux autres (VI, 12; VIII, 5) sont moins 
réguliers mais présentent les mémes caractéristiques; par contre, nous rencon- 
trons (VII, 4) une croix dont la double bande est plus évoluée : la bande 
rieure droite est du type normal, alors que les trois autres sont devenus de simples 
triangles dont les angles de base sont —— On en rencontre trois exemplaires 
plus ou moins évolués (Pelliot, op. cit., pl. IV) dans la collection Nixon sous les 
n** 520 à 568. Un genre trés différent se rencontre (III, 7); il s'agit de la combinai- 
son rencontrée plus haut où entre la colombe comme élément d'une branche de 
croix; cette piéce est formée de deux branches bourdonnées et d'une branche en forme 
de croix de Malte, une double bande avec lobe joint ces trois branches; la branche 
opposée à celle en forme de croix de Malte est Bunde d'une eolombe dont le 
représente la branche manquante, la queue et la tête correspondent aux deux 5 
ornant la double bande brisée dont il a été question plus haut; le tout est relié 
aux branches bourdonnées du côté de Ja tête par une bande simple, du côté de la 
queue par une bande double. Ce genre de sceau-amulette se rencontre dans la 
collection Nixon sous les n** 584 et 589; ce dernier a d'abord été publié par Pelliot 
dans son article, pl. VIII. 

La croix bourdonnée représentée par le type 13 et ses formes dérivées 14, 15, 
16, 17 et 18, n'est pus représentée dans la collection Wou. Par contre, le type 14 
figure dans la collection Nixon avec le n* 481, le 15 avec le n* 493, le type 17 
avec les n** 531, 533, 535, 536 et 553 et le type 18 avec les n** 506 et 511. La 
simple croix bourdonnée ne m'est pas connue actuellement, ainsi que celle dont les 
branches sont reliées entre elles par une double bande, mais il est vraisemblable que 
des spécimens de ces deux genres nous seront connus un jour. 

Le type 19, inconnu jusqu'à présent, est représenté par un seul exemploire (VIII, 
12) en parfait état; il s'agit d'une double croix bourdonnée axée sur un motif central, 
rectangulaire et dont les branches sont reliées entre elles à leur extrémité par une 
simple bande trés mince; le type 20 qui en est la forme dérivée est représenté 
par un exemplaire (VIII, 10); le centre arrondi a pris un développement considérable 
et les bras n'ont subsisté que dans deux branches, les autres étant représentées par 
des cercles tangents et même encastrés dans le motif central, tous étant reliés entre 
eux par une double bande ornée dans son milieu par un lobe triangulaire minuscule. 
Ces deux croix sont particuliérement intéressantes par les symboles qui les ornent; 
nous y reviendrons plus loin. La sous-eatégorie 20 a est représentée par plusieurs 
exemplaires; le centre a pris un grand développement et les cercles qui termi- 
naient les branches de la double croix bourdonée sont représentés par des segments 
plus ou moins réguliers; dans l'une (X, 10), le centre plein, orné d'une croix simple 
esl bordé des huits segments correspondant à la double croix, mais les bras de la 
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croix ornant le motif central n'y correspondent plus; dans un autre (X, 15) dont le 
centre est évidé, la croix correspond exactement aux segments de cercle déjà évolués, 
également au nombre de huit; un troisième (X, 14) présente une toute autre évolu- 
tion : la croix a disparu, le centre étant le développement du motif initial, les 

ments étant aussi au nombre de huit, Les exemplaires classés sous la catégorie 20 0, 
sont caractérisés par la transformation des segments; ils s'allongent jusqu'à devenir 
lancéolés (X, 1, 4); on rencontre parfois une combinaison avec le type précédent 
YS 11), ou la combinaison du rectangle central avec des segments de cercle (XI, 

5) et même celle d'un losange (X, 3). 

Les sceaux-amulettes groupés sous le type 21 sont vraisemblablement identiques 
à ceux classés sous le type précédent, les artisans les ayant fabriqués sans connaitre 
la valeur des s nts de cercle plus ou moins allongés accolés au motif central; 
c'est aat N l'on peut dire qu'ils ont été considérés comme des représentations 
de fleurs plus ou moins régulières (IX, 5, 10; X, 2, 8, 16,17 18), ou comme des 
motifs géométriques (IX 4; X 7). 

Les type 214 peut être considéré comme représenté par une seule pièce (VIII, 8); 
le centre en constitue à lui seul presque tont l'ensemble et il est bordé de dix den- 
telures arrondies; la pièce placée xe méme planche sous le n° 7 montre comment 
ce genre pouvait étre réalisé lorsque l'artisan en connaissait la signification; alors 
que dans la piéce précédente le centre est garni de chevrons opposés pour une part 
et que les deux autres quarts sont garnis d'un ornement symétrique constitué par 
trois segments de cercle opposés par le sommet — ce qui donne une représentation 
cruciforme — la piéce n* 7 a conservé la représentation de la croix, les vides entre 
les bras étant remplis par des ornements symétriques oà semble figurer la croix, 
que segments de cercle étant accolés au motif central exactement à l'extrémité 

e chaque bras de la croix, ce qui permet de penser qu'il s'agit là d'une croix bour- 
donnée d'un style particulier. 

De nombreux exemplaires des types qui viennent d'étre décrits figurent dans la 
collection Nixon. Le type 20 est représenté d'une facon particulièrement heureuse 
je le spécimen n* 765 où les bras de la double croix bourdonnée sont figurés seu- 
ement par huit petits cercles tangents au cercle central, et peut-étre par le n° 792 
oú les cercles sont coupés par le milieu par le grand cercle du centre. Quant aux 
autres genres ils sont représentés par une trés grande variété de pièces qui pour- 
raient être classées de la facon suivante : 


Type 20 a : 738, 740, 778, 784, 788, 789, 799, 805; 


Type 20 6: 737, 732, 733, 734, 736, 744, 745, 749, 754, 763, 771,719, 
794, 796, 798, 801, (803), 806, 809, 813; 


Type 21 : 728, 730, 731, 735, 737, 739, 741, 743, 746, 748, 750, 751, 
752, 755, 756, 759, 760, 761, 766, 767, 768, 769, 772, 713, 774, 775, 
776, 780, 781, 785, 787, 790, 791, 795, 800, 802, 808, 810, 811, 814, 
816, 817, 819; 


Type 21 a : 747, 753, 757, 758, 762, 770, 771, 807, 820; 

Type 21 b : 729, 786, (793), (815). 

Finalement l'évolution de ces croix aboutit à un cercle plus ou moins régulier; mais 
on doit y distinguer deux catégories, ce que n'a pas fait M. Menzies, l'une étant le 


— de l'évolution de la croix initiale, l'autre étant ce qu'en Chine l'on nomme 
es T {ih Yuan ya «signes des Yuan», qui se rencontrent également dans les 
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sceaux carrés ou rectangulaires, qui sont, eux, de vrais sceaux. Nous aurons l'occasion 
d'en reparler plus bas. 

—— catégorie figurent certaines pièces oà le motif de la croix se dis- 
tingue encore (IX, 3, 8 ; X, 13 ; XI, 13 (?); XII, 5, 7) et où les motifs d'ornementation 
et les symboles se retrouvent sur les eroix (VIII, 11; XI, 11, 12); les autres (X, 5; 
XI, 8; XII, 10, 13) rentrent dans la seconde catégorie. Tous les spécimens de la 
collection Nixon de ce type semblent devoir être classés dans la première catégorie. 


2. Sceaux-amulettes en forme de colombe 


La classification adoptée par M. Menzies est la plus naturelle; elle comprend, 


comme nous l'avons vu, cing types : 


Type 23 : colombes opposées; 

Type 24 : colombes dont la tète est orientée à gauche; 
Type 25 : colombes dont la téte est orientée à droite; 
Type 26 : colombes à deux têtes opposées ou affrontées; 
Type 27 : colombes affrontées. 


Tous ces genres se rencontrent dans la collection Wou quoique le type 23 n'y soit 
réellement représenté que par un seul exemplaire. M. Menzies y a classé un 
sous le n* 590; il s'agit en réalité de toute autre chose, car ce ne sont pas deux 
colombes opposées seules qui sont figurées sur cette pièce mais deux colombes oppo- 
sées combinées dans un système cruciforme. La collection Nixon ne possède vrai- 
ment qu'un seul spécimen de ce genre, c'est celui classé par M. Menzies sous le 
n* 693 et qui présente deux colombes opposées seules, réunies entre elles par un 
bandeau prolongé par les ailes. Il me semble done qu'il faut faire disparaltre de la 
classification le type 12 de M. Menzies qui n'est qu'un hybride qui doit rentrer 
dans la catégorie des sceaux-amulettes en forme de croix, du genre de ceux que nous 
avons déjà examinés (! et le remplacer par la figure opposée à celle qui représente le 





_ © Nous avons eu l'occasion de parler plus haut des croix combinées avec des colombes, La collec- 
tion Nixon en présente quelques différents, sauf un, de ceux que j'ai déjà décrits, et 
—— par M. Menzies sous la catégorie 12 avec les a^^ 584 à 590, lus un exemplaire 
par lui sous le n° 705 dans la catégorie des colombes affrontées, dés qu a sagt pss AE 
d'un spécimen cruciforme dont une branche a été détruite, 
Le n* 584 est presque desque à Vetómpieiro do la collection Won (131, V) qui ed 044034, 5 
part certains petits détails d'ornementation o la colombe joue le róle de la branche de croix opposée 
celle en forme de croix de Malte. Le n* 589 est du méme type : deux branches en croix 
avec un centre carré, une branche en forme de croix de Malte reliée aux deux autres par une double 
bande avec lobe arrondi; mais le type de colombe est tout autre, l'aile est plus allongée et la 
tète est tournée vers l'extérieur, étant rattachée ainsi que la queue aux branches bourdonnées par 
une simple bande. Le n* 590 qui a servi à M. Menzies à caractériser son type 12 est du méme 
genre, mais la branche en forme de croix de Malte est remplacée par une colombe inversement 


nce sina haart d'un type différent. Les deux numérotées 586 et 587 forment une combi- 
naison cruciforme d'un i s'apparente à celui des colombes à deux têtes opposées et à corps 
unique. Le n* 587 en Ded d'une croix à centre carré dont les deux branches qui représentent 
les ailes sont en forme de croix de Malte, la queue étant formé d'une branche de croix bourdonnée, 
la branche opposée étant constituée par les deux têtes des colombes; les quatre branches sont reliées 
entre elles par une bande simple; le n* 586 est identique, mais beaucoup plus évolué : trois des 
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27. L'exemplaire caractéristique de la collection Wou est une pièce où les 
eux colombes stylisées sont séparées l'une de l'autre et réunies seulement entre 
elles par une bande dont l'ornementation est identique à la leur (III, 9) ; elles sont 
de profil, le bec tourné vers l'extérieur, une aile de chacune étant seulement repré- 
seniée, la queue ayant un développement tel qu'elle se confond avec la représen- 
tation du corps. Un second exemplaire (II, 7) est malheureusement mutilé; il est 
constitué de deux colombes qui ne sont pas stylisées et dont les corps ne sont sépa 
rés par aucun vide. 

Les colombes du type 24, dont la téte est orientée vers la gauche sont représen- 
tées par de nombreuses variétés dans la collection Nixon (ef. Pelliot, op. cit., pl. VI 
et VIT); M. Menzies en a classé un certain nombre sous les n" 638 à 663, et nous 
disposons ici de dix exemplaires dont certains ont subi des traitements divers; les 
uns sont simplement stylisés avec une ornementation plus ou moins riche (Il, 3, 4, 
6, 11; III, 2, 3; V, 13), d'autres (IV, 4) représentent bien une colombe; mais les 
ailes ont été traitées de facon telle qu'elles représentent chacune la téte d'une 
colombe, forme qui évoluera pour donner (IV, 3) une croix dont chaque bras sera 
représenté par une téte de colombe stylisée et dont nous reparlerons, car elle figure 
dans le type suivant, étant orientée á droite; restent deux exemplaires d'un genre 
trés particulier : l'un est constitué (V, 10) par un cercle rappelant le centre des croix 
auxquelles nous avons eu à faire, surmonté d'une tétes stylisée qui peut étre 
considérée comme la branche unique d'une croix et dont la forme ra: 
des colombes du spécimen III, 1 (cf. supra, p. 489); l'autre (II, 2, 8) est constitué 
d'une colombe posée sur la garde d'un poignard; l'ornementation est la même 
pour les deux exemplaires; il doit falloir y voir un symbole que je ne suis 
pas à méme d'expliquer. On trouve également un exemplaire de ce genre dans la 
collection Nixon (Menzies, n° 724) bien que la colombe soit orientée vers la 
droite. 

Le type 25 est constitué par des colombes du méme genre mais dont la téte est 
tournée vers la droite; M. Menzies en reproduit de nombreux exemplaires sous les 
n°" 599 à 637 (cf. Pelliot, op. cit., pl. VI, VII et VIII). Ce genre est représenté ici 
par onze exemplaires ; certains sont d'un type courant (III, 4, 5; V, 4), les autres 
doivent étre examinés séparément, car ils présentent des anomalies. Nous laisserons 
de côté certains exemplaires (III, 7 ; IV, 3) car ils ont déjà été étudiés (cf. supra, Ago 
et ci-dessus) ; parmi ceux qui restent, nous distinguerons les colombes véritables qui 
présentent un type peu fréquent (IT, 1 ; V, 7) et particulièrement (V, 2) qui repré- 





branches sont en forme de croix de Malte, l'autre étant constituée par les deux têtes stylisées; l'en- 
semble est beaucoup plus massif que le lent spécimen et il est déjà du type des colombes 
à deux tétes. Les deux autres 585 et 588 n'ont rien à voir avec les précédents, 
Tl s'agit de croix véritables en forme de croix de Malte; l'une (n* 588) a ses reliées entre 
ris salse T leri REN 
deux tétes de colombe touchant les angles supérieurs du central; l'autre (n* 585) est 
d'une ornementation plus compliquée : entre chaque bras de la croix se trouve un it cercle relié 
au centre par une bande mince, sur lequel repose une petite colombe reliée aux de la croix 
gia rasa es 
On retrouve une de ce genre dans la pièce n* 593 qui est unique dans son genre. 
Elle est formée d'un triangle central sur les cótés duquel s'appuient à trois 
branches terminées par des cercles plus grands que le motif central, et qui sont reliés entre eux 
par trois bandes; ceux-ci sont ornés de lobes triangulaires dont la base est constituée par la bande 
elle-même, touchant ainsi aux trois cercles, et formant le point d'appui de trois colonnes reliées 
Pula oci les pes rent cone 

sont ièces, actu connues de moi, que je considére non comme un 

pi mee ee que je genre parti- 
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sente un oiseau vu de profil, dont les pattes sont reproduites avec réalisme puisque 
l'on y distingue les ongles ; cet exemplaire peut être en même tem considéré comme 
un hybride, car le corps de l'oiseau est représenté par un cercle orné d'une croix 
gammée, l'aile, la tête, la queue et les pattes pouvant être considérées comme les bras 
d'une croix. Une autre pièce (V, 12) se présente dans des conditions presque sem- 
blables ; le corps de la colombe est représenté par un cercle divisé en quatre 
égales ornées de triangles remplissant les vides entre les bras de la croix, la tête, 
les ailes et la queue pouvant être considérés également comme les bras d'une croix. 
La planche I renferme deux exemplaires extrêmement intéressants : le premier (1, 4) 
représente une colombe dont le corps est figuré par un cercle orné d'une croix gam- 
mée, les branches de la croix formant l'ensemble, étant figurées de la même manière 
que dans le spécimen précédent, et qui plus est, les trois branches inférieures étant 
reliées entre elles par une double bande comme dans le type 5; quant au second 
6 6), il s'agit d'une colombe trés stylisée dont deux exemplaires se rencontrent 
ns la collection Nixon sous les n** 594 (Pelliot, op. eit., pl. VII) et 595; le corps 
qui correspond au motif central de la croix, a disparu; il est représenté ici par un 
vide rectangulaire, les deux ailes symétriques sont formées de deux cercles sensi 
blement égaux, ornés l'un d'une croix gammée, l'autre de la croix grecque; la queue 
est constituée par un triangle orné d'un tau renversé; ces trois éléments, en tant que 
branches de la croix, sont reliés par deux bandes simples comme dans le type 3, 
les deux cercles étant unis deux bandes parallèles formant les deux peti 
côtés du rectangle central vide, les deux autres côtés de celui-ci étant constitués 
un élément du bord des deux cercles; le triangle représentant la T y est 
Joint par un élément de bandeau perpendiculaire au milieu du bandeau formant un 
des petits côtés du rectangle. La quatrième branche de la croix est formée de la 
tête de la colombe, le cou jouant le rôle de la double bande des croix normales et 
—— obliquement sur le cercle de droite pendant que la tête est reliée au 
cercle de gauche par une bande simple; celle-ci et les bandes inférieures n'en- 
trant pas dans le relief de la piéce ne peuvent pas figurer dans la représentation du 
sceau, s'il s'en agit ici. 

Les colombes opposées qui constituent le type 26, sont également bien représen- 
tées dans la collection Wou. Les pièces peuvent être classées en deux séries : celles 
(I, 3, 9; V, 11) oü le style est encore réaliste et celles (I, 8, 10) dont la stylisation 
est plus ou moins avancée; comme dans le type précédent, elles tendent toutes à la 
représentation d'une croix. Des formes plus ou moins aberrantes doivent à mon 
sens être rattachées à ce groupe; un exemplaire (II, 9) se présente sous la forme de 
deux colombes nettement séparées dont l'une a gardé ses pattes, le cóté op 
pouvant étre mutilé; un autre (Il, 12) d'un genre spécial, est constitué ux 
colombes dont les tétes sont nettement —— alors les alles et la 
queue sont figurés par quatre pédoncules arrondis placés en dessous; les deux têtes 
sont sé par une bande en relief surmontée d'un cercle divisé en trois segments 
égaux. M. Menzies en fait figurer plusieurs exemplaires sous les n°* 939 à 942 sans 
avoir su å quelle catégorie les rattacher. 

Le type 27, constitué par des colombes affrontées, comporte de nombreuses 
variétés; le genre le plus simple est formé par deux colombes dont les corps sé 
sont réunis m une ou deux bandes; les unes sont réalistes (I, 2), d'autres sont 
stylisées (I, 5; III, 8); certaines sont affrontées directement (IT, 10) avec essai de 
stylisation; ce me se transforme de facon telle que les deux corps sont confondus 
en un seul (I, 1) et forment ainsi le motif central d'une double colombe cruciforme 
oà les deux têtes constituent une branche de la croix, les ailes et la queue les trois 
autres. En dehors de ces genres, le type présente des variétés où l'on peut distinguer 
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des colombes affrontées entrant dans un système cruciforme et celles qui sont combi- 
nées avec des motifs divers. Parmi les premiéres, nous avons étudié les variétés 
(III, 6 et V, 1) qui apparaissent dans des systèmes cruciformes du type 7 (cf. supra, 
489); un genre moins évolué se rencontre (1, 7) où deux colombes peu stylisées jouent 
le róle des deux branches opposées d'une croix dont le centre est formé par une large 
bande double qui leur relie le corps; leurs ailes accentuent le róle qu'elles jouent 
dans ce systéme; quant aux deux autres branches, l'une est normale et reliée au 
bas des corps des colombes par une bande simple symétrique, l'autre est constituée 
une branche triangulaire réduite, qui n'a pas son plein développement pour 
isser suffisamment d'espace entre les deux tétes. Deux autres piéces présentent des 
motifs d'un tout autre genre : l'une (II, 2) est formée par deux colombes affrontées 
de chaque cóté de la lame d'un sabre (?) dont l'ornementation est semblable à la 
leur (cf. supra, 493; fig. II, 2, S" l'autre (V, 5) est d'une explication plus difficile ; 
il semble qu'il s'agisse de deux colombes perchées symétriquement sur deux cornes (1) 
reposant sur un cercle qui pourrait représenter le cráne d'un animal (1), l'orne- 
mentation étant la méme pour l’ensemble de la pièce; le support peut représenter 
un soleil et deux croissants de lune (?), ou tout autre chose. 


3. Sceaux carrés ou rectangulaires 


Les sceaux de ce genre ne sont représentés que par quelques spécimens qu'on peut 
diviser en deux catégories : les sceaux cruciformes ou portant des les dur 
tiens; les sceaux qualifiés de Yuan ya. Dans la premiére on peut ranger un sceau 
(X, 6) qui semble porter des symboles du genre de ceux figurant sur des croix; on 
peut ] faire entrer un sceau octogonal qui est orné de —— croix (X, 11), ainsi 
* es sceaux (Xl, 5, 6, 19, 20; XII, 11) portant d'autres symboles chrétiens; 
il faut y joindre les quatre sceaux (XII, 15, 16, 17, 18) surmontés d'animaux 
divers : chevaux et chameau, bien qu ils ne soient pas tous quadrangulaires. Parmi 
les Yuan ya, il faut faire figurer les sceaux (M, 7, 14, 16, 17, 18; XII, 1, 2, 4) 
dont il n'est pas possible d'expliquer les symboles. La collection Nixon renferme un 
nombre assez considérable de sceaux de ces deux genres, qui ont été classés indis- 
tinclement sous les n° 863 à 922, 


4. Sceaur-amulettes dont les types sont indéterminés 


a. Croix. — Plusieurs exemplaires n'ont pu figurer dans la classification que j'ai 
adoptée; il s'agit d'abord de deux croix figurant en méme temps des silhouettes 
humaines; l'une (IV, 2) est une croix simple, grossière, où une tête humaine est 
seule bien indiquée; la seconde (IV, 8) est une croix dont le centre i 
orné d'un monogramme qui rappelle un chrisme (?), forme le corps du nnage, 
la branche supérieure bourdonnée, la téte; les trois autres branches en forme de 
croix de Malte ont pour ornement les deux jambes bien indiquées et les bras avec 
les mains représentées sous forme d'ornements; les branches de cette croix sont 
unies entre elles p des triangles représentant la. double bande 
lobe du type 6; deux ont été brisés. Une croix d'un type spécial IN, 6) 
rail rentrer dans la catégorie du type 21; la seule raison qui m'a empêché 
classer est qu'une töte de colombe est représentée au sommet de la branche supé- 
rieure; ce cas se rencontre dans la collection Nixon oà un exemplaire du méme 


a été classé par M. Menzies sous le n* 598, mais le spécimen de la collection Wou est 


d'un 
ur 
ely 
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us beau. D'autres croix sont difficiles à analyser; l'exemplaire (VI, 6) — ai 
er rung mais sa forme particulière m'a amené à ne pas l'y faire 
figurer; il s'agit d'une croix trés iére dont le centre carré est pourvu de deux 
branches bourdonnées et de deux ches en croix de Malte, le tout étant relié 
une double bande transformée en triangles et sans aucun vide. Une autre 

‘III, 9) semble devoir figurer comme intermédiaire entre les types 18 et 19; on 
peut y distinguer une croix simple dont le centre arrondi porte quatre branches 
qui viennent se raccorder sur une pseudo-bande reliant entre eux quatre cercles 
symétriques qui ne sont pas reliés au centre directement; la pseudo-bande 
constitue la partie intérieure de l'extrémité de chaque branche dont la forme rap- 
pelle deux des branches de la croix (V, 9) décrite dans le type 11; l'ensemble est 
assez grossier et usé. Deux spécimens d'un genre encore i sont constitués d'un 
centre portant seulement deux branches opposées; il peut s'agir d'exemplaires 
brisés ou modifiés par leurs possesseurs; cependant les photographies qui sont 
trés nettes, ne permettent pas de dire si deux branches ont été supprimées; l'une 
, 2) est pourvue d'un centre circulaire et de deux branches allongées en forme 

e croix de Malte; l'autre (XI, 4) est formée d'un centre carré et de deux branches 
trés courtes semblables à celles de l'autre exemplaire. Il faut joindre à toutes ces 
croix une pièce (XII, 3) en forme de fleur, oà l'artisan n'a yu qu'un ornement, 


b. Colombes. — Les piéces qui n'ont pas pu étre classées sont peu nombreuses. 
L'une d'elles (IV, 1) pourrait étre considérée comme faisant partie du groupe 27, 
mais le motif qui figure entre les deux colombes affrontées ne le permet pas; il doit 
s'agir d'un exemplaire hybride oà les colombes représentent grossiérement deux 
branches de croix; le motif central montre nettement dans sa partie inférieure qu'il 
s'agit d'une branche de croix de Malte, mais la partie supérieure en forme de losange 
ne rappelle rien de connu; les deux colombes affrontées sont reliées entre elles 
p deux bandes et non par une seule. Deux autres sont des colombes à téte 

umaine (IV, 5, 9); la premiére est, semble-t-il, une réalisation grossiére de celle 
qui figure sur la même planche et qui n'est la représentation stylisée d'un 
jiramjiea dont un modèle figure sur la même dada (IV, 10), et dont un exem- 
plaire figure dans la collection Nixon sous le n* 725. 


C. Poissons, — Pelliot (op. cit., p. 3 et pl. a mentionné et reproduit l'image 
d'un spécimen de ce genre; M. aa Der, sous le n* 923, > ajoutant une 
autre pièce sous le n° 924 — le n° 925 n'est pas assez caractérisé pour que nous en 
tenions compte. Nous avons ici deux exemplaires (V, 3, 6) qui rentrent dans cette 
catégorie, et l'un d'eux (V, 3) est pourvu d'une inscription ‘phags-pa que je compte 
étudier avec d'autres sceaux pourvus d'inscriptions du méme genre. 


‚4. Pièces de genres divers. — Parmi ces pièces se trouve une amulette (IX, 6) ornée 
d'une croix tournante et des caractères sanskrits ! : om ma ni pa dme A[(ülm. 


On peut penser que cette pièce doit étre d'une date assez tardive. Les deux autres 
sont certainement des boucles de ceinture; l'une (IX, 7) est ornée de chevrons ajou- 
rés, la seconde (x; 9) rappelle l'exemplaire reproduit par Pelliot (op. cit., p. 3 
et pl. VII) et par M. Menzies sous le n° 979 un. celui qui figure sous le n* $78, 


Au lieu d'un double vajra rappelant une sorte de croix, cette pièce est constituée 





9) Type siddhamätrkä. M. Filliozat a bien voulu m'en donner la lecture. 
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par deux cercles ajourés réunis entre eux par un double vajra entre les branches 
duquel s'intercallent en haut deux croix latines, en bas deux symboles en forme de 
la lettre grecque phi; elle est quee à l'extérieur d'un cóté par une boucle actuel- 
lement rompue par l'usure, de l'autre par cinq petites boucles qui devaient servir 
à la fixer sur la ceinture. 

Certains sceaux sont de formes variées ; les uns, circulaires, ont une partie supplé- 
mentaire ajoutée au cercle; ils se divisent en sceaux chrétiens (1) tels kis; 9 
10), dont on rencontre des spécimens dans la collection Nixon, par exemple sous 
les n** 932 à 938; les autres sont des Yuan ya (XII, 8) où l'on lit chang chong, 
formule de bonheur que l'on rencontre également sur (XII, 16), ou bien des sceaux 
tout simplement ornés de fleurs (X, 9; XII, 14). 

On peut donc classer en gros les cent soixante-trois sceaux-amulettes de la collec- 
tion Wou de la facon suivante : 

Type 3 : VI, 3, 4; VII, 9, 10; VIII, 4; XI, 1; 

Type 4 : VII, 7; IX, 1; 

Type 5 : VI, 1, 2, 7, 8; VII, 2, 6, 12; VIII, 3, 6; 

Type 6: V, 8; VI, 5, 10; VII, 1, 3, 8, 11; VIII, 1; IX, 2; XI. 3. 
Type 7 : HI, 1, 6; V, 1; VI 9; 

Type 8 : VII, 5 (7); 

Type 11 : V, 9 (9); 

Type 12 : III, 7; VI, 12; VII, 4; VIII, 2, 5; 

Type 19 : VIII, 12; 

Type 20 : VIII, 10; 


Type 21 : IV, 6; VIII, 7, 8; IX, 4, 5, 10; X, 1, 2, 3, 4, 7, 8, 10, 14, 15, 16, 
17, 18; 


Type 22 : IV, 11 (?); VIII, 11; IX, 3, 8; X, 5, 13; XI, 8, 11, 12, 13, XII, 5, 
6, 7, 9, 10, 13. 


Type 23 : II, 7; Ill, 9; 

Type 24 : IL, 3, 4, 5, 6, 8, 11; Ill, 2, 3; IV, 4, 7; V, 10, 13; 

Type 25 : 1, 4, 6; 11,1; III, 4, 5, 7; IV, 3; V, 2, 4, 7, 12; 

Type 26 : 1, 3, 8, 9, 10; II, 9, 12; V, 11. 

Type 27 : 1, 1, 2, 5, 7; II, 2, 10; III, 6, 8; V, 5. 

Type 28 : X, 6; XI, 5, 6, 7, 14, 16, 17, 18, 19, 20; XII, 1, 2, 4, 11, 12, 15; 

Croix indéterminées : IV, 2, 6, 8; VI, 6; VIII, 9; XI, 2, 4; XII, 3; 

Colombes indéterminées : IV, 1, 5, 9; 

Poissons : V, 3, 6; 

Types indéterminés : IX, 6, 7, 9; X, 9, 12, XI, 9, 10; XII, 8, 14. 

Les sceaux qui sont classés sous les types 21 et 22 peuvent l'étre dans les caté- 
gories secondaires que j'ai adoptées : 

Type 20 a : X, 10, 14, 15; 

Type 20 b : VI, 11; X, 1, 3, 4, 18; XI, 15. 

Type 21 a : VIII, 7, 8. 
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Cette classification n'a pas la prétention d'étre définitive; elle vaut ce que valent 
les classifications; elle repose sur l'idée que j'ai exposée, de l'évolution des types 
cruciformes; il est certain que des sceaux de toutes formes ont existé depuis une 
date assez haute dans la Chine du Nord ; les sceaux ronds d'origine chinoise portant 
des Yuan ya n'ont rien à voir avec les sceaux chrétiens du méme type qui, à ce qu'il 
me semble, sont issus des types en forme de croix, bien que quelques-uns aient pu 
étre directement inspirés par les premiers. 


ll. L'ornementation des sceaux-amulettes 


Toutes les piéces que nous avons classées en vingt-huit catégories qui pourront 
être considérées par certains comme arbitraires ou trop rigides, sont ornées de 
motifs et de symboles dont l'origine et l'évolution dans ce domaine trés spécial, 
sont trés difficiles à éclaircir, J'avais d'abord pensé me limiter à l'examen de ceux 
qui figurent dans les planches qui sont données à la fin de ce petit travail, mais leur 
état ue m'a obligé à dépouiller la totalité des pièces de la collection Nixon 
que M. Menzies a reproduites dans son travail non par photographie, mais par 
empreinte au cinabre à la mode des sceaux chinois. J'ai dà, devant la quantité et la 
complexité des motifs et des symboles !'!, faire une distinction qui, je crois, s'impose : 
les motifs et les symboles qui composent l'ornementation du centre des croix ou des 
écussons des colombes quand il y en a, ainsi que celle des sceaux qui forment les 
classes 21, 22 et 28; ceux qui figurent sur les branches des croix ou sur les ailes 
et la queue des colombes quand ils sont reconnaissables. D'ailleurs il est visible que 
la plupart de ceux qui figurent dans la première série, ne se rencontrent pas dans la 
seconde, ou rarement. 

Il est difficile de faire une distinction entre symboles et motifs d'ornementation, 
car il se peut que les possesseurs de ces petits objets n'aient pas toujours fait de 
différence; étaient-ils d'ailleurs à méme de le faire? Une eroix greeque ou une eroix 
tournante étaient-elles plus réellement ées comme symboles qu'un mono- 
gramme chrétien ou certains signes difficilement explicables? Pour la commodité 
de leur examen, je ferai cependant une distinction qui peut se justifier; seront 
considérés comme symboles les signes simples comme la croix grecque, la croix 
tournante, etc., et comme motifs d'ornementation ces signes transformés et même 
parfois surchargés par des éléments linéaires qui les rendent souvent difficilement 
reconnaissables. 


1. Symboles et motifs du centre 
La croix grecque simple est représentée par un seul exemplaire (X, 17) alors que 


la collection Nixon en renferme un grand nombre, mais la collection Wou o 

plusieurs types de croix grecques ornées de motifs divers : l'un (fig. 4) est abondam- 
ment représenté dans la collection Nixon; il est simplement constitué par des barres 
symétriques intercalées entre les branches de la croix; un autre (fig. 9) est déjà 





(t) Comme ces figures sont très nombreuses, elles sont classées sous forme de tableaux avec un 
numéro pour chacune d'entre elles; ceux-ci sont suivis de tables donnant les références tant pour 
la collection Nixon que pour la collection Wou. 

Le tableau groupant les symboles et motifs du centre comprend deu» cent soixunte-et-onze 4 
Tous les symboles et motifs rassemblés dans les quatre tableaux seront désignés comme 
pour Jes distinguer des pièces des planches. 
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plus complexe; il est formé de deux petites barres se coupant à angle droit, symé- 
triques aux bras de la croix; c'est de ce type que dérivent de nombreuses combinai- 
sons que l'on rencontre dans la collection Nixon (fig. 10 à 22), et dont une (fig. 13) 
se rencontre dans les croix de la collection Wou. Par contre, si les nombreuses com- 
binaisons qui sont représentées dans la collection Nixon ne figurent pas dans celle-ci, 
on trouve dans cette dernière deux motifs qu'elle est seule à offrir : l'un (fig. 26) 
est constitué par les éléments de la figure 6, les deux barres qui se coupent à angle 
droit, sont jointes entre elles par une petite courbe, l'espace ainsi délimité étant 
orné d'une petite barre; l'autre (fig. 27) est formé de trois petites croix dont une 
barre est axée sur le centre, Je quatriéme secteur de la croix centrale étant orné 
d'une petite fi formée d'une branche de croix axée vers le centre et d'une 
petite courbe dont on ne voit pas la signification; il se peut que cette figure énig- 
matique ne soit qu'une croix similaire qui a été déformée par l'artisan qui l'a exé- 
cutée. 

La croix latine n'est pas représentée; par contre, nous trouvons (fig. 36) deux 
barres verticales qui se rencontrent également dans la collection Nixon; ces 
deux barres verticales sont parallèles, mais ont subi un décalage égal entre elles 
(fig. 37); il ne s'agit pas d'un décalage fortuit, car les exemples sont suffisants pour 
que l'on soit certain qu'il est intentionnel, et l'on rencontre (fig. 41) le même motif 
avec quatre bras décalés l'un par rapport à l'autre et deux à deux. 

La figure 42 constitue un symbole extrémement intéressant, car il semble repré- 
senter un iota majuscule, premiére lettre du nom de Jésus. Cette lettre symbolique 
présente de nombreux exemples dans les deux collections, soit isolée, soit combinée 
avec des éléments dont on ne voit pas la valeur, soit jointe à un autre symbole où je 
crois retrouver le chí majuscule de l'initiale du nom du Christ; nous aurions ainsi 
des représentations d'un monogramme chrétien sous des formes diverses (fig. 47 
à 64). 

à classé à la suite des figures qui peuvent être des formes dérivées du mono- 
gramme sous des aspects plus ou moins aberrants, et qui aboutissent à des motifs 
qui sont seuls représentés dans la collection Wou (fig. 2 et 74). Faut-il y voir de 
simples ornements ou des symboles chrétiens? Il est difficile de le dire, car nous 
n'en avons pas d'autres. 

La croix de Saint-André (?) est également représentée seule ou combinde avec 
des motifs divers par de nombreux exemples (fig. 75 à 84) qui n'ont rien de parti- 
culiérement remarquable. 

Nous rencontrons ensuite plusieurs figures dont l'une (fig. 85) est formée de trois 
traits en forme de rayons; sa signification échappe; par contre, celles qui suivent 
(fig. 86, 87, 88) paraissent beaucoup plus intéressantes. J'ai supposé en les clas- 
sant qu'il s'agissait d'une croix en tau combinée avec d'autres motifs que je ne puis 
expliquer, mais il est également possible que ces symboles doivent être considérés 
dans le sens opposé, c'est-à-dire que la barre supérieure du tau devient la base de 
la figure; nous obtenons alors quelque chose de tout à fait différent; faut-il y voir 
un symbole chrétien ou tout autre chose, par exemple un symbole où le trident serait 
un composant, ou encore une — du genre des tamga? Il est impossible de le 
dire, mais mon opinion est qu'il faut orienter la recherche du cóté des marques 
t es. 
dae potencée est également représentée par un genre (fig. 89, go, 91) qui 
tend à s'en éloigner, les barres terminales étant arrondies pour étre en harmonie 
avec le cercle central rayonnant qui est combiné avec cette croix. 

Vient ensuite une longue série de croix tournantes, les unes à droite (fig, 92 
à 118), les autres à gauche (fig. 119 à 151); je n'insisterai pas sur ces — 
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car il faudrait leur consacrer une véritable étude“). La collection Nixon est particulié- 
rement riche en formes aberrantes ou extrémement simplifiées ; peut-être certaines de 
celles-ci n'ont-elles rien à voir avec ce symbole et me suis-je trompé en croyant l'y 
retrouver. La collection Wou en donne un exemplai curieux (fig. 150) et 
j'aurais hésité à y voir une croix tournante si je ne l'avais retrouvée presque identique 
dans la collection Nixon (fig. 149). il 

J'ai classé à leur suite une série de figures dont je n'ai pas l'explication; les figures 
152, 153, 155 et 156 se retrouvent dans les séries qui ornent les branches des 
croix (cf. infra, 000); par contre la série constituée par les figures 157 à 165 
doit représenter des Gh e qui se rapprochent de certaines marques turques. J'ai 
ajouté ensuite plusieurs croix en forme de vajra (fig. 166 à 170). La collection 
Wou offre un exemple oü semblent être combinées des croix en tau renversé 
avec un vajra dont un côté est en forme de trident où la branche médiane est 
barrée en croix (?); nous en reparlerons plus bas car il s'agit peut-être d'un tamga 

ef. infra, 509). 

— ee pas ici de motifs en points alors que la collection Nixon en 
renferme un certain nombre (fig. 171 à 179), mais on en trouve dans l'ornementa 
tion des autres parties (cf. infra, 502). 

Le motif d’ornementation qui fait suite est un petit cercle (fig. 180) qui 
raft pas isolé dans la collectionWou; il a donné des dérivés de toutes sortes (fig. 181 
à 198) parmi lesquels nous rencontrons (fig. 190) une forme stylisée qui a connu 
des développements divers. Ce motif combiné avec le point (fig. 199) est commun 
aux deux collections et a subi également des transformations; la collection Wou 
présente quelques figures originales : motif encadré dans une double croix (fig. 202) 
ou transformé par la stylisation (fig. 2 12). Finalement il est combiné avec lui 
pour donner un double cercle (fig. 219). Il semble vraisemblable de voir dans ce 
motif et en particulier dans ses transformations rayonnantes, un symbole solaire. 
Il faudrait pouvoir comparer celui-ci avec des motifs provenant d'autres sources 
et plus caractérisés pour acquérir une certitude, 

Les motifs qui ont été classés ensuite sont difficilement explicables, les uns sont 
constitués par une sorte d'Y renversé qui sert en quelque sorte d'asymptote à des 
courbes en forme d'hyperbole (?), et en particulier (fig. 2 2 3) combinés avec des croix 
en tau (1); les autres (fig. 293 et suiv.) semblent formées de deux grossières hyper- 
boles symétriques combinées avec des motifs divers; il s'agit peut-être de croix 
grossiöres; d'autres enfin ne me rappellent rien que je connaisse, si ce n'est des 
symboles solaires (fig. 239), 

J'ai groupé à la fin de ces groupes de motifs, une série de symboles qui pré- 
sentent un grand intérét; il s'agit du symbole en forme de la lettre pi, qui 
déjà sur la croix nestorienne —— de Khotan par Dutreuil de Rhins et Grenard, 
et qui est conservée au Musée Guimet, Cette croix en bronze dont la branche gauche 
manque, est iculièrement curieuse, mais il semble que l'interprétation des 
symboles où figure justement celui-ci, soit erronée (?, Je ne pense pas qu'il faille 
vouloir y voir des caractères chinois, mais je n'ai pas d'explication à proposer actuel. 
lement; peut-être l'examen des symboles chrétiens ou non de l'Orient méditerra- 
néen et de l'Iran Oriental pourraitil permettre d'envisager une explication). 
Quoi qu'il en soit, nous rencontrons dans cette série ee symbole depuis ses formes 





©) CL Louis Gaillard, Croix et svastika en Chine, Shanghai, 1904 ( Variétés zinalogiques, 2° 3). 
„ En OE Detresil de Rides ——— doe le out Asie, UL, p. 134-135, 
1898. 


Ui U serait peut-être possible de trouver des éléments de comparaison dans deux livres que 
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les plus simples dont l'une figure sur les croix de la collection Wou (fig. 249) ainsi 
que des formes combinées avec d'autres motifs (fig. 350, 254, 256, 259 et 260) 
pour aboutir dans la collection Nixon à des formes trés compliquées qui, elles, 
(fig. 259 à 265) sont gravées sur de véritables sceaux, sauf — 266) qui appa- 
ralt sur une croix. 

J'ai ajouté pour terminer plusieurs symboles qui semblent également dignes d'in- 
térét; l'un (fig. 267) est formé d'un motif qui n’attirerait pas l'attention, s'il ne 
renfermait deux caractères (?) qui paraissent empruntés à un alphabet occidental ; 
trois autres (fig. 268 à 270) qui se trouvent sur les piéces de la collection Wou, 
sont difficilement explicables; le premier figure sur le centre d'une croix et parait 
davantage rappeler un tamja (1) Tn symbole chrétien ; les deux autres, sont peut- 
être à classer simplement parmi les Yuan ya dont la signification échappe, mais 
des motifs cruciformes semblent s'y rencontrer. Le dernier (fig. 271) se rencontre 
sur la branche d'une croix n'ayant pas de motif central; on peut ada rigueur y voir 
un phi grec, mais sans grande certitude. 


2. Symboles et moti s des autres parties 


Les symboles et les motifs ornant les branches des croix et les autres piéces 
ailleurs qu'en leur centre, étant si nombreux, j'ai dà établir plusieurs tableaux où 
je les ai classés par séries. Dans le tableau H figurent ceux que j'ai cru devoir 
nommer symboles et motifs simples ; ce sont les éléments auxquels se réduisent les 
autres symboles et motifs lorsqu'on procède à leur analyse; encore a-t-il fallu y 
distinguer deux séries : la première est formée de ce que l'on peut nommer des 
symboles élémentaires qui ont donné naissance à des formes plus compliquées où 
certains se combinent avec d'autres et constituent ainsi la seconde série. Dans le 
troisième tableau, j'ai établi vingt-quatre séries des motifs et symboles dérivés 
des vingt-quatre éléments plus ou moins simples du deuxiéme tableau, Bon nombre 
de ceux-ci ne figurent pas dans la collection Nixon dont il a fallu analyser toutes les 
pièces pour constituer les séries ainsi constituées, mais figurent dans la collection 
Wou qui a permis d'établir ainsi des séries plus complètes, 


A. Symboles et motifs simples, 


J'ai classé les symboles élémentaires en huit genres : barre verticale (fig. s), 
barre horizontale (fig. 2), chevron normal ou renversé en y (ig. 3 et A), croissant (1) 
horizontal ou renversé (fig. 5 et di point (fig. 7) et cercle (fig. 8), ces deux derniers 
éléments se rencontrant seuls à l'état isolé dans les motifs du centre (cf. supra, 00). 

La deuxième série est formée des — précédents entre eux : croix 
en tau (fig. 9 et 10), croix en tau renversé g. 11], croix ue (fig. 12 
croix e (6g. Ei croix de Saint-André EU, iota majuscule (1) ibe 15 , 
barre verticale surmontée d'un chevron et semblant représenter une fléche (fig. 16), 
barre verticale surmontée d'un chevron renversé figurant un upsilon majuscule ( 
|fig. 17], barre verticale surmontée d'un croissant (?) horizontal (fig. 18), barre 
verticale surmontée d'un cercle (fig. 19), cercle orné d'un point (is: 20), croissants (?) 
opposés (fig. 21), chi majuscule (?) stylisé (fig. 22), barres liques jointes par 





M'* Lalou m'a signalés : Émile Soldi-Colbert de Beaulieu, La langue sacrée, Paris, 1897, et 
Le temple et la fleur, Paris, US per quis meis Ba nem QUA AME 
de symboles avec indication de leur origine. 

3a, 
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l'extrémité supérieure à une barre horizontale (fig. 23 et 24) en forme de chiffre 
sept. 
On rencontre sur les pièces de la collection Wou seize exemplaires de la figure 9, 
trois de la figure 19, six de la figure 13, trois de la 18, une de la 19 
et trois de la figure 20. On trouve par contre un grand nombre de formes dérivées 
dont nous donnons la nomenclature plus bas. 


B. Symboles et motifs composés. 


Ces derniers sont très nombreux puisque le tableau III en renferme cinq cent 
vingt-neuf, divisés en vingt-quatre séries correspondant aux vingt-quatre premières 
figures du tableau II, et le tableau IV quatre-vingt-deux divisés en deux séries, soit 
en tout six cent trente<ing. f 

La première série est dérivée de la barre verticale (fig. 25 à 5 1) et comprend vingt- 
sept types différents parmi lesquels la collection Wou en offre seulement cing. 

La seconde série qui dérive de la barre horizontale, présente vingt-neuf types parmi 
lesquels certains devraient peut-être être classés ailleurs; les spécimens de la 
collection Wou n'en contiennent aucun. 

La troisiéme série, dérivée du chevron, renferme quinze t dont deux seule- 
ment dans la collectionWou : le triple chevron (fig. 90) etle double chevron arrondi 


5). 
ly Ayre série issue du cheyron renversé, offre vingt et un types (fig. 96 
à 116) qui vont du vrai chevron à angle aigu à des formes arrondies et à 
courbées, parmi lesquels un seul se retrouve (fig. 98) sur les sceaux-amulettes qui 
font l'objet de cette étude. 

La cinquième série qui est caractérisée par un croissant horizontal (?), com 
vingt-huit types (fig. 1 173 144) dont deux (fig. 118 et 138) se retrouvent seule- 
ment dans la collection Wou. 

La sixième série dérivée de la figure inverse, ne comprend que onze 145 
à 155) dont un seul (fig. 150) figure ici. — Ge 

La septiéme série dérive du point et offre vingt-sept types (is. 156 à 182) 
dont certains y ont été arbitrairement classés faute de mieux; ces derniers (fig. 177 
à 180) ne peuvent s'expliquer en partant des éléments analysés ici, mais nous n'avons 
pas le choix; la collectionWou en renferme quatre : le premier (fig. 160) est consti- 
tué par six points en hexagone, plus un point central; le second (ig: 178) est 
presque identique A celui qui constitue la figure 177 et dont le développement 
aboutit aux figures 179 et 180; le troisiéme (fig. 181) est formé de deux croissants 
opposés N entre lesquels quatre points, plus un central, sont disposés en rec- 
tangle; le quatriéme (fig. 182) est constitué par deux barres jointes à angle 
droit et trois points. 

La huitième série, dérivée du cercle, comprend quatorze types (fig. 183 à 196) 
dont trois figurent sur les croix de la collection Wou; parmi ceux-ci figurent pe^ 
formes rayonnantes combinées avec d'autres éléments ainsi qu'un type ovale qui ne 
se rencontre qu'une fois dans la collection Nixon. 

La neuviéme série qui est dérivée de la croix en tau est certainement la plus riche 
en variétés de toutes sortes puisque la collection Nixon et la collection Wou n'en 
offrent pas moins de soixante-huit. On peut y distinguer environ cinq catégories : 
une première (fig. 197 à 237) dans laquelle entrent quarante-et-un types formés 
de la croix en tau combinée avec des éléments divers; une seconde (fig. 238 à 254) 
comprenant dix-sept gun caractérisés par deux petites barret jointes à la barre 
supérieure du tau par le dessous, et qui peuvent avoir des formes et des points de 
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contact divers; une troisième (fig. 255 et 256) est caractérisée par le fait que la 
barre supérieure du tau est légèrement incurvée; une quatrième (fig. 257 à 961) 
comprend seulement cing types dont la caractéristique consiste en ce que la 
supérieure est incurvée vers le bas avec tendance a se fermer; une cinquiéme 
(fig. 262 à BR rte une double barre verticale. 

La dixiéme série, étroitement apparentée á la précédente, renferme quatorze 
variétés (fig. 265 à 278) où l'élément principal est encore une croix en tau, mais od 
la barre verticale est trés raecourcie; cet élément permet peut-être d'expliquer la 
série suivante. En effet la onziéme série semble constituée par le méme élément, 
mais renversé: elle est moins riche, car elle n'offre que onze types (fig. 279 à 289). 

La douzième série est dérivée de la eroix grecque et présente trente types allant 
de la croix ornementée à la croix tournante trés évoluée (fig. ago à 319); peut étre 
certains (fig. 311,312, 317, 318) sont-ils autre chose qu'une croix tournante. 

La treizième série, caractérisée par la croix latine, comprend vingt-neuf types 
(ie 320 à 348) dont certains sont renversés et d'autres combinés avec des sym- 

oles de toutes sortes; quelques-uns d'entre eux sont représentés comme s'ils 
étaient constitués d'une croix surmontant un autre motif. 

La quatorzième série dérivée de la croix de Saint-André, compte dix variétés 
i, à 358); la figure 358 représente peut-ttre un autre symbole : une double- 

e (3). 


La quinzième série semble présenter comme figure principale un iota majuscule, 
initiale du nom de Iyods; elle comprend dix types (fig. 359 à 368) dont certaines 
formes correspondent peut-Mre à tout autre chose, les barres horizontales du iota 
étant non plus droites, mais incurvées vers l'intérieur ou vers l'extérieur; tous les 
types proviennent de la collection Nixon. 

seizième série dérive de la figure 16 qui semble représenter une flèche; elle 
renferme quatorze types (fig. 369 à 382) dont un seul (fig. 372) se rencontre dans 
la collection Wou ; une partie de cette série présente des pointes de flèche incurvées 
qui semblent devoir être rapprochées des motifs que l'on rencontre dans la série 
suivante sous les n” 438 à 450. 

La dix-septième série dérive d'une en forme d'Y majuscule ; elle renferme 
soixante-huit types qui peuvent être divisés en plusieurs classes : une première 
(fig. 383 à 397) où la figure initiale est combinée avec des motifs relativement 
se ts une deuxième (fig. 398 à 409) où la barre verticale de l'Y se prolonge entre 
les deux branches supérieures ; une troisiéme (fig. 403 à 405) oú les deux branches 
n sont reliées entre elles par une barre horizontale ; une quatriéme (fig. 406 
à 410) renferme des symboles qui pourraient figurer dans la première classe, les 
trois premiers étant caractérisés par une barre horizontale placée en bas de PY, 
le symbole représenté sous le n° 410 étant sans doute le même que celui représenté 
sous le n* 397; une cinquième (fig. 41 + à 420) est composée de symboles manifes- 
tement apparentés à ceux de la seconde classe; une sixiéme (fig. A21 à hag) est 
formée de symboles qui, sauf celui porté sous le n° 421, sont des formes dérivées du 
type initial sous des formes arrondies ou obliques; une septième classe (fig. 430 à 
450) doit être une forme renversée du type 17 qui subit des transformations et des 
modifications par l'intervention de motifs divers. 

La dix-huitiéme série dérive du symbole constitué par un croissant surmontant 
une barre verticale et comprend vingt-sept types qui peuvent être divisés en trois 
classes : une premiére (fig. 451 à 466) et sett 18 est combiné avec des motifs 
divers; une deuxiéme (fe. 467 à 475) où le croissant est surmonté d'un second 
croissant plus petit et même d'un troisième (fig. 470); une troisiéme (fig. 476 et 
477) où le second croissant est remplacé par une barre horizontale parfois sur- 
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montée d'une seconde (fig. 478); elle prête une certaine analogie avec la série précé- 
dente, par exemple : fig. 383 et 466, 403 et 476, 404 et 477. 

La dix-neuvième série qui dérive du symbole formé par un cercle surmontant une 
barre verticale, comprend dix types (fig. 479 à 488) parmi lesquels on peut dis- 
tinguer deux classes : une première (fig. 479 à 481) où le type initial est à peine 
modifié; une seconde (fig. 482 à 488) ou le cercle est surmonté de deux traits 
obliques caractéristiques. 

La vingtième série n'est pas homogène; elle comprend quatre symboles (fig. 489 
à Aga) manifestement apparentés à ceux de la série précédente, el trois autres 
(fig. 493 à 495) plus proches du symbole initial. 

La vingt et unième série est constituée de formes apparentées à la figure 21 
(fig. 496 à 499) plus deux symboles (fig. 500 et 501) où il faut peut-être voir dans 
la barre qui y est jointe, une forme réduite de la barre verticale que l'on rencontre 
dans les autres symboles (fig. 502 à 511), où celle-ci est associée avec d'autres élé- 
ments; elle est méme double dans la figure 511. 

La vingt-deuxiéme série est constituée par dix-sept figures et dérive du symbole 
22 associé avec des motifs de toutes sortes (fig. 519 à 598). Faut-il y voir une forme 
du X grec et par là un symbole chrétien, ou une figure spécifiquement turque corres- 
am soit à une lettre (?) soit à un tama 7 Nous ferons plus bas l'examen de ces 

ypothéses; quoi qu'il en soit certaines formes sont troublantes. 

La vingt-troisième série renferme dix-huit types qui peuvent se répartir en trois 
classes : une premiére (fig. 529 à 535) oú le symbole initial est associé à des élé- 
ments peu compliqués; une seconde (fig. 536 à 541) oà le symbole initial est 
modifié par un trait oblique placé à l'extrémité droite de la barre horizontale et 
oú il subit une évolution qui la fait aboutir à des formes courbes en crosse; une 
troisième (fig. 549 à 547) oü sont rassemblées des formes qui semblent apparentées 
mais sans certitude. 

La vingt-quatriéme série (fig. 548 à 553) renferme des symboles dérivés de la 
figure 24, symétrique de la figure 23, où ceux-ci montrent une nette parenté avec 
certains éléments de la série précédente. 


C. Symboles et motifs divers. 


Fai classé sous cette rubrique un ensemble de symboles et de motifs dont les 
uns, dérivés du symbole en forme de la lettre pi, forment une série à part, et dont 
les autres constituent un groupe oit sont rassemblées des figures qui ne m'ont pas 
paru pouvoir être rattachées aux symboles qui constituent les vingt-quatre séries 
qui ont été décrites . 


1. Formes dérivées du symbole pi. — Cette série assez nombreuse, comprend dix 
neuf types dont huit (fig. 554 à 560, 562) sont plus ou moins proches des formes 
qui se rencontrent sous les numéros 248 et 249 du tableau I; les autres (fig. 561, 
963 à 572) en sont dérivés par adjonction d'éléments de plusieurs sortes : certains 
(fig. 563, 564, 565) sont formés du symbole initial et d'un point placé en dessus 
ou en dessous, et se retrouvent dans trois figures du tableau T lig. 253,256, RUE 
un autre (fig. 569, 572) où le le initial est combiné avec la figure 11 du 
tableau II, se rencontre dans le tableau T (fig. 251, 254, 259); d'autre sont plus 
complexes (fig. 571), mais sont également représentés dans ie tableau I, fig. 264, 
sous une forme assez proche. 





P o — groupes constituent Je tableau IV, mais les figures sont numérotées à lo suite du 
au + 
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9. Formes diverses. — J'ai groupé ici soixante-trois figures (fig. 573 à 635) dont 
certaines peuvent être grossièrement classées dans des catégories qui n'ont pas de 
rapports les unes avec les autres. Une premiere (fig. 576 à 579) est caractérisée 

r deux barres verticales terminées en haut par un crochet plus ou moins arrondi; 
une seconde (fig. 584 à 590), par des traits obliques dont le nombre varie de deux 
á quatre et parmi lesquels certains ont subi des modifications ; une troisiéme caté- 

rie (fig. 595 à 604) est constituée par des symboles qui ont une vague parenté 

e forme; une quatrième (fig. 605 à 610) rassemble des symboles assez compliqués 
dont l'interprétation m'échappe; une cinquiéme (fig. 611 a 614) en renferme 
quatre qui sont à rapprocher certains motifs du tableau I (fig. 190, 192, 238), 
et qui sont probablement des symboles solaires; une sixiéme catégorie rapproche 
quatre motifs compliqués (fig. 619 à Ga) qui ne ressemblent à rien de ce que nous 
avons rencontré jusqu'ici. En HL pde des symboles que nous venons de voir, on 
trouve également sous celle rubrique un certain nombre de formes absolument 
indépendantes les unes des autres (hg. 573 à 575; 623 à 635); quelques-uns ont 
une vague ressemblance, d'autres peuvent être rapprochés de symboles que nous 
avons rencontrés dans le tableau Ï : c'est ainsi que l'on peut rapprocher les figures 
632, 633 et 634 avec les figures 227 et 232 du tableau I, et que la figure 574 
peut l'être de cello qui figure sur le tableau I sous le numéro 85. 


Nous disposons done dans les quatre tableaux que j'ai tenté d'établir d'un 
ensemble de neuf cent quatre symboles dont certains sont représentés deux fois, car 
ils ont servi à l'ornementation soit du centre, soit des autres parties des sceaux- 
amulettes, mais ils ne sont pas nombreux ; plusieurs peuvent vraisemblablement être 
ramenés à un seul type dont ils sont des variantes. J'ai pu me tromper dans ma classi- 
fication et rapprocher entre eux des symboles où les spécialistes voient. peut-tire 
des représentations différentes ; cependant cet essai de classification et de descrip 
tion donnera l'occasion à de plus compétents de reprendre le sujet et d'en faire 
progresser l'étude. Il nous reste à tenter de faire l'interprétation non pas de tous 
ces motifs, mais de quelques uns d'entre eux, particulièrement caractéristiques ; 
je ne me fais pas d'illusion sur la fragilité des conclusions provisoires auxquellea 
je crois arriver, 


Symboles et motifs 


Les symboles qui figurent sur l'ensemble des piéces que nous avons examindes, 
semblent pouvoir être classés en deux catégories : 


1” Les symboles chrétiens hérités de l'église nestorienne par l'intermédiaire 
des missions et des communautés régulières dont l'existence pendant plusieurs ` 
siècles est assurée, et qui se sont transmis dans les tribus turco-mongoles chrétiennes 
telles que les Naiman, les Käräyit ou les Önggüt; certains ont été peut-être reçus 
plus tardivement par l'intermédiaire du clergé byzantin vivant parmi les As ou 
Alains dont des groupes importants furent installés en Asie Orientale par les khans 
mongols, ou du clergé catholique lorsque les Onggiit se furent partiellement conver- 
tis du nestorianisme au catholicisme sous l'influence de Jean de Monte Corvino: 


a” Les symboles provenant du fonds altaique d'Asie Centrale sous forme de 
tamjra et peut-être de lettres héritées du vieil alphabet de l'Orkhon, auxquels sont 
venus se joindre des éléments d'origine bouddhique ou empruntés aux motifs 
de décoration de l'Asie Orientale. 
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Il ne s'agit actuellement que de tenter un essai d'interprétation de quelques-uns 
de ces dim et de — quoi ils correspondent, dans la mesure od nous sommes 
à même de le faire. 


1. Symboles chrétiens 


Les symboles que l'on peut considérer comme chrétiens sont essentiellement ceux 
qui sont en forme de croix : croix grecque, croix latine, croix de Saint-André et croix 
potencées que l'on rencontre dans l'ornementation de toutes les parties des sceaux- 
amulettes, et sans doute la croix en tau qui n'orne jamais le centre des pièces. Comme 
nous l'avons vu, ces croix sont ornées elles-mêmes de motifs plus ou moins com- 
pliqués. Outre ces symboles, on peut vraisemblablement en voir d'autres dans ceux 
en forme de iota et de chi majuscules qui ornent les centres ou les autres parties 
des pièces, et qui sont parfois combinés sous une forme rappelant le =chrisme»; 
on peut y ajouter quelques symboles où se manifeste la croix, par exemple dans le 
tableau I (fig. 187, 188, 202, 203 et peut-être 195) et ceux, probablement chré- 
tiens, oà entrent les symboles en forme de la lettre pi et en forme de phi. 

Les symboles cruciformes ne présentent pas de difficultés apparentes bien qu'il 
se puisse que la croix de Saint-André ou certaines croix latines et grecques (tabl. III, 
fig. 396, 327, 342, 343, 344, 346, 347 et 348) soient des tama, comme nous 
le verrons plus loin. 

La croix en tau n'orne jamais le centre des piéces et se rencontre surtout comme 
motif d'ornementation des branches des croix, sa forme s'y prétant d'ailleurs. J'ai 
réuni dans la neuviéme série un certain nombre de figures qui m'ont paru étre formée 
de ce symbole comme élément de base. H faut y distinguer plusieurs groupes et 
il ad o que certains symboles qui paraissent en être dérivés n'aient rien à faire 
avec lui. 

Il n'est pas des plus évidents que les autres symboles soient chrétiens. Le iota 
majuscule que l'on peut supposer représenter l'initiale du nom de Jésus se rencontre 
aussi bien au centre que sur les autres parties des pièces; il figure méme sur de 
vrais sceaux de la collection Nixon (fig. 896 et 903), et probablement sur la figure 
893 de la méme collection; je n'ai pas relevé cette dernière à cause de l'imprécision 
des formes; les deux premières sont combinées avec d'autres éléments. Le iota 

majuscule apparait isolé seulement dans la figure 4a du tableau I et dans les figures 
363, 364 et 365 du tableau III, encore ces trois formes ne sont-elles pas pourvues 
de barres horizontales, mais courbées vers l'intérieur ou vers l'extérieur et n'est-il 
pas sür qu'il s'agisse du méme symbole. Dans les autres figures, le iota apparalt 
combiné avec d'autres symboles; on peut diviser ces derniers en deux catégories : 
une première où le jota est associé avec des symboles linéaires, une seconde où il 
est associé avec des symboles curvilignes. Dans le premier cas, les éléments associés 
sont compris à l'intérieur de la figure : deux petits traits horizontaux symétriques 
constituent une des figures les plus simples (ef t tabl. I, fig. 43 ; tabl. III, fig. 530) 
ces deux rel nce: rejoindre comme c'est le cas dans la figure 360 du 
tableau IIT, ou devenir —— ou paralléles à la barre verticale (cf. tabl. I, 
fig. 44); les deux traits horizontaux peuvent être joints à deux petits traits verticaux, 
formant ainsi deux petites croix en tau (ef. tabl. 1, fig. 45), ou étre remplacés par 
deux points symétriques (cf. tabl. I, fig. 46). Dans deux cas (cf. tabl. HI, fig. 366 
et 367), les barres horizontales du iota sont courbées vers l'extérieur : deux points 
ou deux croix en tau opposées par la base encadrent symétri nt la barre verti- 
cale; ces deux figures sont à rapprocher des figures 45 et 46 du tableau L Il faut 
joindre à ces exemples deux figures oú les éléments associés sont pour une partie 
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extérieurs (tabl. III, fig. 361 et 362); le iota est surmonté d'une barre horizontale ; 
dans la première, cette barre est le seul élément associé alors que dans la seconde, 
deux points symétriques encadrent la barre verticale. La figure 368 du tableau III 
n'est peut-être pas à rattacher à ce symhole; elle serait formée par l'association du 
symbole 507 du même tableau et d'un iota (?) qui pourrait, sa barre étant courbée, 
être par exemple une croix en tau surmontant un croissant (?). La figure 51 du 
tableau 1 renferme un ¡ota majuscule auquel est associée une croix de Saint-André 
ornée de deux petits chevrons symétriques, croix qui représente peut-être un chi grec, 
première lettre du nom du Christ; nous aurions ici les initiales du nom du Christ ; 
comme ce symbole se trouve au centre d'une croix, il y a toutes chances pour que 
nous soyons en présence de ce monogramme; c'est malheureusement le seul qui 
soit aussi istique dans les deux collections. Nous ne rencontrons ensuite 
que des symboles où le chi parait se retrouver, mais sous des formes parfois aber- 
rantes, étant toujours représenté non plus par deux branches droites qui se coupent, 
mais par deux courbes symétriques œ à l'axe constitué par la branche verti- 
cale du iota. Cette forme très particulière d'un chi associée avec l'sota rentrerait parmi 
les symboles chrétiens, alors qu'associée avec d'autres symboles, il faudrait y voir 
autre chose, lettre ou tamga provenant du monde turc. Nous allons donc étudier le 
premier cas comme symbole chrétien, tout en faisant des restrictions, car certains 
de ces prétendus iota sont peut-être également à rattacher au domaine altaique. 

La forme la plus simple (ef. tabl. I, N 47) est constituée un ¡ota encadré 
par les deux branches courbes du chi; elle se retrouve dans ue figures $19 (0. 

20, et peut-être 525 (où les barres horizontales sont courbées vers le dehors) 
du tableau III; les figures 526 et 527 font peut-étre partie du méme groupe, mais 
l'iota est devenu une sorte de vajra dans 526 et quelque chose d'identique aux 
symboles 326 ou 327 du méme tableau selon que la 527 est examinée dans 
un sens ou dans l'autre. Les figures 54, 55, 56, 57 du tableau 1 paraissent pro- 
venir d'un motif identique à celui qui constitue la figure 525; les vides ont été 
remplis par des lignes symétriques ou par des motifs s'harmonisant avec l'ensemble 
de la figure pour garnir entiérement la surface du sceau. Le iota peut &tre formé de 
deux traits verticaux comme c'est le cas des motifs 60 et 61 du tableau I. Dans les 
autres figures oú il est combiné avec le chi, ce dernier subit des modifications dont 
on ne peut expliquer l'origine; dans la figure 523 du tableau III, le iota est coupé 
par une barre horizontale qui rejoint les deux branches du chi; dans la figure 524 
du méme tableau, le motif est le même, mais une des branches horizontales qui ter- 
mine le iota manque, alors que l'autre affecte une forme arrondie; la figure 52: 
est également d'un genre différent, la barre horizontale part du milieu du sota, 
coupe la branche droite du chi et se termine à l'extérieur de cette dernière par une 
petite barre qui lui est perpendiculaire; dans la figure 4g du tableau I, cette barre 
coupe par le milieu les deux branches du chi; dans la figure 48 du méme tableau, 
nous trouvons deux petites barres perpendiculaires au milieu de chaque branche, 
sans contact avec le iota, alors que les figures 522 et 528 (cette derniére doit tourner 
de go*) ont le même élément, mais tourné vers l'intérieur des branches du chi. 
Ün peut sans doute joindre à cette série la fi 5o du tableau I du méme type 
T la figure 48, avec la seule différence que le sota y a la forme d'un t majuscule 

u genre des figures 244 et7245 du tableau III, la base du iota étant cependant 
pouryue d'une horizontale. 

Les figures 52, 53, 62, 63 et 64 du tableau I, et 512 à 518 du tableau III 
n'ont probablement rien de commun avec les précédentes bien que je les ai classées 
dans les mémes séries par suite de la présence dans toutes, des deux courbes qui 
paraissent être dans certains cas des chi. Nous reparlerons plus bas de ces symboles. 
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Les fi 187, 188, 195, 202 et 203 du tableau I peuvent être également 
— —— si l'on veut voir dans les motifs qui les ornent 
des croix, mais ce n'est pas certain. La figure 915 du même tableau est plus com- 

liquée; on peut sans doute y distinguer les initiales du nom du Christ, sym- 
es en forme de pi ainsi que les deux branches arrondies du chi rencontrées dans 
les figures que nous avons examinées plus haut; peut-étre le centre représente-t-il 
un symbole solaire. Tout cela forme un ensemble trés complexe dont l'interprétation 
est difficile car les branches courbes du prétendu chi font double emploi et paraissent 
¿tre l'équivalent des cheyrons que nous avons rencontrés dans la figure 51, ces 
chevrons étant arrondis pour laisser une place suffisante aux symboles en forme de pr. 

Il nous reste à examiner ces symboles en forme de pi dont j'ai donné deux séries 
selon que eeux-i ornent les centres ou les autres parties des pièces. Je n'ai malheu- 
reusement aucune explication à pouvoir en donner, mais ce dont on peut étre cer- 
tain, e'est qu'il ne faut pas y voir la représentation d'un caractére chinois plus ou 
moins déformé, car les motifs qui accompagnent ce symbole excluent une telle 
solution. 

Une croix de la collection Wou renferme un ole d'une forme singuliére qui 
ressemble à un phi majuscule (cf. tabl. I, fig. 271); il faut peut-être en rapprocher le 
symbole qui semble avoir la forme d'une double hache (cf. tabl. IH, 358). 
S'il s'agit d'un caractère de l'alphabet grec, il ne peut être question, comme 
beaucoup de ceux que nous avons examinés, que de symboles apportés par les 
membres du clergé byzantin, car le clergé nestorien faisait usage de caractéres 
syriaques; ce n'est pas impossible, mais cela supposerait que presque tous les sceaux- 
amulettes sont d'origine önggüt et sont postérieurs à leur conversion, quelques-uns 
ayant pu appartenir à des Alains. 

Pour bon nombre des symboles que nous venons de voir, il faut se garder de con- 
clure hátivement; nous possédons seulement des documents archéologiques dont 
nous ne connaissons pas l'origine exacte et à plus forte raison la position dans les 
tombeaux oit ils ont pu se trouver; nous ne connaissons pas l'usage auquel ils ont 
pu servir; il faut donc attendre pour se prononcer, car beaucoup de ces symboles 
n'ont peut-être rien à voir avec le christianisme. 


2. Symboles d'origine non. chrétienne 


Parmi les symboles de ce genre, il faut tout d'abord citer ceux qui sont des sym- 
boles solaires; ils sont surtout représentés par des croix tournantes orientées à 


GŒ v dr 
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droite ou à gauche, souvent sous des formes aberrantes, et ornées de motifs divers 
comme les figures 663, 811 et 862 de la collection Nixon (fig. 6). Les figures 
formées de points et de cercles, oà toutes les combinaisons possibles peuvent se 
présenter, semblent être également comprises dans cette catégorie. 
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Laissant de cóté de nombreuses figures dont l'explication n'est pas süre, nous 
examinerons seulement celles qui paraissent présenter de l'intérêt par leur ressem- 
blance avec des tama ou peut-être des caractères tures employés dans les inscriptions 
de l'Iénisséi et de l'Orkhon, 

Les tamja qui ont été interprétées comme des marques de propriété ou comme des 
figures héraldiques nous sont connues par celles que Rasidu 'd-Din nous a conser- 
vées, et surtout par celles qui ont été relevées sur les monuments des anciennes popu- 
lations altaiques de la Haute Asie. Bon nombre de ces figures semblent se retrouver 
sur les blasons de l'ancienne noblesse russe, ukrainienne ou polonaise, mais leur 
origine est trop controversée pour que nous en fassions état ici. 

Quelles qu'en soient l'origine et la nature. les tama des anciens monuments tures 
ont été rassemblées au nombre de quatre-vingt- dix-huit dans la publication turque des 
inscriptions en vieux ture faite sous le titre de Eski Türk yazıtları, IV, 209-210; 
nous ne ferons pas état de celles qui sont conservées dans le texte de Radidu 'd-Din 
(Trudy V. O. I. R. A. O., V, 25-29, et VII, 32-38) au nombre de vingt-trois, car 
certaines sont malheureusement déformées dans les manuscrits et la reproduction 
de Berezin n'est pas süre. 

Il semble que quelques-unes de ces tamga puissent être retrouvées parmi les 
figures qui ornent les piéces des deux collections. En effet, nous constatons que les 
figures 1, 29 et 3o du tableau I, qui sont les motifs cruciformes les plus simples, 
sont représentées parmi les tampa; aussi y a-t-il lieu d'ètre circonspect pour dis- 
tinguer celles de ces figures qui peuvent étre chrétiennes de celles qui sont d'origine 
altaique; la croix, en tant que tampa, est peut-ètre d'origine chrétienne, car de nom- 
breuses tribus ont connu le christianisme; le tampa cruciforme serait dans ce cas 
analogue aux croix héraldiques occidentales. Nous trouvons également un tampa 
idenfique au tota que nous avons décrit (fig. 49 du tabl. 1), non plus vertical mais 
couché ; devons-nous dans ces conditions voir dans cette figure non plus un symbole 
chrétien, mais altaique? Je ne suis pas à même de le dire. Plusieurs autres tampa se 
retrouvent dans le tableau Ï : cercle avec un point au centre (fig. 199) dont l'origine 
solaire semble indéniable; courbes opposées et symétriques (fig. 243 et 244), mais 
le tama est vertical, alors que les deux figures sont obliques; symbole plus com- 
ges (fig. 167) qui rappelle singuliérement un tamga reproduit sur la premiére 

igne du tableau de la page 210 du recueil turc. 

Plusieurs symboles du tableau III se retrouvent également parmi les tamga de 
la méme page du recueil; par exemple, les figures 16, 117, 410, 422, 427 et 
541; peut-être les figures 542 à 546 sont-elles à rapprocher de celle en forme de e 
majuscule; peut être aussi faut-il considérer les figures 363 et suivantes comme iden- 
tiques au même symbole qui, comme la figure Aa, n'est pas vertical mais horizontal. 

s symboles de nos ux ont certainement une indéniable parenté avec les 
tampa, mais donnent l'impression d'avoir été reproduits sur nos sceaux-amulettes 
sans que leurs auteurs en aient compris exactement le sens. Peut être tous ces sym- 
boles étaient-ils encore connus par une tradition déjà confuse et considérés comme 
des «signes» dont la valeur échappait déjà, et étaient-ils employés pour des raisons 
religieuses ou familiales. Les symboles chrétiens et altaiques seraient confondus et 
leur distinction difficilement réalisable. 

En dehors des rapports possibles entre toutes ces figures et les tamga ou les 
symboles religieux, un autre rapprochement peut être fait, mais à titre trés h 
—— l'usage des caractères de l'alphabet ture de l'Orkhon aurait été conservé 
dans les milieux religieux tures de la Haute Asie comme l'alphabet slavon l'est encore 
dans le christianisme russe orthodoxe. Certains caractéres se retrouvent en effet 
parmi les figures qui ornent les croix; ce rapprochement doit-il être considéré comme 
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fortuit? Je ne puis le dire, mais nous avons plusieurs exemples assez curieux; parmi 
les formes iple du tableau II, nous trouvons la figure 16 qui correspondrait au 
caractère transcrit par og, ug, go, qu; la figure 17 représenterait */, et il faudrait 
t-être voir dans la figure 1 le caractère transcrit 5s, et dans la figure 6, i. Parmi les 
ue dérivées du tableau III, les figures 410 et 397 (71 pourraient représenter la 
lettre ĉr, les figures 398, 430 et 431, la lettre ë; peut-être pourrait-on ajouter les 
figures 3o, 465 et 466 qui co ndraient à 'y, et la figure =e e- 
rait 4, Tout cela est aléatoire, mais il se peut qu'en tenant compte de i 
de certains caractères, il soit possible de «lire» quelques mots sur certaines pièces. 


Quoi qu'il en soit, nous constatons sur tous les sceaux-amulettes qui ne sont pas 
d'origine chinoise, un nombre considérable de parmi — il faut cer- 
tainement distinguer des symboles chrétiens; d'autres appartiennent au fonds 
commun eurasiatique oú certains symboles paraissent altaiques; un nombre assez 
important de ces Lits correspondrait à des tamga dont quelques-unes peuvent 
être identifiées; d'autres encore sont peut-être des caractères alphabétiques de 
l'Orkhon, mais sans beaucoup de certitude. 


Nous possédons encore de nombreux sceaux-amulettes qui n'ont pas été inven- 
toriés, ni décrits; il s'en découvre tous les jours. J'espére pouvoir dans un autre 
article, examiner certaines de ces piéces si curieuses non plus d'aprés des photo- 
graphies ou des empreintes, mais d'après les originaux mêmes. ` 





NOTES AU TABLEAU 1 (voir page 511) 


1. La figure 13 qui se rencontre au centre du n° 758 de la collection Nixon est ornée de 
motifs supplémentaires qui la modifient fortement, mais il semble qu'il faille l'y retrouver 
cependant. 

2. La figure 53 est peut-être à représenter sons une forme plus compliquée: les deux branches 
du chi plèn, jer limitées par deux traits verticaux qui —— à ceux qui apparaissent 
horizontalement, et constitueraient avec ceux-ci une sorte d'encadrement au motif central. 

3. La figure 56 doit tourner d'un quart de tour. 


4. La figure 99 bien que représentant une croix tournante, doit Atre rapprochée des motits 
dérivés de la eroix grecque (fig. 21 et 22). 


, 9. La figure 122 existe également dans la collection Nixon sous le n° 630, mais la figure est 
inversée et les branches sont à angle droit. 
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600 601 
mA 
612 613 
v oy 
624 625 
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Tasveav IV 
Ss „Et 
559 560 
Jt 75 
571 572 
"an Mx 
578 579 
14 — 
590 591 
WwW Ys 
602 603 
A > 
614 615 
f 

Z Y 
626 627 


LE RR 


561 


S80 
592 
604 
AS 


616 


628 


562 


581 


E 
I 


593 


563 


AA 


582 


594 


fis 


606 


618 


EAS 
` 


630 


564 565 


Ye 
583 


c 


595 


eh gh 


607 608 


Y Y 


619 620 


4X C 
^ Ar 
631 632 


TABLES DE LA COLLECTION WOU 


L SYMBOLES ET MOTIFS DU CENTRE 


Fig. 1:PLX, 17. Fig. 91:1X, 4. Fig. 190 : VI, 8. 
+ 4:X, 8. 4 + 92:1, 4; VI, 3, 7, 9, 10; Y 190: VIL, 11. 
— 9:16; X, 10, 15, 16; Vil, 123 Vill, 1,3, | — 204: VII, 2. 

XII, 5. ra; XII, 15, 18. — 206: XI, 4. 
—  13:1X. s. — 94: VIII, 6; XI, 3. = 13: Y, 10. 
= 26:V, 12. — 98: VII, 6; X, 3. — 219: VIII, 45 X, 18. 
— IFEK A. — 100: XIL o. — 9333:1V,6 Œ. 
— 37: VIL, 10 — 115: V, 8. = 239:1V, 11. 
— A3:1V, 9; VIL 5. — 119 : V, 5; Vl, 2,6, 12; | — 249: XL 5 (9), 6. 
— 47: VH, ^. Vil, g; IX, — 250: VII, 1. 
— A8:X,15. — 121 :1. 9; = 251: VII, 3. 
— 52:1V,8, — 122; M. 5. — 252: XL, 15. 
— 60: VIII, 5, 19. — 131:IX, 1. — 253:X, 1. 
— 73:X1,8. — 132: VIII, 1010. — 254: Vil, a. 
— 74:VII, 7. — 136:1,6: X, 2. — 256: XI, 11. 

75 : XI, 150 : IV, 3 — 359: EE 19. 
v * * he isse — 260 : XII, 11. 
— 77:VM, o. — 154:1, 10 1, — 268 : III, 1. 
=  85:1X,5. — 159: HI, 7. — 39: X, 11, 
—  86:1ll, 6; XL 1. — 167:X, 19. — 970 : Xl, 7. 
— 87:VL 4. — 182:Y, 9. = 91: VII, 5. 
ll. SYMBOLES ET MOTIFS DES AUTRES PARTIES 

Fig. 4: VII, 10. Fig. 138 : XI, 3. Fig. 250 : VIII, to. 
—  9:L6,;1V, 15 VL 1031 — 150:1X, 8. — 3257: Vl, g. 

Vil, 10, 13: VIU, 3, | — 157 : VIL 12; VIII, 3. — 959: ui. G. 

b IX, a; XL 1. — 160: VHL, 12. — 264: VIII 5. 
— 12:;111, 7; XH, 18. — 178: VII, 8. — 293 : VIII, 14. 
— 13:V1,6;1X,9;XIL, 17. | — 181: VIII, 13. — 321: VI, 8. 
— 18:V,8; Vl, 115; VII, 4. | — 182:IX, 1. — 334: VII, 5. 
— 19: VIII, 1. — 184: VI, 19; VIII, g. — 335: VI, 4. 
— 20: VI, 12; VILL, 10,13. | — 186 : HL 1; VIII, 5. — 342: Vl, 9. 
= 28: Vil, 11. — 198: XI, 2. — 343: Vl. 11. 
— $2:Vi,5. — 205: VI, 24 VIL, å; VIL, 1. | — 346: VI, g. 
— 39:VL,5. — 206 : VIII, 6. — 347: UL, t. 
= 60: VIL, 11. — 214: 1X, 1. — 348: VIII, 7. 
— 61:1X,9. — 220: Vill, 19. — 858: VIH, 10, 
= 90:VI,1. — 221: VIL, 1, 3, 3. — 372: VL, 1. 
— 95:13,3; X, 13. — 225: VIL, 3. — 383: Vil, 9. 
— 98:1, 7. — 228: VIII, 6. — 389: Vi, 1. 
— 118: 111,7. — 245: VL, 3, — 390: VIL, o. 


(1 Inverser, 
9 Le motif n'est pas absolument symétrique, une des flèches — celle de droite — est 
formée de deux lignes brisées. 


BSLFEO, XLIV-3. 334 


520 


Fig. 407 : VU, 4. 

— ALA: VI, 7; IX, 3; XL 10. 
— 415 ; VIII, 10, 

— 467: VII, a, 

— 470 : Il, 1. 

— 476: VL, to. 

— 482: VI, q. 8, 123 VIL 5, 


Fig. 


px y 


ET TA 04 


7, 15; VII, 3, 4; XI, 


imn Vu d 
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Fig. 493 : VIII, =. 


e ui, 


494 : 


520 : VII, 4; VIII, s. 5. 12. 
522 : XI, 5. 

523 : XI, 12. 

530 : VII, 6. 


Fig. 547 : VII, 15; VIII, 3. 


548 : XI, 1. 
549 : VI, 5. 
551 : VIII, 6. 


— 559 : VIIL 6. 
— 561: Y, 9. 


634 : VIII, 12. 
635 : III, 3; V, 9, 13, 


TABLES DE LA COLLECTION NIXON 


l. SYMBOLES ET MOTIFS DU CENTRE 


1:1, 31, 3a, 33, 34, 43, 
73, 7%, 75, 76, 77. 
78. 79, 81, 135, 
143,155, 161, 209, 
203, 204, 205,206, 
307. 308, 309, 215, 
217, 385, 2 289, 
290, 391,999, 995, 
294,295, 208, 397, 
398, 399, 400, 401, 
hoñ, ho, 48h, 489, 
510, 536, 537,685, 
35, 736, 737, 738, 
739.748, 746, 935. 
2 : 35, 910, 497, 405, 
406, 407, 408,409, 
510,557, 511, 741, 
745. 
3:497. 
4 : 296,595, 609, 740, 
743, 746 
S:ait. 
6: hos, 
7: 301, 
B : 744. 
9: 151, 151, 153, 515, 
539, is 51, 753. 
io: Ll T 7917 
11.753 
12: 750. 
13 : 150, 756, 758, 750, 
60 


7 
14 : 149. 
15: 5919, 
16: kgs. 
17 : 754, 755, 75. 
18 : 734 


19 : 8^5, 


Œ Inverser. 


bi havi bet 


n E en 


DATI Toten T 


SH H LE 


20 : 761 

21:84 

23:843, 

23 : 846. 

24 : 594. 

35: oe 

28 : 837. 

29 : 73, 933, 934, 936, 
går. 

30 : 599. 

31 : hg1. 

32; 249. 

33 : 71. 219, 35a, 361, 
369, 416, 418. 

34 : 198, 238. 


35: nm 


E : 242, 243, Bhg. 

38 : 118, 336, 445. 

39 : 337. 

40 : 475. 

A1: 354, 

42:14, 18, 69, 70, 220, 
531, 332, 306,307, 
308, 415,605, 655, 
666, 717, 847,899, 


930 
43: 45:2, , him, 543, 588. 
:3 


is, hih. 

A6 : 490. 

47:3, 13, 17, 943, 225, 
309 m. 5ás, 544, 

eas 548, 549,550, 


A8: Mie 
49 : 566. 
50 : 57. 


CEA tab TA 


| ded 


1 AL En Y 


51:8. 
52:5. 


. 54:896. 


55:5 
56: 86s. 
57 : 805. 
58 : 836. 
59 : 558. 
60 : 2, 551. 
61 : gos. 
02 : 035. 
63 : 930, 
64:19. 
65 : 600, 
66: —* 
67: 
68 : € 124, 333, 559, 
568. 


60 : 560, 561. 

70 ; 195. 

71:333. 

72 : 123, 127, 331, hot, 
504. 

75 : 5, 29, So, 84, 85, 

= 86, 87, 88, 89, go, 
91. 92, 93, 126, 
145, 913, 216, 218, 
3os, 305, 360 (1), 
511,512, 498,513, 
513. 

76 : 803, 4 

77 : 513, 538. 

78 : 304, 485, 540. 

79 : 516. 

x: 576. 
Ger 1,677. 

82 : 131. a 

83 : 80, 166, 914, 341. 


NOTES SUR QUELQUES SCEAUX-AMULETTES NESTORIENS EN BRONZE 


Fig. 84:559. 


| 


| 


DA ES td mm 


I pp n Sp Top 1 


86 : 119, 257. 

88 : 190. 

89 : 16, 209. 300, 380, 
455. 


90 : 739. 
91:779- 
92 : 65, 66, 67, 137, 
138, 179,180, 181, 
185, 183, 186,188, 
189,190, 191, 199, 
193, 194, 195,270, 
a71, 972,273, * 
275, 276, 277,2 
279,280, 391, abs, 
183, 284, 382, 383, 
381,385, 386, 387, 
388, 390,391, 393, 
393, 394, 395, 454, 
470,481, 483, 496, 
507, 509, 528,529, 
530, 531,534, 533, 
569. 584, 585, 666, 
Brie 734, 830, 
4,875,915, 933, 
6, 939, 940, 
93 : 19,41, 22, 139, 154, 
159, 184,187, 389. 
gf = 197 hañ. 508, 
646 


95 : 535. 
96 : 873. 
97 : 196, 198, 1 
98 : 285, 286, 
99 : 763. 
101 ¿des 
102 : 875. 
104 1 858. 
105 : 83s. 
106 : 185, 870. 
107 : 34s, 396, ^53, 469, 
482, 831, 868,871. 
108 : 875. 
108a : 811. 
109 : 339. 
110 : 925. 
111 : Abo. 
112 : 448. 
113 : 136. 
114 : 26, 68. 
115 : ho. 
116 : 449. 
117 : 580. 
118: 811. 
119 : 23, of, 95, 53, 54, 
55, 56, 57, 58, 59, 
Go, 61, 62, 63, 166, 
167, 169,170, 174, 
173, 173, 175,175, 
176, 100, 201, 353, 
254, 255, 956, 357, 
258,259, 160, 961, 
263, 263,266, 267, 
268, 269, 365, 366, 


, 534. 
8. 


RE iles sor OO AR AA I TON 


VUT EN 1 


hd ot 


Fig. 119 : 367, 368, 369,370, 


371, 373,373, 374, 
375, Uy 377,378, 
379,381, 478, 479, 
480, 493, 494, 503, 
boh, 505, 506,520, 
521, 922,523, 59%, 
535, 536, 570,587. 
620,660, 695, 7 
728, 729, 835,863, 
864, 865,867, 934, 
937, 947. 

121 : 93a. 

123 : 866. 

125 160 

126: 168. 

127 : sho, wht. 

128 : ba, 527, 593, 727 
(variante). 


129 : 730. 
131 : 177. 83^, 868, 
133 : 664. 


134 : 64, 150, 265, 869. 
135 : 586. 
136 : 158, 178, 468, 59^, 


595. 

137 : 845. 

138 : 76s. 

130 : 886. 

140 : 356. 

141 : 163. 

142 : 338. 

153 : 350, 355. 

144 : 364. 

145 : 565. 

146 : 347. 

147 : 244. 

148 : 573. 

149 : 346. 

151 : 500. 

152: 351. 

153 : 129. 

155 : 947. 

156 : 164, 

157 : 564, 590. 

158 : 589. 

150 : 565 0. 

160 : 568. 

161 : 250. 

162 H 350, 

163 : 34^, 

164 : 446. 

165 : 251. 

166 : 4. 

168 : 708, 88. 

9 : 883, 

: 881. 

: 453, #96, 297, 228, 
230, 310, 311,315, 
419,490, 491, 499, 
460, 472,473, 517, 
555, 584, 764,765. 

172 : 498, 

173 : 316. 


RER x VA STO 


PhP ay AA 


DIC TATE H LO S E TTE AA AA 


180: 109, 110, 111, 112, 
113, 158, 163,932, 
333, 934, 935, 236, 
3:8, 319,320, 323, 
333, 325, 431,439, 
433, 435,536, 437, 
487,554, 668, 706, 
781, 785. 

181 : 790. 

182 : 556, 557. 

183 : 9. 

184 : 780. 

185: 810. 

186 : 458. 

187 : 778. 

189 : 891. 

190 : 108, 321,413. 474, 

83. 

191 : 791. 

192:815. 

193 : 438, 

194 : 343. 

195 : 779. 

196 : 571. 

197 : 157. 

198 : 575. 

199 : 38, 39, 101, 104, 
143, 299,459, 518, 
55a, 730. 


200 : 493, 525, 430, 486, 


227 : 5o, 153, 591. 
228 : 878. 
229: 713. 
230 : 155. 


522 
Fi 


$ 


Fig. 


231 : 800. 

232: 103, 107, 314. 
233 : 771. 

234 : 156. 

235 : 41. 

236 : Bos. 

237 : Bhi. 

238 : 784. 

240 : 248, 598. 


F 


a 


x 
. 
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241: 5:4. 
242 : 345. 
243 : 945. 
244 : «46. 
245 : 121. 
246 : 444. 
247 : 335. 
39:91: 
255 : 8192. 


Fig. 257 : 567. 
irs 
— nif. 
= 7 . 
vef 263: 00. 


— 264: 


= 265: 969. 
= 9 209 
— 267: 907. 


ll. SYMBOLES ET MOTIFS DES AUTRES PARTIES 


1 : 4, 36, 38, 4a, 43, 44, 
51, 78, 83, 194, 
128, 133,136, 138, 
164, 197, 200, 108, 
218, 310, 992,298, 
#30, 303, 38s, 398, 
45g, 491, 553, 746, 
751, 763, 766, 768, 


— 2:50, 135. 

— 8:191, 193, 360. 
— 4:143, 170, 199. 
— 5:55, 113, 396. 


6:318. 


— 7 : 153, 297, 473, 496, 
51 


— 8:591, 475, 489, 494, 


- 9:5, 9, 13, 14, 15, 


50g, 522, 513,529, 
530, 540,551, 559. 
563, 564, 584,783. 


1 T 
21, 95, 30, 31, 34, 
^o, 47, 48, 51, 53, 
54, 69, e 1^. 75, 
76, 77: 85, 86, 93, 
95, 96, 98, 99, 108, 
106, 110, 119,115, 
118, 120, 126, 119, 
131,138, 139, 144, 
145, 149, 151,159, 
155, 158,159, 167, 
168, 169, 173,180, 
184,195, 196, 200, 
303, 309, 211,993, 
ada, 253, abo, 253, 
259, 203, 267,268, 
171,275, 379, 289, 
290, 291, 301,309, 
303, 106,308, 309, 
313, 334, 335, 365, 
381, 382,393, 398, 
foi, hos, hob, 416, 
436, 437, 645,447, 
^53, 455,461, 473, 
473, 491, 509,510, 
530, 537,540, 555, 
267,569, 584, 588, 

1. 


———— 


W Répétition sur le tableau par erreur. 


Fig. 


10 : 142. 

11 : 63, 64, 91,151,157, 
197. 356,351, 451, 
a 491, 519,565. 

12 : 5, 20, 29, 3a, ho, 
8^, 95, 360, 456, 
488, 489, 510,515, 
536,537, 544, 555, 
558, 564, 783. 

13:33, 133, 165, 990, 
371,379, 455, 478, 
^98, 500, 519,554. 

14 : 39, 126, 210, 251, 


360. 
15 : 59, 250, 415, 13s, 
56 


t 
16 : 185, 312, 502. 

17 : 12, 57, 60, 69, 86, 
133, 139,148, 165, 
79 189, 190,194, 
335, 361,387, 407, 
439.453, 517, 567. 
18:64, 108, 109, 113, 
122, 153, 169,170, 
173, 175,179, #10, 
N k St ta 264.335, 
361, 365, 383, 338, 
390, 404, Arr, bag, 
^36, 518, 520, 544, 
toa, 113, 136, 145, 
306, 23a, 381,504, 

555. 


19 


20 : 497, 506, 507, 511, 
521, 525,527, 528, 
53a, 534, 535,549. 
543, 547, 548,55, 
553, 556,565, 567, 
568 


21 : 193, 259, 370, 374, 
390, 561. 


22 : 560. 
23 : 211, 976, 353, 357. 
24 ; 58, 185, 199, 216. 
1215. 
an 
: 172, 969, 3 
28 : 6a, En ii 


Fig. 39:456. 


Uo mE ver LOU 5 by 


30: 60, 201, 224, 365, 
31:559, 562. 

323: 456. 

33: 558. 


: 251. 
41: 263. 
42: 460, 273. 
43 : 363. 
AA : 133. 
45 : 410. 
46 : 534, 
47:87. 
48:415. 
49 : 4295. 
52:322, 351, foo, 416. 
53 Z h5o, 523, 529. 
54 : 345, 368. - 
55.359. 
56 : 220, 321. 
57 : 363. 


89: 186 


60 : 329. 

61 : 329. 

62 : 329, 363. 
63 : 89. 

64 : hab, 

65 : 325. 

66 : 574; 

67 : 502, 

68 : 362. 

69 : 150, 217, 664. 
70 3 399- 
71:190. 

72 : tho. 

73 + 165. 

74 : 134. 

75 : 165. 

76 : 146, 

71 : 359. 


Db Baut, vm ea La 


rp Uu UP ENT SAMI 


Fore rr ter tr v n ww 


NOTES SUR QUELQUES SCEAUX-AMULETTES NESTORIENS EN BRONZE 


——3 


78:87. 
79 : 356. 
80 : 466. 
81 : Shs. 
82 : 205. 
88 : 194. 
84 : 90, 99, 106. 
85 : 193. 
86: a 
87 : 36a. 
88 : 363. 
89 : 176. 
91 : 285. 


92 : 303, 390. 

93 : 209, > 

94 : 385. 

96 : 88, 343, 349, 413. 

97 : hog. 

98 : ng “ha, 415, 546, 
568, 

99 : aby. 

100 : 275, 273. 

101: 171, 176, 180, 207, 
+5: 976, «87, sgh, 


298. 
102 : 8o, 266. 
103 : 488. 
104 : 485. 
105 : 370, kta, 457. 
106 : 370. 
107 : 466. 
109 : 343. 
110 : 466. 
111 : 
112: 
113 : 
114 : 
115; 
110: 
117: 
118: 316, 584, 590. 
119 : 530. 
120 : 161. 
121 : 111. 
122: «3, 66, «26, Aha, 
561. 

123 : 387. 
124 : 493. 
125: 196. 
126 : 516. 
127 : 340, 
128 : 550. 
129 : 556. 
130 : 116. 
191 : 19. 
132: 429. 
133 : 381. 
134 : 316. 
135 : 316. 
136 : 10. 
me 

370, 389, 539, 563. 
139: ae, —* 
140 : 214. 


Fig. 141 : 5ha. 


TENOR LE 


O A a alt 


142 : 533. 

143 : 499. 

144: 386. 

145 : 489. 

146 : 25. 

147 : 502. 

148 : 520. 

149: 558. 

151 : 17. 

152 ; 509. 

153 : #05. 

154 : 388. 

155 : 388. 

156 : 440. 

157 : 413, 509, 537. 
158 : 478. 

159 : 565. 

161 : 63, 190, 296, 448, 
162 : 173, fat, 488. 
163 : 420, has, 498. 
164 : hah. 

165 : 359. 

166 : 177. 

167 : 454. 

168 : 413. 

169 . 413. 

170 : 66, 

171 : 783. 

179 : 344, 

173 : 537. 

174 : 210. 

175 : 187, Ads. 

176 : 356. 

177: 
179: 
180 : 
183: 


:310. 
: 573. 
: 573. 
shod khi. 


185 
186 : ud bah, 545,556, 
550, 557. 

187 : 93. 

188 : 9. 

190 : 377. 

191 : Bik. 

192; 501. 

193 : 212. 

194 : 533. 

195 : 489. 

196 : ^19. 

197: 356, 387. 

198 : 17, 194, 265, 307, 
68. 


5 
199: 13, 187, 193, 258, 
aba, a79, 281, he e 
391, 396, 447, 4 
h79, Sia, 564, 568. 
200 : 343. 
: 528. 
: 359. 


2377: 


: 877- 
: 10, 186, hgg, 542. 
207 : 557. 


OO 


210 : 126, 518. 

211 :3, 24, 33, 119, 155, 
198, 247, 356, 283, 
296, hañ. 462, 465, 
503, 506, 507, 53h, 
589, Bos. 

212:8. 

213 : 62, 464. 

214:1 

215: 1. 384, hoh. 

22 3, 7, 19, 190, 524. 
217 : 376. 

218: 501. 

219 : 539. 

221 : 389. 

222 : 375. 

223 : 178. 

224 : 686. 

226 : 72, 125. 

227 : aah. 

229: 61. 

230 : 296. 

231 : 125, 497, 504. 

232: 

233 : 364. 

234 : 88. 

235 : 478. 

236 : : 93. 

237 : 8. 

238 : 594, 595. 

239 : 521, 527. 

240 ; 354, 

241 : 464, 468. 

242 : 272. 

243 : 257, 5 

244 : 38 86 + 

245 : $69, 508, 

246 : a8. 

247 : Bo. 

248 : 515. 

249 : 354. 

261 : 123. 

252: 524, 

253 : 430. 

254 : har. 

255 : 538. 

256 : 546, 5^7. 

257 : 481, 500. 

258 : 486, 569. 

260 : 516. 

261 : 1. 

262 : 954. 


N | 171, 229. 
233, 243, 255, 311, 
Pe "27 374, 378, 

267 788, 337, 339, 450, 

268 : 53. 4 


269 : 363. 


KV TAA VALEA E am X e 


USD Y dv Md qud vu 1 


UPON PAE FO TS ONE US A I 


. 270 : 117. 


271 : 117. 

272 : 337. 

273 : 397. 

274 : 188. 

275 : 414. 

276 : hgh. 

277 : 386. 

279: el 394, 400. 
280 : 394. 

281 : shen 451, 456, 
282 : 494. 

283 : 86, 483, 491, 531. 
284 : 59. 


385: 

286 : 

387: 

288 : 

289 : 

290 : 469. 

291 : 88, ^70, 479, 501, 
503, 549, 563, 590. 

292 : 495, 503, 505, 

294 : 484. 

295 : 390. 

296 : 483. 

297: 2 


3 2. 508. 

: 531. 

: 792, 73. 

: Bo. 

: 550. 

: 39h. 

: 525. 

:hgs, 

307 : h i 

308 : 343, 39^, 525, 531. 
535, 611. 

309 : 373. 

310: 505. 

311 : 493. 

312 : 483. 

313 : 494, 50s, 531, 545, 
558, 563. 

314 : 470. 

HE 566. 

316:4 

317: PEKA 

318 : 533. 


125, 
192. 
3a5. 
320. 
320. 


305 : 


325 : 23, 

326 : 383, 388, 
327 : 361. 

328 : 446, 
329 : 549. 
330 : 09, 101, 
331 : 588, 
332 : s81. 


UDC a F HF Bae CR 03 vo 11 II 


Ma Ve) ee Ye ru va tg I 


Iu EN 


— p -— a AN 
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333 : 463. 
335 : 56. 

336 : 353. 
337 : 501. 
338 : 527. 
339 : 376. 
340 : 600. 
341 : 566. 
344 : 566. 
345 : 586. 


351 : : 074, 574. 
352 : 122. 

353 : 8. 

354 : 8o». 

355 : 165. 

356 : 543. 

357 : s60. 

359 : 403, 471. 
360 : 481. 

361 : 414. 


369 : 169, 181. 

370 : 379. 

371 : 319. 

372 : 81, 8a, 201. 

373 : 97, 263. 

374 : 500, 

375 : 186. 

376 : 313. 

377 : 498, 

378 : 353. 

379 : 304. 

380 : 452. 

381 : 385. 

382 : 413. 

383: : 59, 57, 88, ga. 240, 
283,517. 

384 : ho7. 

385 : ho7. 

386 : 516, 

387 : 333. 

388 : 681. 

390 : 279. 

391 : 1^6. 

392 : 493. 

393 : 470. 

394 : Me 

395 : 199. 

396 : 8. 

$97 : 173. 

398 : 3, 6, 62. 97, 299. 
300, 502. 

399 : 486, 

A00 : 984. 

401 : 587. 

402 : 483, Bas. 


ra da VAL acra Ci AO NI 


CU (4 eR IER EN 


, 403 : 348, 475. 
404 : 235, 474. 
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LE SYMBOLISME 
DU MONUMENT DU PHNOM BAKHEN 


par 


Jean FILLIOZAT 


Le monument du Phnom Bäkhèü 0 a été longtemps considéré comme de second 
ordre, en raison de sa situation entre les deux grands ensembles d'Aükor Vat et d'Añ- 
kor Thom. Ce fut un des plus grands mérites de Victor Goloubew (2) d'avoir démon- 
tré qu'il représentait au contraire l'édifice central de la première ville d'Aükor, 
fondée par Yagovarman à la fin du ıx* siècle. Comme tel, il a repris toute son impor- 
tance (9) et, vam l'étude de son plan, exactement connu depuis les dégagements 
opérés par M. Marchal de 1919 à 1930, permet, jointe aux indications des ins- 
criptions qui s'y rapportent, de tenter de préciser le rôle essentiel qu'il jouait 
dans la conception de la capitale khmére et la valeur des détails de sa structure. 

Sa destination est clairement établie par l'inseription bilingue de Sdók Kak 
Thom (*! de 974 caka (9). Selon les données de cette inscription, le roi Yagovarman, 
de son nom posthume Paramacivaloka, établit la ville royale Cri Yacodharapura et 
établit cérémoniellement (sthipana) le «Mont Cenfral» (Vnam Kantäl)(® qui est 
comparé au «roi des monts»). Qu'il s'agisse bien du monument du Phnom Bakhéa 
est hors de doute. L'attribution de ce monument au roi Yagovarman (889-900) (8) 


0) En translittération : Bhnam Pa Khia (dénomination moderne). 

(2) Le Phnom Bäkhön et la ville de Yacowarman, BEFEO, XXXIII, p. 319 et suiv., Nouvelles 
recherches autour du Phnow Bâkhèà, BEFEO, XXXIV, 1934, p. 576 et suiv. 

(2) M. Glaize le it encore, en 1948, dans les monuments de deuxième importance (Les 
monuments du groupe d’Angkor. Guide, s" ödit., Saigon, 1948, p. 28+), en se plaçant sans doute 
au point de vue architectural et artistique exclusivement. 

Œ G, Cadis et P. Dupont, Les stèles de Sdok Kak Thöm, Phnom Sandak et Práh Vihar, BEFEO, 
XLII, 1943-46, p. 56 et suiv. 

(4 L'année raka 974 couvre avril 1052 à avril 1053 AD. La stance de datation (CXXIII) précise 
que le Soleil est dans le Verseau, on a donc affaire au mois de Phálgana, février-mars ; l'inscripti 
est Noe de 1053, de 

(8) Partie khmére, D 12-13, éd. p. 9, trad. p. 113. Le mot sthäpanä, qui reproduit le sans- 
krit sthápana, est à prendre dans le sens techni Ue désignation de la cerimonie d'étàblissemant 
sol comme me le fait remarquer M. Au Chhieng dont l'opinion est confirmée par l'emploi 
du mot athüpana dans la littérature des rituels civaites, 

™ Partie sanskrite, stance XLII, éd. p. 8o, trad. p. 97. 

t) La date, 81 1, caka, de l'avènement de Yacovarman est maintes fois attestée dans les inscrip- 
tions, cf. G, Codes, BEFEO, XXXI, 1933, p. 108, n. 2. La date de la fin de son règne n'est pas 
attestée directement mais celle de l'avènement de son successeur, Harsavarman I, est 899 caka = 
cepi Te grec e a rois de la dynastie angko- 
rimne, BEFEO, XLITI, 1943-40, p. 13; Les états hindouisós..., 1948, p. 194. 


BEFEO, XLIV-3. 3^ 
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a été établie dès 1911 par M. Cœdès, gràce à la partie khmére d'une inscription 
trouvée in situ et indiquant que le monument servait au culte du Seigneur Cri 
Yacodharecvara, alors que plusieurs fondations célèbres du roi Yagovarman étaient 
caractérisées dans nombre d'autres inscriptions comme étant celles de Yagodhara (1), 
Le Phnom Bäkhèü n'est donc pas une montagne (phnom) banale, mais, de par le 





La œ 12 se 


Fis, 7. — Plan du Phnom Bàkhèò d'après M. Glaize. 
(Les monuments du groupe d'Angkor, a" édition, pl. VI.) 


monument qui le couronne, la montagne du centre du monde, le Meru ou Sumeru 
de la cosmologie indienne. 

Un doute pourrait toutefois être élevé. Finot, dans sa traduction de l'inscription 
dc Sdók Kak Thom en 1915 (2), avait interprété, dans la stance XLIII citée plus haut, 
l'expression «roi des monts» (giriraja) comme désignant l'Himalaya. Co dés 





0) G. Codes, Une nouvelle inscription du Phnom Bákhéñ. BEFEO, XI, 1911, p. 396. Inscription 
analogue, Finot, BEFEO, XXV, 1925, p. 363-365, 
(a) BEFEO, XV, 1915, p. 8o. 
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et Dupont l'ont suivi). Quoi ‘on admette généralement que Vnam Kantal, 
«Mont Central », désigne bien le on pourrait se demander si la comparaison, 
dans la stance sanskrite, du mont avec I'Himilaya plutôt qu'avec le Meru n'indique 

un flottement dans la conception de la valeur de ce mont et si, en fin de compte, 
Vnam Kantál ne doit pas s'interpréter comme désignant la montagne du centre de 
la ville plutót que celle du centre cosmique. 

Mais ce doute doit étre écarté. Boethlingk et Roth (suivis par Monier Williams), 
ne proposent d'identification du giriräj- (forme équivalente à grege: qu ne figure 
pas dans leur relevé) qu'à l'Himälaya («wohl der Himavant»). Mai passages 
auxquels ils renvoient (MBh. VI, 3419, Bhag. P. 6, XII, 29; 8, VII, 12) ne sont 
nullement décisifs et admettent aussi bien l'identification avec le Meru, identification 

ue précisément d'autres textes garantissent. Le Harivampa 12850 ualifie le 
ru de giriraja, lo Bhagavatapurana 5, XVI, 7 de kulagirirája, la utpatti 
4148 associe le nom du Sumeru à la désignation de parvatarajan, équivalent de 
giriraja. L'expression tibétaine ri-rgyal, «roi des monts», s'applique aussi couram- 
ment au Meru, bien qu'elle ne lui soit pas exclusivement réservée ©), Il est done clair 
que la comparaison di monument du Bikhin avec le roi des monts en fait bien une 
représentation du Meru et non de l'Himalaya et que c'est en qualité de Meru qu'il 
est considéré comme t Mont Central». 

Une stance jadis inexactement interprétée m Bergaigne va nous le confirmer 
et, du même coup, s'expliquer. Elle figure une inscription de Yacovarman 
même, à Lolei®), Elle est comprise dans l'éloge du roi : 


dattaván ekadá râmah kacyapáya mahim iti 
jigisayeva yo nityam hemadrim udiçat dvije | 
Bergaigne, non corrigé par Barth qui l'éditait, a traduit : 
Rama donna un jour la terre [fit un don de terres] à Kaçyapa= : c'est perce qu'il s'en 


souvenait, et pour le vaincre en libéralité, qu'il donnait sans cesse aux brihmanes une 
montagne d'or [le mont Meru] '”. 


Mais il ne faut pas voir là un simple éloge de la libéralité royale et il faut traduire : 


[Se disant ;] » Une fois, Rima a donné la Terre à Kacyapa>, lui (Yaçovarman), il a, 
comme pour le vaincre, assigné à perpétuité la Montagne d'Òr (le Mera) au brähmane». 


Il s'agit certainement du Meru du Bákhéñ et nous pouvons identifier le brâh- 
mane en question; l'inscription du Sdók Kak Thom le nomme Vamagiva. Elle ne dit 
nullement qu'il ait regu un monceau d'or, quoiqu'elle donne des détails sur 
ses honoraires 5), Elle dit qu'il a été le guru permanent du roi dés avant son avè- 
nement, qu'il a été chargé de l'établissement cérémoniel d'un linga sur le Mont 
Central (9) et gratifié d'une terre, les fonctions de chapelain et la possession de la 
terre étant restées à ses descendants). 





(» BEFEO, XLIII, p. 97. 

(3) Sarat Chandra Das, A Tibetan-English dictionary, p. 1173. 

(9) Inscriptions sanscrites du Cambodge (ISCC), LV, éd. p. 399, trad. p. 406, stance 47. 

(4) Il ajoute en note : «jeu de mots», Effectivement, hemadri = montagne d'or est une désigna- 
Hen REPAO, ALU, p. 118-145 (partie khmère 46 de la partie 

u Bg N (p. 1158-11 i et stance 46 de la je sanskrile. 

W) Ibid., p. 113 «Udo masc ti dato ; 

V) Ibid, p. 118, c. 113. 
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Les stances 49-44 de la partie sanskrite sont les suivantes : 


bhúbhujas criyacovarmmábhikhyám samvibhratah kri | 
erigat ael hl see es ad 
sa erigacodharagirau giriräja iva eri 
caivam samsthapaydm asa ligam bhübhrnnimantritah | 
gurur bhadragirer bhümim abhyarmnasthan tam icvaram 
dukzinim ädade prityà vidvitn vai jayapattanim || 
"De Criyacovardhana, assumant comme roi l'appellation de Criyacovarman, l'expert 
Vámaciva demeura le guru. 
Celui-ci, sur le mont Grivacodhara, tel, gràce à Cri (la Fortune), le Roi des Monts, 
établit eérémoniellement un liüga, invité (qu'il avait été à le faire) par le roi. 
[Comme] guru, Jayapattani, la terre toute procho du Bhadragiri et le Seigneur, à titre 
d'honoraires il les reçut avec joie, le savanta Ù. 


Dans la stance 47 de Lolei, le rappel du don de la Terre par Rama à Kaçyapa est 
ua trait habile, Il s'agit non de terres comme l'avait supposé Bergaigne, mais bien 
de la Terre entière, conquise par Paraçurâma, fils de Jamadagni, et que ce Rama a 
donnée, à l'issue d'un sacrifice de victoire, au brâhmane Kacyapa, a titre d'hono- 
raires (daksiná) pour la célébration de ce sacrifice 2), L'assimilation de Yagovarman 
à Poraguráma est done indirectement une proclamation de souveraineté sur la Terre 
entière. D'autre part, elle rejoint une comparaison de Yacovarman à Visnu, qui se 
trouve dans la même inscription, et ailleurs ©}, car Paraguräma est un des avatara 
de Visnu et c'est avec l'arc de Visnu qu'il a conquis la Terre. De plus, aprés le don 
de la Terre, ce Rima s'est retiré, d'après la recension de Bombay du Ramayana 
et maintes autres sources (*, sur le mont Mahendra et, d'après la recension bengalie 





u) MM. Cadés et Dupont, p. 97, rejetant UY tation de Finot d'i le 
aurait reçu «cet icvara et la terre, ont pene —— le roi — — — 
tasmád icvarát, lis ont pensé aussi que la seule interprétation en accord avec le texte khmer paral- 
lile était : «Le sage guru recut en don gracieux du roi la terre de Jayapattani voisine de Bhadra- 

». Pourtant la stance suivante (45), confirmée par uno indication du texto khiner (trad. p. 114 : 
- M... donna un liòga. . .) ajoute aussitôt que le roi établit cérémoniellement, en faveur du guru, 
un liügam airvaram sur celle terre, et il parait bien que ce soit là l'icvara, le «Seigneur [Civa] de 
la stance — part, SRI pranga IN guru, non au roi, non seulement que 
le roi ne nous parait pas mentionné la stance, mais encore en raison de la place du mot et 


que, dans le rituel çivaite, le contentement de l'officiant chargé du —— le sth ici 
'imaciva, est la condition de l'obtention du fruit de l'opération par celui qui l'a Aiken agn qui 


doit payer en rapport avec sa propre satisfaction de l'œuvre accomplie, 
Ex it, la raia) an. tense coss ê en 1211 par Somacambhu, d'après des textes 


plus anciens s'exprime ainsi (éd. K. M. Sub uye Castri, ttai, 1931, p. 264) : 
à santogam ayüti tathä pajyo gurus tadå || 43 || 

asantuste gurau yasmát na kartus tatphalam . 

sthäpakar ca phalam tustas tatah sies arre 9 

protimolingaredinám yarantah paramanacah || 46 || 

zarad ene gehabhujah phalam || | 

"Au méme point où (le yajamäna) atteint la satisfaction, au même point le guru doit être honoré, 

alors. Le guru n'étant ner de ce fait (l'opération) n'a Pus CUR od l'auteur... Et 
l'établisseur content peut faire apparaître en conséquence le fruit pour l'auteur : autant les statues, 
le Liga et la vedi ont d'atomes ultimes, autant de milliers de périodes cosmiques il y a fruit pour 


l'auteur jouissant d'une maison (c'est-à-dire dans l'état de grhastha)». 

a) — Ur ide V, 8 et 25; éd, Gorresio, I, I, 10 et 29. 

0) Prah Bat 19, 24 (ce, P. 371-372), Pràsàt Kimnap XXVIII (BEFEO, 1, p. 89, 
94; la Fortune, Uri ou Lak; , embrasse sans cesse le roi, parce u'elle est dégoütée des avatara, 
qu'elle prétend ainsi empêcher, le roi est done Visou), Lolei, LV, ss (ISCC, p. 396, 403). 

“ ça, 3322, 5295; Bhäg. Pur., 9, XVI, 26; 10, LXXIX, 12. 
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du même texte, sur le Meru. Quiconque connaissait la légende avec cette variante 
et les faits concernant Vamaciva pouvait voir que Yacovarman avait bien — 
Rama : tandis que ce dernier avait donné une fois la Terre à son bráhmane chape- 
lain, mais en se réservant Je Meru, Yagovarman, qui avait donné au sien la terre de 
Jayapattani, «Ville du Triomphe», ne s'était point réservé le Mera, il le lui avait, 
sinon donné, du moins «assigné» (dig-), en le chargeant de sa consécration rituelle. 

Remarquons encore qu'en le lui assignant sous le nom de Montagne d'Or employé 
par l'inscription, Yacovarman satisfaisait à la lettre à une obligation du rituel civaite 
d'établissement cérémoniel d'un liga. La Somagambhupaddhati nous enseigne, en 
eflet, que «le yajamana même (celui pour qui le rite est accompli), après avoir honoré 
l'aecomplisseur comme Maheca, doit lui donner sans tricherie sur la valeur, des hono- 
raires en terres, en or, etes (N. 

Grace au double sens bien vu par Bergaigne, la Montagne d'Or est aussi un mon- 
ceau d'or. Dans la réalité, que nous expose tout uniment l'inscription de Sdók Kak 
Thom, le monceau d'or est représenté par les biens alloués au guru avec la terre, la 
Montagne d'Or par le Mont Central Meru dont le service rituel lui était confié. 


Si le Phnom Bákhéü était conçu comme un Meru, comment le monument qui le 
couronne répondait-il à cette conception et à quoi répondait cette conception méme? 

Les descriptions indiennes du Meru, montagne fabuleuse, sont nécessairement 
imprécises et elles sont assez diverses en leurs détails. Les architectes khmers pou- 
vaient choisir entre plusieurs représentations possibles et, de fait, ils ont figuré 
maintes fois le Meru en des monuments différents, les « temples-montagnes >. Tous 
ces derniers ne sont point sürement toujours des représentations du Meru, cer- 
tains pourraient représenter d'autres montagnes mythiques, comme le Kailäsa 
qui domine l'Himalaya et n'est pas normalement le centre du monde. Les représen- 
tations du Meru y sont toutefois certainement en majorité et leur structure archi- 
tecturale n'est nullement uniforme. Les plus connus sont, à Rolúos, le monument 
du Bàkoi (le plus ancien Meru de pierre, qui avait été précédé d'au moins deux autres 
en briques (?!, puis les monuments de Ki} Ker, du Mébon oriental, de Prè Rup, de 
Ta Key, du Phimanàkàs, du Baphuda, d'Aükor Vat et dans une certaine mesure 
du Bayon, auxquels nous verrons qu'il faut ajouter au moins ceux du Phnom Krom 
et du Phnom Bók. 

Le Meru du Bikhéa (9 est une pyramide quadrangulaire, à gradins, à faces orien- 
tées, hérissée de tours-sanetuaires ou chapelles à divinités, Elle comporte sept plans : 
le plan de base, un massif à cing degrés formant cing plateformes superposées 
d'étendue décroissante de bas en haut mais d'égale hauteur et une plateforme 
supérieure plus basse portant un quinconce de tours. Les six plateformes sont reliées 
par des escaliers aux quatre points cardinaux, ceux de l'Est et de l'Ouest étant mé- 
dians, ceux du Nord et du Sud légèrement décentrés vers l'Ouest. Le quinconce de 
tours comprend une grande tour centrale et quatre autres disposées en carré, une 
à chaque point intermédiaire du compas, et il est décentré légérement vers l'Ouest 
de l'ensemble comme les escaliers Nord et Sud, en sorte que les axes des quatres esca- 
liers se coupent en un point de la tour centrale. Le massif aux cinq gradins réguliers 





M  sthüpakam yajamino pi újya ca mahecavat || As 
Kenere r a e 
A ce texte fait suite le passage cité plus haut. 
11) G, Cadis, Pour mieux comprendre , Paris, 1947, p. 92, n. 1. 
M Description la plus récente dans M. Glaize, Guide, a* éd., Saigon, 1948, p. 96 et suiv. La 
description de Parmentier, ag n guide Parmentier, Saigon, — en réalité plus ancienne, 
est inexacte quant au compte des tours. 
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norte 60 tours, 12 par étage, disposées une à chaque angle et une de chaque côté de 
lagos escalier (hg. 9). Le plan de base porte une rangée de tours en briques entou- 
rant le monument. Ces tours laissent un passage en regard des escaliers et chacune 
de celles qui limitent ce ge est doublée d'une autre, construite sur une ligne 
extérieure et couplée sur le méme socle. Ces tours de briques du plan de base, très 
ruinées, sont au nombre de 44. Le total de toutes les tours du monument est de 
109. 

[^ rdé de l'un des points cardinaux, le monument ne montre que les tours d'une 
face. En bas, elles sont douze mais paraissent dix, les deux extérieures de part et 
d'autre du passage d'escalier couvrent en effet les deux qu'elles flanquent en avant 
ou n'en laissent voir qu'une petite partie en perspective. Sur les cinq gradins, k 
tours sont visibles, quatre sur chaque. Au sommet, trois tours dominent : la cen 

et les deux des angles de la plateforme placés du côté de l'observateur, Au total, 
à chaque point cardinal, le monument présente 33 tours, 

Ce nombre évoque immédiatement les dieux dits «Trente-troisn (Trayastrimga) 
qui sont, dans la tradition indienne, les habitants du Meru. Abordé par l'une 
quelconque de ses faces, le monument offre done au regard les trente-trois demeures 

ivines caractéristiques de sa fonction de Meru. 

L'ensemble des cent neuf tours ne s'expliquera pas moins clairement : la tour 
centrale, dans un Meru, est l'axe polaire, les cent huit autres qui l'entourent évoquent 
les révolutions cosmiques autour de cet axe, ear cent huit est un nombre de base 
de la Grande Année. 


Les dieux sur le Meru. — Les descriptions les plus claires du Meru se trouvent néces- 
sairement chez les astronomes, obligés de s'en faire une représentation plus précise 
ue les poètes du Mahabharata ou des Purana, et la tradition de ces astronomes 
tait bien connue au Cambodge, comme l'atteste la richesse des indications astrono- 
miques et astrologiques qui sont données fréquemment dans les dates des inserip- 
tions sanskrites de ce pays. Mais les données cosmographiques des textes astrono- 
miques sont sommaires et reprennent trés largement les données des autres textes : 
elles peuvent done être complétées par celles-ci. Celles-ci à leur tour sont confuses 
et s'éclairent par leur confrontation mutuelle, qu'elles soient brahmaniques, boud- 
dhiques ou jaina. Les données jaina sont, toutefois, fréquemment aberrantes et ce 
sont surtout celles des textes brahmaniques et bouddhiques, souvent concordantes, 
qui doivent étre utilisées, parce qu'elles révélent le fonds commun, stable et relative- 
ment ancien, des conceptions principales de la cosmographie indienne indépendam- 
ment des systémes religieux proprement dits. 

Toutes les traditions, y compris celle des Jaina, font du Mont Meru l'axe du monde 
s'élevant au centre des mondes terrestres et autour duquel gravitent les astres. Les 
astronomes précisent que le Meru est au póle Nord de Chere, voire qu'il est l'axe 
polaire terrestre : «Passant par le centre du globe terrestre, le Meru sort de 
et d'autres ©), dit le Suryasiddhanta, Tl est entouré du grand océan où se trouvent 
quatre continents, symétriquement placés deux à deux sur deux axes rpendicu- 
laires se coupant au Meru (?!. La périphérie de eet océan est l'équateur. Lhénisphèee 





(0 bhugolamadhyago merur ubhayatra vinirgatal || (XII, 34). De méme Pañoasiddhántika, KIM, 
b ; meros samam upari viyaty akso vyomasthito dhruvo ‘dho ‘nyah | «En l'air juste au dessus du 
Meru est l'axe qui se trouve dans le ciel, l'autre pôle est au dessous ». 

(2) Pour la commodité du langage, les textes astronomiques comme les Purina disent que ces 
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Nord est sous le regard des dieux, l'hémisphère Sud sous celui des Asura, car les 
dieux résident précisément au sommet du Meru), mais les textes varient sur le 
détail de ses formes. 


continents sont respectivement, rapport au Meru, à l'Est (Bhadrägvavarsa avec la ville de Yama- 
koti), au Sud (Bharatavar:a avec Lanka) à l'Ouest (Ketumalavarsa avec Romaka) et au Nord (Kuru- 
varsa avec Siddhapura). En réalité, ils sont tous au Sud du Meru, ce qui est bien formulé par les 
astronomes (par exemple Süryasiddhänta XIT, &1... tábhyac cottarago merus tavan eva h, 
z rapport à celles-ci (les villes des quatre continents), le Meru, en tant que séjour des dieux 
(c'est-à-dire le Meru du côté des dieux, non de son côté opposé, qui est celui des Asura) est au 
Nord». Cf. Bhäskara, Siddhantartromani, Goladhyaya, III, AA, pour qui le Meru est au Nord de tout 
lieu terrestre). Mais, étant donné un — —— —— face à l'Est, si = obser- 
vateur est su transporté au pôle Nord, par une translation du méridien, les quatre 
continents pipa par rapport á lui comme l'étsient les points Bow Ans quand il se trouvait 
aux latitudes de "Inde. C'est en ce sens que trois continents, qui sont évidemment au Sud comme 
le quatriéme, peuvent ¿tre dits respectivement à l'Est, à l'Ouest et au Nord du pòle Nord. D'ail- 
leurs, les termes employés en sanskrit pour désigner les points cardinaux se réferent tous, sauf un, 
á la position de Y ; VEst est «devant» (paren), le Sud rá droites (daksina), l'Ouest 
= derrière» (parcima). Seul, le Nord n'est pas dit «à gauche», mais =en haut» (uttara), encore que 
— à daksina («droites et «Sud »), uttara (en haut» et « Nord») puisse prendre le sens 
«gauche». La désignation du Nord comme étant zen hauts paralt se à la culmination 
du ae, pôle Nord, par rapport à l'observateur se trouvant aux intitudes indiennes. La conserva- 
tion de cette désignation quand l'observateur est transporté au pàle est donc abusive mais elle est 
diea depict a sod ay tions de positions rapport à lui. 

Au surplus, il existe bien un levant et un couchant sur l'horizon des dieux du u, él par conté- 
quent deux autres directions cardinales, En effet, pour un observateur du Meru (un dieu), le Soleil, 
par suite de l'obliquité de l'écliptique qu'il parcourt, n'est visible que dans l'hémis Nord, 
où il entre à l'équinoxe de printemps et d'où il sort à l'équinoxe d'automne. Il y a done r les 
dieux un jour d'une durée de six mois humains et une nuit égale. Ce jour divin commence l'équi- 
noxe de printemps, au moment où le Soleil se trouvant au début du Bélier afileure l'horizon- 
équateur (Sorgen XIT, 48, Paficas. XIII, y et 28). Le point de l'horizon-équateur où il apparait 
marque sur la Terre pour les dieux le levant de leur jour. Durant ce jour divin, d'une part le Soleil 
le zódiaque du Bélier à la fin de la Vierge, d'autre part Soleil et zodiaque tournent autour 

u Meru et de la Terre, qui sont fixes, ce qui produit les jours humains s'écoulant dans l'espace 
da in mín. Pour les ots le Soleil ot la conbialiution a bande il se trouve restent 
constamment visibles durant ces révolutions qui distribuent aux hommes le jour et ja nuit; ils 
décrivent autour de la Terre des cercles de plus en plus hauts par rapport à l'horizon, jusqu'au 
solstice d'Eté, puis les mémes cercles en ordre inverse jusqu'à l'équinoxe d'automne, oü le Soleil 
dans l'hémisphère Sud et va y tracer ses cercles aux yeux des Asura. Le point de l'horizon- 


oú le Soleil disparalt est pour les dieux un couchant. C t, Varähamihira a contesté 
la légitimité de la mise en rapport d'un point précis de l'horizon r avec ce levant ou ce cou- 
chant : «Par rapport au Meru, il n'y a pas de ition des points cardinaux, car l'Est n'y résulte 


pas du Soleil; tandis que le Soleil se lève, il fait une révolution com Ma seo de M Turri Dre 
ris —— doen) prs 
tavat || Pañeas. XV, 11) et il ajoute (vers 12) : «On pourrait dire que détermination de l'Est 
résulte de l'observation du point précis (littéralement du «rien qu'atome») [de l'apparition de la 
plus petite partie qui puisse être yue du Soleil pointant), mais, après que [lo Soleil] e marché 
pendant la moitié [de sa course], étant donné qu en ce point il est au couchant, est-ce que 
ce doit être l'Est ou l'Ouest?» (ayumitradarcanit prigvibhaga iti cet samärdham itvä tu | tasminn 
e kim vá prici bhavet tv apara | en suivant les corrections de Thibaut et Sudhakara au 
texte altéré Ü est vrai que, lors de la ition dans l'hémisphère Sud de la dernière partie 
visible du | il, à l'instant de jonction entre le dernier jour de sa course dans Ï i Nord 
tt le premier de sa course dans l'hémisphère Sud, un nombre entier de jours humains s'étant écoulé, 
le point de la Terre se trouvant en face de ce Soleil disparaissant est le méme celui qui, six 
mois. us tôt, s'était trouvé en regard du Soleil apparaissant. Mais Vara ira semble avoir 
oublié qu'alors le Soleil disparaissant n'est pas dans le Bélier et que c'est la ière apparition 
du Soleil dans le Bélier et non simplement le point en duquel est visible la plus petite partio 
perceptible du Soleil levant ou couchant qui marque l st sur la Terre vue par les dieux. Il reste 
qu'il ne s'agit là que d'un Est tout théorique et que les prétendus points cardinaux par rapport au 
rayon sober ry nappa eae ann RN 
celui-ci est censé transporté au 

0) Süryas. XII, 35 : uparistät sthitäs tasya sendrä devà maharsayah, «à son haut se tiennent 
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représentation la plus classique des Purána(% le dresse au milieu du Jambúd- 
"i — de Plava, ae autour de laquelle s'ordonnent huit autres 
régions à la maniére des points cardinaux et intermédiaires. Il est rond et va s'élar- 
gissant vers le haut qui est constitué par un plateau circulaire. Il est en cela compa- 
rable à un péricarpe de lotus qui serait fortement étiré en hauteur. Il a 100.000 
yojana de hauteur totale, dont 84.000 au-dessus de la surface terrestre, et, pour 
diamètres, 16.000 yojana à la base, 32.000 au sommet. Il est cependant parfois 
décrit comme polygonal ou carré. M^ j h 
Il est flanqué de quatre montagnes qui lui font, comme à quatre points cardinaux, 
autant de contreforts (viskembha). L'astronome Bhäskara lui attribue à lui-même 
trois sommets, portant respectivement les villes de Brahman, Visnu et Civa (Sidd. pir., 
Goladh., TII, 36). Ce dernier trait ne parait pas appartenir à la tradition pourâ- 
nique courante, le Kailäsa, séjour de Civa, y étant habituellement localisé dans l'Hima 
laya, au «Sud» du Meru (Kirfel, p. 97), et le Vaikuntha, lieu transcendant de Visnu 
étant placé hors du système du monde. Seule, la ville de Brahman y est couramment 
considérée comme étant au sommet du Meru (meror mürdhan:, Bhäg. pur. 5, XVI, 
29, meror upari, Visnup., Il, n, 29). Mais dans la littérature encore presque inex- 
plorée des Agama çivaïtes dont Barth avait justement souligné l'importance chez les 
Civaites du Sud de l'Inde en trouvant un de ces textes cité au Cambodge (2, le Meru 
est décrit, de méme que chez Bhäskara, comme ayant trois pics (proprement « cornes s, 


erga). 
Le Kıranägamamahätantra (1, vin, 49-5 1) caractérise en effet ainsi le Meru’) ; 


sa merur hemasambhütie carüvakrtimastakah 

pravistas sodacádhatàt sahasräni sa vertulah || 44 || 
ucchrüyena sahasránám acitic catur anyuthé | 

tribhic grügais samayukto rukmakáscanaratnajaih || 50 || 


krgnasya räjatam cragam souvarnom brahmano matam 
ratnajam cümkaram sthénam tad adho "marasamsthitik || 51 |] 


49, eLe Meru, fait d'or, au sommet en forme de plat, est enfoncé en bas de seize 
mille (yojana); il est rond. 


les dieux avec Indra et les maharsi». On pourrait à première vue traduire : «au-dessus de lui...», 
et c'est ainsi e comprenait Sudhakara Dvivedi dans le commentaire sanskrit qu'il a ajouté à son 
édition de la Bibliotheca Indica (1909), car il glosait : tasya meror uparistät — — 
bháge, -au-dessus de lui, du Meru, dans la région lunaire au-dessous du pôle» et paralt avoir 
identifié les maharsi avec les sept rei de la Grande Ourse, plaçant ainsi les dieux dans la sphère des 
constellations, entre le pôle et le Meru. Mais Rañganätha, dans son üdha it: 
vürdhvabhàger, dans la partie supérieure». De plus et surtout, c'est sur le Meru méme que d'innom- 
brables textes localisent l'habitat des dieux, par exemple Païcas. XIII, 9 : Aryabhatiya, IV, 12; 
äntaçiromani, Golädh. TI, 31 (ibid. 43 le Meru correspond au svarloka, par opposition au 
bhuvarloka qui est l'hémisphère Nord et au bhurloka, hémisphére Sud, siège des enfers souterrains, 
mais dans les textes pourániques le srarloka va plus haut [1.500.000 yojana} au-dessus de la Terre 
TS 84.000 y.] et comprend Fe cf. W. Kirfel, Die Kosmographie der Inder, p. 128). 
A Le. p. 93. 

t ISCC, p. 564, n. desea da le inscription d'Añkor Vat qui mentionne, stance 30, 

Fe Paloma Saban a tape de Bs cats Ba première partio ( Vidyapáda) a été publiée 
par N. Krsvagástrin pour le amarre eeen llei (1924, 8*, 1 +3 
4+168.4. 32.47 pagea Ta Pt UR ité aussi dans une inscription de Bantiy Sréi de 967 
AD., cf. Codes, Inscr. Camb., I, p. 150 et 154, st. 30. Pares erle dans oc 


€ Ed. Pran Civagamasiddhántaparipálanasaógha, Devakottei, 198% (carac- 
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50, En hauteur, il est de quatre-vingt-quatre mille; d'autre part il est pourvu de trois 
pies faits d'argent ™, d'or, de pierre précieuse. 

51. A Krsna (Visyu) appartient le pie d'argent, à Brahman on sait qu'est celui d'or; 
celui qui est fait de pierre précieuse est la place de Gumkara (Çiva); —— est le 
séjour des Immortels. » 


Ainsi le Meru porte les dieux dominés par Visnu, Brahman et (iva, or, la stéle de fon- 
dation de Prè Rup de 961 AD place elle aussi sur le Meru la demeure de Brahman 
(Vedhas), Visnu (Hari) et Civa (Igvara) 2), 

La conception a des antécédents lointains, au moment oà elle nous NX ainsi 
dans la tradition des Agama en vigueur au Cambodge angkori se trouve 
préfigurée dans le canon bouddhique pali et, comme elle n'y offre aucun caractère 
spécifiquement bouddhiste, elle y représente simplement un —— boud- 
Jupe à une cosmographie que du brahmanisme qui devait plus tard pas- 
ser dans les Agama. En nous aidant de la forme bouddhique pour mieux entendre 
la forme givaite, nous ne commettons donc pas l'abus de sortir de la ligne de tra- 
dition où vient se placer le civaisme cambodgien du temps de Yagovarman, ni l'ana- 
chronisme d'utiliser des idées qui ne seraient venues au Cambodge, avec le canon 
pali qui les contient, que longtemps aprés l'érection du monument dont nous 
cherchons à déchirer le symbolisme (9). 

Le Janavasabhasutta du canon päli (Dighanikäya XVIII) se trouve éclairer la concep- 
tion des fonctions des dieux et de Brahman sur le Meru, et l'éclairer de détails qui ne 

uvent guère être du cru de son auteur, car ils se réfèrent essentiellement à des 

ivinités du brahmanismo ancien. Ces divinités sont simplement devenues là fidèles 
bouddhistes. 

Le sutta ne nomme pas le Meru, mais il décrit une assemblée chez des dieux aux- 

ls la tradition bouddhique attribue constamment pour séjour le Meru et qui sont 
les dieux brahmaniques Trayastrimga, « Trente-trois » (pali Waratimsa) dont le chef 
est Indra (Sakka devanaminda). Cette assemblée est présidée par Brahman, qui vient 
en quelque sorte se superposer à chacun des dieux à la fois et spécialement à Indra. 
A l'assemblée assistent, aux quatre points cardinaux, les Quatre Grands Rois dont 
toute la tradition bouddhique fait * gardiens du Monde (lokapála), qui sont ici 
en cette fonction et qui sont, par elle sinon par leurs noms personnels, identiques 
oux lokapála de la tradition brahmanique Ù). Les dieux des étages supérieurs aux 
mondes et qui sont pour la plupart propres à la tradition bouddhique ©, laquelle 


_ ©) Rukma, signifie habituellement «or», mais ici s'oppose à kähcans el se trouve repris par 


(2) G. Candas, Inser, du Camb., 1, p. 100 et 136, st. CCXLVI. 
®) H existe une concordance remarquable entre un terme technique de la ie des 
textes bouddhiques d'écoles diverses et un terme analogue dans un upúgama, le (ri-Mrgendra. 
La cosmographie bouddhique appelle cakranida (pili cakkaca/a) une chaîne montajneuse circulaire 
te da ——— des eman > es qu'elle admet et ces mondes eux-mêmes, De 
son côté, le ( décrit autour du Meru trois «jantess (nemi) dont la grande est 
< es : nemir yá mastakopante lokapailasima;raya | pa veg TE gp ats 
vatim ||. 
«La jante en bordure du sommet, séjour des Gardiens du Monde, on l'appelle < cakravatà », elle 
ui resplendit de tous les joyaux. «(ri Mrgendra (Kamikopágama), Adhvaprakarana, 45, éd. N. 


ryyagistrin, Devakotiei, 1928, p. 367). 
©) Les lokapàla brahmaniques sont huit, car il en existe pour les points intermédiaires comme 
pour les points cardinaux. 


(*) Plusieurs catégories de dieux secondaires disti par les bouddhistes et intermédiaires 
entre les dieux brahmaniques qu'ils reconnaissent et les dieux de méditations qu'ils ajoutent, se 


BEFHO, XLIV-2. 34 a 
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les congoit comme vivant aux différents étages des méditations hiérarchisées qu'elle 
enseigne, ne paraisse nt ici, 

— — de l'assemblée est faite au Buddha par le yakkha Janavasabha, qui 
a été dans sa précédente existence le roi Bimbisara. Il s'agit d'une «assemblée du 
Bon Ordre» (sudhamma sabha), tenue année, cau jour férié de quinzaine, 
à l'entrée de la saison des pluies, par nuit de Pleine Lune (Uy, La date est d'intérêt 
bouddhique, car la saison des pluies ouvre la retraite des moines, mais aussi d'intérêt 
brahmanique, car c'est celle d'un des rites quadrimestriels (câturmasya), le varuna- 
praghäsa. Or, Varuna étant le gardien du rta, équivalent ancien du dharma (piti 
dhamma), ordre cosmique et général, l'attribution de cette date à une 
divine du Bon Ordre apparait, d'un point de vue brahmanique, particulièrement 
adéquate (%, Les dieux réunis sont les Trente-trois de toute une période cosmique 
(kevalakappa). Les Quatre Grands Rois se placent chacun à un point cardinal et ayant 
devant eux les dieux (deve purakkhatva) (3). Le détail est précisé pour chacun d'eux, 
ce qui paralt impliquer que tes dieux apparaissent simultanément visibles des quatre 
points cardinaux à la fois, que chacun les voit tous. Les dieux se réjouissent et se 
félicitent, font hommage au Buddha et à la bonne ordonnance de la Loi (bouddhi 
en méme temps que Bon Ordre général) Tout pieux bouddhistes qu'ils soient 
dans le sutta, ils se réjouissent surtout de ed 757 de leur groupe et de l'abais- 
sement des Asura (4), et ils sont les « Trente-Trois », le groupe trois fois onze (5) 
dieux du Rgveda (1, 34, 11; 139, 11; VIII, 28, 1; IX, ga, 4) ou « Trente-Trois » 
du méme texte (I, 45, a), groupe des principaux dieux brahmaniques que le Catapa - 
thabrühmana décompose en huit Vasu, onze Rudra, douze Aditya et Dyiviprtken, 
auxquels s'ajoute, trente-quatrième, Prajapati (IV, 5, 7; 2). Dans un autre passage 
du Yn ru Dyavaprthivi, le Ciel et la Terre, sont remplacés par Indra et Prajá- 

ati 6, 3, 5). 

Ç Selon le — l'assemblée du Bon Ordre que tiennent les dieux 
Trente-Trois est d'abord présidée par leur chef permanent Indra (Sakka devinaminda) 
mais Brahman y survient, annoncé par une lumière venue du Nord, ou d'en haut 


i disà) c'est-à-dire descendant sur l'axe polaire cosmique j "au niveau 
u Meru. ll s'agit de Brahman Sanamkumära, entité e 1 ——— 
Skanda de la Chandogya upanisad (va, t et — et prototype des bodhisattra Mañ- 
jugrikumärabhüta \ et Avalokitecvara C), Ce b se surimpose en quelque sorte 





retrouvent dans la littérature épique et i ama, Tusita, Nirmi et dans le commen- 
taire de Vyisa sur les Yogasicre (en plus Pari(ajuim ndi meiden d v 

0) tadahuposathe pajvarase vassupanayika puuyamäya rattiya (éd. PTS, Digha. II, p. 207, 
$ 12, éd. Siam $ 192 et Cambodge $ 30; première ajoute puanáya devant aya), 

(2) Sur la conservation des dates rituelles b iques pour des actes d'inspiration bouddhiste 
chez Asoka cf. L'énigme des 256 nuits d' Asoka, JA, 1959, p. 149 et suiv. 

(9 Littéralement «ayant mis les dieux devant», d'où dans ce cas, «s'étant placés de facon à 
avoir les dieux devant soi» Le sens peut encore être ; = Faisant révérence aux dieux», ce qui 
n'impliquerait pas que les dieux soient nécessairement de face par rapport à chaque Grand Hoi, 
mais la première interprétation est vraisemblable, étant donné ce qui suit, où on voit tous les dieux 
ayant des choses une vision tout autre que leur situation réelle ne le voudrait. La variante devehi 

: á des éditions du Cambodge et du Siam doit être à la base de la traduction de Rhys 
vids (Dialogues of the Buddha, Il, p. 242) : z presiding over his host», 

() Dibba vata bho kaya —— hayanti asurakäyä ti, 

(1 Berguigne voyait dans les 3 onzaines une répartition secondaire des 33 dans les trois mondes 
et pensait que l'ori ne de 33 était à chercher dans l'addition d'une triade à 10 triades, selon un 
aro né : 3 —* ME — Rel. véd., IT, p. 146, n. s. 

") Cf. le Lalou, [conegraphie des étoffes peintes... Paris, 1930, p. 66 et suiv. 

Kia Gf. J. Filliozat, Avolokitecvara, d'après un livre récent, un; 1990, p. 44 et 
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à chacun des Trente-trois, il se multiplie en trente-trois formes dont chacune s'as- 
sied à côté de l'un des dieux, lequel se croit seul favorisé de la prestigieuse présence, 
tout comme plus tard, chacune des gopi de Krsna aimées du dieu se croira seule élue 
de lui. Ensuite, il se ramène à l'unicité et s'assied sur le mème siège qu'Indra, 
présidant dès lors l'assemblée conjointement avec lui pour glorifier — conclusion 
naturelle du sutta bouddhique — le Buddha et sa Loi. C'est là du point de vue boud- 
dhique le moment important de l'assemblée mais la notion qu'une telle assemblée 
est celle de Brahman bien plus que d'Indra est parfaitement attestée dans l'hin- 
douisme, où, par exemple, le Bha ina fait se rendre les dieux «à l'assemblée 
de Brahman au sommet du Meru» masabhim jagmur meror mürdhni, 8, V, 
18) où le Harivampa, décrivant une assemblée des dieux sur le Meru (2899 et suiv., 
adh. 53), précise que c'est Brahman prm faire silence (2911), et où le Visuu- 
purána place « selon la norme l'assemblée de Brahman au sommet du Meru, montagne 
des Immortels » (rte ‘maragirer meror upari brahmanah sabhäm, IL, vm, a 

Désormais, ces données nous permettent de comprendre comment la présence 
d'Indra comme roi des dieux au sommet du Meru se concilie avee celle d'une entité 
divine —— comme Brahman et, par conséquent, des trois entités divines supé- 
rieures, Brahman, Visnu et (iva, que situent en ce sommet nos textes d'Ágama et 
d'astronomie et la grande inscription de Pre Rup. Il nous est maintenant aisé de com- 
prendre que, vu d'un des points cardinaux, le Meru du Bäkhöü, doit nous apparaître 
comme couvert des demeures des dieux Trente-trois. Les trois grandes tours du 
sommet (deux restant cachées derriére celles du premier plan) —— en méme 
temps que les demeures de trois de ces dieux, les trois pics où siègent respective- 
ment Visnu Brahman et Civa. Elles forment ainsi en face de chaque point cardinal 
une triade monumentale correspondant à la triade divine, tout en faisant partie du 
— va we cinq — du car Cette double symbolisation est 
rendue possible e écalage tours périphériques, qui sont en face des points 
intérmédiaires dass des points ed ag pinga und aux points cardinaux 
aurait abouti à faire voir de chaque point cardinal quatre tours, une des tours péri- 
phériques se profilant alors sur la centrale, 

Nos textes sanskrits, Purina, Agama et textes astronomiques, ajoutent encore 
maints détails sur la répartition autour du Meru des « gardiens du monde» (loka- 
pala) des huit points cardinaux et intermédiaires avec villes ives. En 
tête de ces huit reparait Indra comme régent de l'Est et chef de la cité d'Amarävatt, 
et parmi eux se trouvent plusieurs de ceux qui font partie normalement des Trente- 
trois. La conception de ces huit lokapála correspond donc à une répartition des dieux 
sur le Meru autre que celle qui les groupe en un corps des Trente-trois et, naturel- 
lement, elle n'a pas été représentée sur le Meru du Bikhèn. On pourrait penser 
qu'elle l'a été ailleurs, sur celui de Bàkon, où la pyramide est entourée à sa base de 
huit tours, si, comme l'a montré M. Ciwdès, l'inscription même de la stèle de Bàkoh 
(st. XXV) ne nous apprenait que ces huit tours ont été destinées à abriter les 
symboles des huit «formes» (marti) de Civa\). D'ailleurs ces huit tours ne 


sont pas —— face aux points cardinaux et intermédiaires mais face à leurs 
intervalles (2), 





O1 Inser. du Camb., 1, pp. 31, 33, 34. 
(1 Cet argument a toutefois bien moins de poids que le témoignage décisif de l'inscription, 
la décalage des tours tel qua nous venons d'en vor un le étant le régle dans l'art 


Lhmér qui évite le profilage d'une tour sur une autre dans I’ de front de tout monument 
orienté, 
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Les cent huit tours. — La tour centrale est, dans l'ensemble des 109 tours du 
Bikhèn, unique de son espèce en tant qu'axe du système. Les 108 autres ont en 
commun d'être régulièrement dis autour d'elle, or 108 est un nombre célèbre 
dans toutes les traditions de l'Inde et c'est dans son symbolisme qu'il faut chercher 
la clef de celui qui a fait ranger ces 108 édifices autour d'un axe qui, étant celui 
d'un Meru, représentait nécessairement l'axe polaire cosmique. 1 

La valeur précise du nombre 108 est loin d'étre toujours consciente dans les 
textes, mais ce nombre apparaît comme représentant généralement un groupe com- 

t, une totalité. Il est le troisiéme d'une série de nombres qui expriment aussi, à 

iverses échelles, des totalités : 8, 18, 108, 1008, 10.800, 1.080.000. Ces 
nombres s'appliquent aux groupements complets les plus divers (les 8 Vasu, les 
18 Purana, les id Smrti, les 108 noms de Visnu, etc.), leur valeur symbolique usuelle 
ne tient donc pas à celle des choses hétéroclites dont ils expriment les quantités 
traditionnelles; elle tient à eux-mêmes. Ceci n'exclut pourtant pas qu'originelle- 
ment un ou plusieurs d'entre eux aient tiré leur importance de celle des choses qu'ils 
désignaient en groupe. Une fois consacrés, ils se sont aisément appliqués à toutes 
sortes de groupes nouveaux indifféremment. Nous n'en citerons qu une preuve, 
mais assez caractéristique pour dispenser de toute autre : lorsque le P. de Nobili, 
attaqué à Goa comme ayant adopté dans le culte chrétien des éléments païens, com- 
posa, pour se justifier, une apologie établissant que les prati incriminées n'a- 
vaient en fait, du point de vue indien, aucun caractère religieux, il recueillit sur ce 
point les témoignages de 108 brahmes du Maduré (1), c'est-à-dire de 108 membres 
d'un milieu où ce nombre ne peut avoir été atteint par hasard et où il a manifes- 
tement été appliqué à un cas si nouveau pour marquer la plénitude de l'appui qu'on 
voulait donner au missionnaire. 

Le chiffre 8 est commun à toute la série de ces nombres, série qui n'est pas une 
progression mathématique. On pourrait done penser que 8 porte l'élément essentiel 
du symbolisme ou de la valeur arithmologique de cette succession de quantités dont 
il est un élément constant. Mais cette hypothése sommaire n'expliquerait pas la pré- 
sence de l'élément 1, constante elle aussi dans la série au-dessus du nombre 8, et 
constituant le chiffre des dizaines, centaines, milliers, dix-milliers, millions, selon que 
1 el 8 sont écrits juxtaposés ou séparés par un ou deux zéros (ou une ou deux cases 
vides d'un abaque à colonnes) ou encore suivis de plusieurs zéros, Cette hypothèse 
n'expliquerait pas non plus que les nombres de la série aient été choisis à l'exclu- 
sion de l'infinité de ceux où 8 figure aussi. Il est vrai que la série ne nous est pas 
fournie telle quelle par les documents, mais qu'elle est constituée par nous sur la 
constatation de la fréquence de ces nombres et qu'il existe d'autres nombres remar- 
quim en 8 que nous pourrions y incorporer, comme, par exemple, 28, un des 

eux nombres qui peuvent (l'autre étant 27) représenter l'ensemble des naksatra, 
constellations qui forment les repères célestes essentiels de l'astronomie indienne. 
Mais si nous incorporions de pareils nombres — qui sont rares — outre que se trou- 
verait rompue l'analogie frappante qui rapproche 18, 108, 1008, 10.800 et 
1.080.000, nous devrions encore constater que la plupart des nombres en 8 n'ont 
aucune valeur reconnue dans la tradition indienne, tandis que ceux-là en ont une. 

'autre part, le nombre 108 est associé fréquemment, dans cette tradition, à 432, 


— — 


9i Qf. J. Bertrand, La mission du Maduré d'après des documents inédits, Paris, 1848, t. Il, p. 170. 
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son multiple par 4, oà l'élément 8 n'est plus apparent. Nous sommes donc conduits 
à nous demander si l'élément 108, qui figure dans la moitié des termes de la série, 
n'est pas, en lui méme ou dans un de ses multiples décimaux, son élément premier 
et essentiel, et si les nombres 8, 18 et 1008 ne tirent pas secondairement leur 
valeur de la sienne, ayant été choisis pour désigner des groupes plus petits ou un 
groupe plus grand, tout en retenant précisément quelque chose de sa valeur dans une 
représentalion arithmétique qui rappelle la sienne. Or, si nous nous reportons main- 
tenant à un texte ancien comme le Catapathabráhmana, nous allons justement y 
constater l'importance du nombre à base 108 et de 432, son multiple par 4. 

On doit à 1. Scheftelowitz une intéressante étude sur 108 (1). Il y relève d'emblée 
que ce nombre apparaît d'abord dans le Catopathabrahmana en son multiple par 
100, soit 10,800; Prajäpati, qui est l'année, divisant son corps en 10.800 «mo- 
ments» (muhúrta, X, 4, a, 18-20) (2), puis distribuant les re du Rgveda en 108 cen- 
taines de pañkti (de Ao syllabes) (X, 4, a, 24), et, d'autre part, les briques dites 

ná de l'autel du feu se montant aussi à 10.800 (X, 4, 3, 8 et 20). H pense 
que l'origine du nombre 108 est dans l'addition des deux nombres 101 et 7, 
remarquables dans la tradition indienne et tous deux mis ensemble en rapport avec 
Prajápati, l'Année, par le méme Catapathabrühmana à plusieurs reprises, Notamment, 
Prajapati, l'Année, créé à l'origine septuple, se développe jusqu'à 101 (X, a, 3, 18), 
il est aussi septuple à cause des saisons, car il y a 6 saisons qui, avec lui, font 7, 
tandis que le Soleil a 100 rayons qui, avec son disque font 101 (X, 2, 6, 9), etc. 

L'hypothèse est évidemment en soi trés plausible, bien que les textes invoqués 
par Scheftelowitz n'associent les deux divisions en 7 et en 101 que pour les super- 
poser, non pour les additionner, Mais Scheftelowitz n'a pas étudié spécialement les 
raisons données dans le contexte pour expliquer les nombres 101 et 7. ll apparalt 
bien dans les passages qu'il cite que ces mam ie sont constitués par l'addition de la 
chose divisée au nombre de ses divisions, comme nous venons de le voir par les 
exemples des 6 saisons plus l'Année et des 100 rayons plus le Soleil. L'importance 
du nombre 7 peut, d'autre part, se justifier d'elle-même par son caractère universel 
et surtout par celle d'une division septénaire de l'univers attestée dès le Rgveda ©). 
En tout cas, notre bràhmana donne du nombre 101 une fort instructive explica- 
tion : 

e L'Année, en vérité, c'est Prajapati qui a 101 modes d'être. Elle a jours et nuits, 
demi-mois, rois, saisons. Le mois a 60 jours et nuits — dans le mois, en vérité, sont 
atteints les jours et nuits de l'année — 24 sont les demi-mois; 13 les mois; 3 les 
— : ees modes d'être sont 100; l'Année méme est le cent uniéme mode 

'ètre Ms, 


Le rapport du nombre 101 avec l'année était donc loin de s'imposer naturelle- 
ment. Les chiffres dont la somme arrive à le constituer sont ceux que la tradition 


( Die bedeutungseolle Zahl 108 im Hinduismus und Buddhismus. Studia Indo-iranica, Ehrengabe 


fir Wilhelm Geiger, Leipzig, 1931, pp. 85, 88. 

©) Sur ee A Miri, Treo Enigmes sur les Cont Chemins, Recherchen sur lo Sotspathe 
— „h is, 1949, p. 86, $ 238. it RR 

n ergaigme, ur —— , P. 131. Berguigne remarque fort j t 
p. 127, que, quelle qu'ait pu être la valeur indépendante attribuée à l'avance au 7, les 
auteurs védiques l'ont fréquemment décomposé en 6 +1. C'est ce que nous constatons ici aussi dans 


le CB, P 

> —— prajupatir —— | tasyahoratrany ardbamása masa rtávah rastir mäsasy- 
ähoräträyi mási vai samvatsarásyáhorátrüny äpyante cáturvimoatir ardhamässs trayodaca 

tigo rire thbentian vidis suputtaerd excibeniatend vidil || (CB. X, a, 6, 1). 
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védique présente ou implique, car on a déjà dans le Rgveda, désignés directement 
ou as ce ox ‘année : 19 es (1, 25, 8; 164, 11, 12 et 48; VII, 
103, 9), 720 jours et nuits (I, 164, 1 1), 360 nycthéméres et 3 saisons (I, 164, 
48) ou 6 saisons (I, 164, 15). Mais l'agencement de ces chiffres, ou de ceux qui 
s'en déduisent, pour parvenir au total de 101 est singuliérement forcé. Il fait partie 
de la foule de ceux qui se rencontrent dans les Brahmana et les Upanisad pour faire 
entrer à tout prix. des choses dans une catégorie numérique préalablement posée. 
Pour représenter l'année par 10 1, il a fallu compter pour équivalents aux 720 jours 
et nuits de l'année les 60 jours et nuits du mois et porter à 13 le nombre des mois, 
en comptant Je mois intercalaire (connu aussi du Rgveda ©) mais qui ne fait pas nor- 
malement partie de l'année) et immédiatement aprés avoir compté 24 demi-mois, 
Accessoirement, il a fallu entre les deux divisions védiques de l'année en 3 et en 
6 saisons, adopter la première, alors que dans le passage qui suit et que nous venons 
de citer plus haut, il fallait pour expliquer 7 adopter la seconde. L'option en chaque 
cas pour le nombre convenable était loisible, puisque le choix s'offrait ; il n'en reste 
pas moins que c'est bien artificiellement que l'on a relié le nombre 101 à l'année, 

D'ailleurs, quelles qu'aient pu être les origines du nombre 1 0 1, elles étaient étran- 
gères aux spéculations calendériques oü le Catapatha l'a appliqué, C'est surtout dans 
l'Athareaveda que figure le nombre 101 et lié à des choses tes : l ya 101 morts 
(AV. I, 30, 3; II, 98, 1; I, 11, 7; VIII, 9, 27; XI, 6, 16) et les vi , mala- 
dies ou mieux démons à influence morbide, sont 101 (AV. III, 9, 6). Plus obscuré- 
ment, 101, dans Agueda I, 117, 18,ap dans le mythe Rjräçva, un des aveugles 
guéris par les Acvin, comme nombre des béliers servis par ce Rjrägva à la Louve, 
mais il reprend simplement 100, donné comme le nombre de ces béliers dans la 
stance précédente (st. 17) et plus haut, dans I, 116, 16. 

Cependant, on pourrait voir dans un autre passage du Rgveda la preuve d'une rela- 
tion indirecte possible entre le nombre 101 et l'année, et même s'en autoriser pour 
reprendre de plus baut la théorie de la formation de 108 par 101 plus 7, dont 

heftelowitz pensait trouver l'origine dans le Catepathabrühmana. Ce passage est le 
suivant : 

«Le sacrifice qui, de toutes parts, par les fils de chaîne a été tendu, par cent-une 
opérations divines a été étendu, Eux tissent, les Pères qui sont venus, Disant z Tisse 
en avant, tisse en bas», ils sont assis sur le tendus. 130, 1), 

Ce passage suffit tout d'abord à attester que le nombre 101 n'a pas toujours une 
valeur funeste. De plus et surtout, l'hymne traite de l'institution première du sacri- 
fice, or lo Catapatha, dans le jeu de ses identifications, fait de Prajapati à la fois le 
sacrifice et l'année 5), H est done parfaitement plausible, en définitive, que, 101 
étant dans le Veda le nombre d'un groupe d'éléments formateurs essentiels du saeri- 
fice, le brihmana ait dí s'efforcer de le mettre en relation avec les éléments de l'année 
a assimilait au sacrifice. Par ailleurs, les «Pères», s'ils sont à rapprocher avec 

dner (9) des ersi humains, nos Pères» du vers 6, n'en sont pas moins, comme le 





(01, 25,8; 164, 15. Bergaigne it interpolé le vers I, 25, 8, comme rompant la struc- 
ture qu'il reconnaissait dans l'hymne. Il s'ensuivait que la mention du mois intercalaire devait 
puntos comme postérieure au classement de la collection (Recherches aur l'histoire de la Samhità 

lis —— A., 1887, tirage à part. fascicule Il, p. 7 et n, 9), 

yo yajfio vicvitas tántubhis tata ékaratam deyakarmébhir à imé i pi 5 
pra vayapa vayéty sale taté |. Sa [venti —û mit 
9 Références dans P, Deussen Allgemeine Geschichte der Philosophie, 1, 1, 4° éd., Leipzig, 1920, 


p. 207 et suivantes. 


(0 Der Rig-Veda, VI (Harvard O. S. 35), Cambridge, Mass., 1951, p. 361. 


LE SYMBOLISME DU MONUMENT DU PHNOM BAKHEN 541 


osait Bergaigne (1), les 7 rs divins du vers . Ces deux sortes de rsi, en effet, 
—— Fr de n’en faire qu'une, Les a védiques placent aux origines 
non pas l'opposition mais la réunion des dieux et des hommes, et l'institution du 
sacrifice est une opération divine mais aussi une œuvre de Manu, père des hommes, 
assisté de 7 prêtres verseurs d'oblations et récitants (hotr, X, 63, 7), qui sont aussi 
7 instituteurs (dhatr) du sacrifice (IX, 10, 3), les mêmes encore qui ont tendu sur le 
veau (le sacrifice) 7 fils de chatne (tantu) pour tisser (I, 164, 5). H est vrai que ces 
derniers ont eux-mémes tendu 7 fils de chatne, tandis que, dans la version citée plus 
haut, ce sont 101 fils de chaîne qui ont été tendus par opérations divines mais, 
en dépit de cette variante, d'un type d'ailleurs tout à fait courant dans le Veda, 
il ne peut s'agir que des mémes personnages; le nom qui les désigne dans I, 164, 
5 est kavi, « poètes à la parole créatrice», co qui concorde avec leur désignation 
ailleurs comme rsi, «voyants auteurs des hymnes» et comme hoty qui récitent ces 
hymnes dans le sacrifice. Précisément, notre hymne X, 130 est principalement con- 
sacré à proclamer les différentes sortes de métres des stances récitées par les hotr, 
et le rôle des saman qui avec elles forment la texture du sacrifice. H est done bien 
vraisemblable que les Péres qui, selon son premier vers, tissent sur les 101 fils 
étendus par opérations divines, sont les 7 rsi et qu'en conséquence c'est, pour cet 
hymne, sur 108 éléments que repose le sacrifice. 

Quoi qu'il en soit, 101 et 7 ne nous apparaissent pas liés primitivement aux spé- 
culations calendériques. C'est seulement par leur lien initial avec le sacrifice et par 
l'assimilation secondaire de celui-ci à l'année qu'ils sont placés dans un rapport 
factice avec celle-ci. Au contraire, 108, ou plutót 10.800, se présente comme ayant 
directement un rapport naturel avec l'année; c'est tout simplement le nombre des 
«moments > (muhirta) contenus dans l'année védique de 360 jours dont chacun com- 
prend 3o de ces z moments» (ou heures de 48 minutes). Dans le Rgveda, la division 
du jour en trente de ces moments n'est pas encore attestée, muhurta signifiant seu 
lement «moment» ou einstants, sans précision de durée (III, 33, 5; 53, 8). 
Toutefois, dans RV. III, 53, 8, il est dit qu'Indra est venu trois fois 
jour pour un muhürta (à chacun des trois pressurages de soma du sacrifice), ce 
qui introduit déjà la notion d'une triplicité des muhürta de chaque jour. Cette 
notion peut avoir constitué une anticipation de la division du jour en 30 muhúrta, 
* celle-ci est évidemment fondée sur l'analogie de la division du mois en 

o jours. 

Lorsque le Catepatha dit, comme nous l'avons vu plus haut, que Pr: jüpati l'Année 
a divisé son corps en 10.800 muhürta, il ne fait pla que Fin le resultat du cal- 
cul le plus simple et il n'y a vraiment pas lieu de chercher plus loin la justification 
de ce nombre. I n'était pas vain, toutefois, de relever que 108, nombre extrait de 
ce résultat, pouvait être retrouvé par l'addition de 101 et de 7 liés conjointement, 
mais par rapport à lui indépen: nt, avec le sacrifice lui-méme identifié à 
l'année. C'est 10.800 qui est la donnée ière, naturellement justifiée; 108 et 
101 plus 7 ne sont que des nombres dérivés de lui ou s tivement rattachés à 
lui dans les arrangements numériques par lesquels le isme cherchait à 
retrouver les secrets de l'Ordre cosmique pour déterminer l'ajustement précis 
du rituel et des formules védiques à cet Ordre. 

Mais l'évidence de la formation du nombre 10.800 comme simple produit du 
nombre de divisions horaires admises dans un jour par le nombre de jours admis 
dans l'année, ne suffit pas à expliquer la fortune extraordinaire du nombre 108 





© Quarante hymnes du Hig-Véda, Paris, 1895, p. 100 (MSL, VII, p. 420). 
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dans les traditions indiennes. C'est bien 10.800 et non 108 qui d'aprés le ( 
brakmana, a une importance capitale. Selon ce texte, en effet, Prajapati l'Année, 
dont les lumières (jyotis) sont représentées T * briques ue — 
nombre de 720 (360 briques parwrit, et 360 bri yaj — 
toutes re s'effraie Par boz. ee vidé et Wate —— en tot m rede- 
venant leur soi (X, 4, 2, 1-3); alors il tente divers développements de lui-méme 
toujours constitué de 720 briques. Il se distribue en une série de nombres entiers 
de bri ues donnant toujours au total qop groupes de 360, 3 de 240, 4 de 180,5 
de 144, 6 de 120, 8 de go, g de 80, 10 de 72, 12 de 60, 15 de 48, 16 de 45, 18 
de 40, 20 de 36 et finalement 24 de 30; CB. X, 4, a, A 17). La distribution à 
laquelle il s'arrête, 24 groupes de 30, est la quinzième (en comptant le premier état), 
d'où les 15 formes de la Lune croissante et les 15 de la Lune décroissante (X, 4, a, 
17). Elle correspond aux 24 demi-mois de l'année, chacun de 30 jours et nuits. 
C'est alors qu'il «aperçut les quinze formes du jour, moments de son propre corps, 
[briques] remplisseuses du monde, et les quinze de la nuit; [lesquelles formes], 
parce qu elles sauvent (tra) en un moment (muhu) sont muhurta, et parce que, petites 
comme elles sont, elles remplissent ces mondes, sont remplisseuses du monde (2) ». 

Le muhurta est donc l'unité de la mesure du temps cyclique dont l'année est la 

riode. 10.800 muhurta sont la totalité de cette période qui est en méme 
e Créateur et la Création, et c'est pourquoi ils «remplissent le monde ». Il est plus 
difficile de voir pourquoi ils < sauvent en un moment»; est-ce parce que, pour celui 
qui connaît leur valeur de totalité de l'univers, ils font + passer au delà (sens de la 
racine tar dont se rapproche la racine tra) de cet univers? De toute facon, ils sont 
représentés matériellement dans le sacrifice, opération rituelle cosmique, par autant 
de briques de l'autel (X, 4, 3, 20). Mais, aux dispositions du sacrifice sont liées les 
formules védiques qui leur donnent efficacité, aussi, aux 10.800 muhirta ou briques 
le Catapatha fait-il correspondre encore 10.800 divisions métriques du Veda et 
leur multiple résultant de leur résolution en leurs éléments premiers, les syllabes. 
Le Catapatha s'exprime ainsi : 

eX, å, a, 21 : Alors (Prajäpati l'Année) passa en revue toutes les choses existantes. 
Il apercut toutes les choses existantes dans la Triple Science (le Veda), car c'est en 
celle-ci q= le soi de tous les mètres, de tous les hymnes, de tous les souffles, de 
tous les dieux. Ceci vraiment existe, ceci est immortel ; ce qui, en vérité, est immortel, 
cela, en vérité existe, ceci aussi qui est mortel. 


29. Prajäpati considéra : =C'est bien dans la Triple Science sont toutes 
choses existantes. Allons, je vais me construire moi-même Triple Science. > 


23. Il distribua les re en 12.000 brkati; autant sont les re qui ont été émises par 
Prajäpati. Dans une 30* distribution elles se fixirent en patkti. Comme elles se 
fixèrent dans une 3o* distribution c'est pourquoi sont 30 les nuits du mois, Or, 


—— lesquelles "x Eggeling, The Satapatha-brdhmana, part IV, SBE XLIII, Oxford, 1897 
p- y notes e et A. | 
(2) sa pañcadaçähno rüpäny apacyat átmánas tanvd muhürtäm lokampruáh, péñcadaçaiva rátres 
tad yan muhu träyante tasman mühürlà átha yót ksodráb sánta imam jokin a urayanti tasmal 
lokamproih (X, QT 18). — M. Minard, la rubordinat ation dans la Prose védique, Paris Pus, 1936, 
9, P. 127, rend dans un autre 1, 2, 25), yijusmatyah z ires> t 
chacune son nom qu'on pose avec des als — et pris par — *— 
(anonymes, en pose avec une formule passe-partout). Les deux sortes de briques sont nécessaires 
au sacrifice, correspondant á la noblesse, les autres au poop pe donne aux 
briques une valeur de symbolisme social, le nótre une valeur de symbo érique, mais il 
est normal dans les Brahmana et Upanizad que les valeurs symboliques soient eumulées et se recouvrent. 
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comme ce fut en pañkti, c'est pourquoi Prajapati est páñkta (quintuple). Il y eut 
108 centaines de pañkti. 

24. Alors il distribua les deux autres Veda : 12 milliers de brkati; 8 de yajus, 
A de säman, De tel nombre est dans ces deux Veda ce qui a été émis par Prajapati. 
Dans une 30° distribution les deux se fixérent en pańkti; comme ils se fixèrent des 
une 30° distribution, c'est pourquoi sont 3o les 30 nuits du mois, Or, comme ce fut 
en pañkti, c'est pourquoi Prajapati est püïkta. Il y eut 108 centaines de pañkti. 

25. Ces trois Veda tous ensemble furent 10.800 quatre-vingtaines. En chaque 
muhirta il atteignit la quatre-vingtaine, en chaque muhirta la quatre-vingtame 
tomba juste. » (1) 


Ainsi Prajapati l'Année se donne la forme du Veda (22), d'abord du Hgveda (23). 
Pour cela, Ü distribos les re en 12 (nombre des mois) milliers de brhati, c'est-à-dire 
stances de 36 (nombre de dizaines de jours dans l'année) syllabes chacune, ce qui 
donne 432.000 syllabes, soit A fois 108 milliers. La suite du texte impli que, 
de même que, dans le passage cité plus haut, Prajapati avait tenté 15 distributions 
différentes des briques de l'autel, il a tenté 30 distributions des éléments métriques 
des hymnes, puisqu'il s'est arrêté à la 30* (nombre des nuits du mois, c'est-à-dire 
de ses nychthéméres). La 30*, la seule dont le texte nous dise en quoi elle consistait, 
était de 108 centaines de pañkti, stances de 4o syllabes (5 éléments de 8), ce qui 
donne encore 432.000 syllabes. L'opération est la méme sur l'ensemble des yajus 
et des saman du Yajur et du Samaveda que sur les re du Rgveda et fournit un 
autre jeu de 432.000 syllabes. Le total des syllabes des trois Veda est done de 
864.000 qui s'exprime sous la forme 10.800 X 80 pour mettre en évidence d'une 
10.800, nombre des muhärta de l'année et des —— correspondantes de 
autel, d'autre part la valeur 80 pour chaque muhurta ®, 

Les données du (atapathabrähmana, les plus anciennes que nous possédions sur le 
nombre 10.800 ou 108 centaines, peuvent donc se résumer ainsi : 

Il y a 10.800 cheuress en l'année de 360 jours de 3o < hores s, d'où 
10.800 briques dans l'autel sacrificiel, 10.800 re, soit 432.000 syllabes, dans le 
Rgveda, et 10.800 yajus et saman, soit 432.000 syllabes, dans les Yayur-et Samaveda. 





(0 átha sárvàni bhotáni páry aiksat ju trayyúm evá dda sirvini bhotiny apacyad álra 
hi sárvesám chindasim ätmä sárvesiih stömänäm sárvesam pränänäin sarvesim devanam etid 
vi'asty etád dhy àmétam yád dhy àm'rtam tad dhy asty etád u tad yao martyam || 21 || sà aiksata 
prajapatih | trayyam vava vidyayati särväni bhütáni hanta trayım eva vidyám atmáaam ablisam- 
skurava'iti || a» || sá feo vy uùhat | dvadaca brhutisahasräny etävatyo ha ‘reo yuh prajüpatisrstas 
tas trinhcattamé vyühé pañktiss ntisthanta tà yát trüpçatiamé vyühé “tigthanta tasmat tridiçán 
másasya rútrayó ‘tha yát pañktisu tasmat páñktab prajüpatis tit astácatami catáni paüktáyo "hhavan 
|| #3 iÍ athétaran wédau vy aühat | dv iva brhatisahasrány asian yajusàm calvari simoim 
etävad dhuitáyor védayor yat prajápatisrstam taii tridaçattumé vyühé paüktisv atisthetim tau yát 
triicattamé vyühé ‘tisthetam täsmät trircán mäsasyn rátrayó tha yat pañktisu tasmát h 
prajapatis tà astácalam eva catáni paüktáyo "obhavan || #4 || té sárve tráyo védab | m 
sahásrüuy astaú ca calan acitinim abhavant sá muhürténa muhürtenacitim à muhurténa 
crag nn sim yata || 35 || — Sur la valeur précise de ssmpdd-, cf. Minard, Trois 
$ 201. 

*) Eggoliny s'est mépris sur le sens de muhürtena muhürtena, H a traduit (SBE, XLII, p. 353) : 
«muhtirta by muharta x gained a fourscore (of syllabes), and mubúrta by muhürta a Ru 
was completed», déclarant en note ne pas voir comment Weber (Indische Streifen, I, p. ga, n. 1) 
m supposer que ce passage —— une division du muhürta lui-même en So. Mais, étant 
do A olus 10.800 muhürta et, dans sa transposition en parole védique, 10.800 X 
80 syllabes, il faut bien que chaque muhúrta vaille 8o. Les mots muhüriena muhúrtena doivent donc 
se traduire «en chaque muhürtas, l'instrumental étant à valeur temporelle du type décrit dans L. 
Renon, Grammaire sanscrite, Paris, 1930, t. II, p. 294. 
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De la sorte, s'ajustent exactement, coincidant en nombre dans leurs parties : 

1* L'année, forme du Créateur Prajapati et période de l'Ordre universel; 

2* L'opération rituelle qui exprime et assure le renouvellement de la création 
et le déroulement des choses; 

3° Le Verbe efficient qui anime l'opération rituelle par une double série de for- 
mules : hymnes d'une part, paroles et chants liturgiques de l’autre, 


Les propriétés de 10.800 ou 108 centaines et 432.000, largement utilisées dans 
les théories astronomiques indiennes ultérieures, ont perpétué et accru l'impor- 
tance que le C leur avait donnée en leur faisant re nter l'année. 

L'astronomie du Jyotisavedáñga a connu quatre sortes principales de révolutions 
célestes périodiques : le jour, marqué par le cours apparent du Soleil et par la nuit, 
le mois lunaire, l'année solaire et le yuga. Ce dernier est la période comprenant, ou 
paraissant comprendre, un nombre entier de révolutions complètes simultanées 
du Soleil et de la Lune, période telle que le Soleil et la Lune se retrouvent à sa fin 
aux mémes positions qu'à son début. Cette période a été évaluée à 5 années de 
366 jours solaires apparents ou années de 360 jours complétées par un mois inter- 
calaire de So jours Dorint ces cinq années s'écoulaient 6 1 mois de 30 jours civils et 
62 mois lunaires (1), 

La « grande année » qu'était le yuga a dà tre considérablement allongée dans l'as- 
tronomie ultérieure pour comprendre un nombre toujours plus grand de révolutions 
astrales et devenir L période générale embrassant un nombre entier de tous les 
mouvements célestes connus. Les traités classiques d'astronomie, à partir du 
iv siècle AD environ, donnent pour durée à la nouvelle grande année, dite mahá- 
yuga, =grand yuga», 4.320.000 ans et divisent le mahayuga en quatre yuge quis 
pour Aryabhata, sont tous égaux à 1.080.000 ans, mais qui, pour la plu 
autres auteurs, sont de longueurs inégales, le premier (kyta) t 4/10, le second ` 
(treta) 3/10, le troisième (deipara) 2/10 et le done (kali) 1/10 du mahäyuga, (2) 
autrement dit les quatre valant respectivement 4, 3, a et 1 fois 432.000 ans. 

J.-B. Biot a calculé qu'étant donnée la durée assignée à l'année solaire sidérale 
dans l'astronomie indienne classique (Suryasiddhanta), 1.080.000 est le plus petit 
nombre de ces années qui contienne une somme entière de jours moyens solaires (?) 
et il a pensé que le quadruplement de la période de 1.080.000 ansen 4.320.000 ans 
n'était «qu'une vaine et inutile amplification» (9, Mais le calcul de Biot, pour 
exact qu'il soit, ne peut guère être accepté comme étant à l'origine du choix de 
1.080.000 et de 4.320.000, puisque depuis le (atapathabrähmana une valeur de 
représentation de l'année était attribuée aux nombres 10.800 et 439.000 dont ils 
ne sont VE des multiples décimaux. On est bien plus tenté de penser que la lon- 
gueur de l'année solaire a été déduite d'une durée de 1.080.000 ans préalablement 
fixée pour la grande année en multipliant par 100 l'antique nombre 10.800 de 
l'année solaire. L'exactitude approximative, suffisante pour les besoins du calendrier, 
du résultat ainsi obtenu quant à la durée de l'année solaire, a dà apparaltre comme 
une justifieation du procedé employé pour l'obtenir en partant de 10.800. 

D'autre part, le quadruplement de 1.080.000 en 4.320.000 n'est pas une vaine 





1 CL A, Weber, Über den Vedakalender, namens Jyotisham, Akaw Berlin 1869, p. B8, 93. 
(3) Soit respectivement 1.728.000, 1.290.000, 864.000 el 433,000 ans, 
2 Ie —— indienne et sur l'astronomie chinoise, Paris, 1862, p. 37. 

, p. 41. 
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amplification. Sans doute n'a-t-il pas de valeur astronomique réelle, pas plus que 
n'en a, d'ailleurs, la grande année elle-méme, mais les astronomes indiens étaient 
naturellement conduits à utiliser le nombre à base 432 donné dans le Catapatha 
à côté du nombre à base 108. Ils devaient aussi faire place dans leur système cos- 
mologique à la notion mythique de quatre po du monde en régression du premier 
au dernier el représentés par le , l'Ordre du monde, sous la forme d'un 
Taureau se tenant successivement sur 4, 3, a et + pieds). Enfin, les relations 
arithmétiques de 108 et de 432 étaient de nature à paraître à leurs yeux déci- 
sives pour donner une valeur essentiellement cosmologique à chacun des deux 
nombres. 

108 = 27X A; or, 27 est le nombre des constellations (naksatra) qui jalonnent 
le cours des astres et spécialement le cours mensuel de la Lune et qui sont énumé 
rées dès le Yajureeda(?); A est le nombre des phases de la Lune. De son côté, 
432 = 108 X 4 = 27 X 16, et 16 est le nombre nr du demi-mois 
lunaire (9, En méme temps le premier multiple décimal de 439, c'est-à-dire 4320, 
est le produit du nombre des jours de l'année, 360, par le nombre de ses mois : 
12. Dans ces conditions, 108 comme base première et 432 son extension sont les 
nombres-clés des révolutions lunaires et solaires simultanées dont l'accomplissement 

les périodes du monde qui les englobent et qui englobent les révolutions 
eee. ha concomitantes en des unités plus vastes. 

L'introduction dans l'Inde, aux tout premiers siècles de l'ère chrétienne, des 
données de l'astrologie alexandrine, introduction attestée par l'adoption en sans- 
krit de nombreux termes techniques grees et par les noms mémes de textes astro- 
nomiques tels que le Romakasiddhanta et le Paulicasiddhanta, a mis en vogue l'astro- 
nomie zodiacale et le système des décans (Jéxavos, skr. drkina, drkkina, drekka, 
drekkäna, — divisions ternaires des 19 signes du zodiaque, et par conséquent 
au nombre de 36. La fortune de 43a — 36 X 12, le nombre des décans par celui 
des signes, n'a pu que s'en accroître, 

Quoi qu'il en soit, les grandes périodes calculées à partir de ces nombres et 
exprimées par leurs multiples décimaux élevés — la plus grande est le mahâkalpa 
de 4.320.000.000 — sont ainsi évaluées par rapport aux années humaines, mais, 
aux échelles divines, elles représentent des unités de temps beaucoup plus courtes. 
Nous avons r va (p. 533 en note) que l'année humaine est un jour (nychthémère) 
des dieux du Meru, 360 années humaines sont une année divine, les quatre yuga 
sont mesurés respectivement par 4.000, 3.000, 2.000 et 1.000 années divines, au 
total 10.000 (= 3.600.000 années humaines). Mais ils sont séparés par des cré- 
— l'un avant, l'autre aprés chacun d'eux, durant autant de centaines d'années 

ivines qu'ils en durent eux-mêmes de milliers. On a donc 2 crépuscules de 
4oo ans, a de 300, a de 200 et a de 100 qui forment 2.000 années divines. De la 
sorte la période compléte des dieux, leur yuga, vaut 19.000 de leurs années 
= Á.320.000 années humaines). A une lle encore supérieure, 1.000 yuga 

dieux sont un jour et 1.000 autres une nuit de Brahman qui, ainsi, repré- 
sentent chacun 4.320.000.000 années humaines (9), 





(1) Manu, 1,81, 82. 
(9) Taittiriyasımhitä, TV, 4, 10; Käthaka, XXXIX, 13. Mème énumération avec un 28* en plus 
dans Maitrayantaamhita, 11, 13, so et Athareaveda, XIX, 7. L'alternance des deux nombres s'est 


G B y 1, 5, 14, Prajäpati l'Année y est considéré comme 16 parties, dont 
Be rt dr aenta ory oe ie Lo rct a issunte. 
L'année + (sa peatsara) visée ici est done la période du demi-mois. 

(t) Manu, I, 67-72. 
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le isme astronomique, c'est 432 qui devrait être devenu seul significatif. 
Il n'en est rien. Nous avons la preuve que chez les astronomes méme 108 restait 
conçu comme le nombre-clé du so le symbole de sa totalité. Non seulement 
Aryabhata, comme nous l'avons déjà signalé (p. 544), a fait chacun des quatre yuga, 
et non plus seulement le dernier, égal à 1.080.000 ans, permettant ainsi la — 
lisation par 108 du yuga en général et non plus seulement du yuga actuel, mais 
encore il a donné 108 stances exactement à une de ses œuvres de l'échelle, usuelle 
en littérature sanskrite, des précis en une centaine de stances et qui est appelée 

our cette raison Arydstarata «Les cent huit d'Árya» et en méme temps «Les cent 

uit áryà», d'après le nom du mètre en lequel ces stances sont composées (1), De 
ine A a rédigé en 1008 áryá son Brahmasphutasiddhänta, de l'échelle 
des traités en un millier de stances. 

Cette remarque nous permet aussi de préciser en quel temps le nombre 108 était 
ainsi en honneur chez les astronomes indiens : a vera a écrit qu'il avait 23 ans 
révolus lorsque 3.600 ans du yuga actuel venaient de passer, c'est-à-dire en 499 
A. D. et Brahmagupta, né en 598, écrivait en 638. 

La plupart des astronomes indiens ont d'ailleurs donné au nombre 108 une autre 
valeur astronomique que celle de base de la durée des périodes cosmiques et parti- 
culièrement de la période cosmique actuelle, le Kaliyuga. Ils connaissent le mouye- 
ment des équinoxes tout en le considérant à tort comme libratoire, le faisant consis- 
ter en une oscillation de 27 degrés de et d'autre d'un point fixe, à raison de 
54 secondes par an. L'amplitude d’oscillation serait done de 54° et le point équi- 
noxial urrait entre deux passages au même point effectués dans le méme sens, 
108”. L'évaluation de la vitesse de précession est un peu supérieure à la vitesse 
réelle (50°, 26), meilleure que la vitesse d'Hipparque beaucoup trop faible (36°) 
mais il est clair qu'elle n'est pas un pur résultat astronomique et que le nombre 
donné a été arrondi dans l'ordre de grandeur de la vitesse réelle pour étre en rapport 
avec 108, dont 54 est la moitié, 

Nous sommes décidément bien fondés à croire que, si le monument du Bakhéa 
porte 108 tours autour d'une centrale, alors qu'il représente la montagne cosmique, 
c'est par — des idées qu'avaient sur le nombre 108 les spécialistes 
indiens les plus autorisés de la cosmologie, les astronomes des siécles qui précédent 
immédiatement l'époque oü il a été construit et dont les enseignements ont bien été 
transportés au Cambodge car ils y sont la base du systéme de datation des inscrip- 
tions. Dans un monument qui figure le pòle divin de l'univers, les 108 tours repré- 
sentent la durée cosmique par le nombre-clé de sa période générale et particuliére- 
ment du présent age de monde, 


On pourait costs. qui cii ARE Te 108 et que, dans 


La disposition des tours. — L'examen du monument et de la disposition des tours 
peut cependant faire douter qu'elles symbolisent bien une période de révolutions 
cosmiques. Ces tours ne sont ue disposées circulairement, comme on l'attendrait 
en principe pour l'évocation du cercle de l'année; elles sont en carré. D'autre part, 
elles ne sont point toutes identiques en grandeur et en position comme devraient 





DI Lou est en trois parties qui forment avec quatriéme introduction et 
contenant des tables astronomiques 5 notation r teils Ter en 123 
stances. 

(2) Aryabhapya, 11, 10. Cf. W. E. Clark, The Aryabhatiya of Áryabhata, Chicago, 1930, p. 54, 55. 
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l'être les années successives d'une période. Nous devons done chercher si leur struc- 
ture et leur agencement de fait restent compatibles avec le symbolisme auquel leur 
nombre les destinait. Ls 

L’équivalence de la figure carrée avec un cercle a été parfuitement établi 
M. Mat pour la —— de l'horizon par les points marquants du i ds 
Soleil, les points cardinaux dont le carré orienté précise les positions. Or ici la 
lisation simultanée du Meru avec les 33 dieux qui devaient étre visibles de chacun 
des quatre points eardinaux imposait spécialement de donner quatre faces orientées 
et par conséquent d'adopter le carré : au surplus, dans la pratique des astronomes 
et astrologues indiens, la figuration du cours annuel du Soleil, le zodiaque, par 
un carré, voire un rectangle, au lieu d'un cercle est tout à fait courante. Cette 

ratique vient peut être simplement de ce qu'il est plus aisé de tracer des 

vites que des courbes et de ce que la division du pourtour d'un carré en 
douze cases suffit à la représentation des douze signes du zodiaque. Mais régu- 
librement admise (2) elle constitue une convention normale des symbolisations de 
l'année. 

Les tours, au lieu d'être identiques les unes aux autres sont de trois sortes : les 
quatre grandes tours du sommet environnant la tour principale du centre, soixante 
tours réparties par douze sur cinq gradins et quarante-quatre tours inférieures. Dans 
chaque groupe ces tours sont pareilles entre elles. 

La différenciation de celles du groupe d'en haut s'explique immédiatement par 
leur fonction de symbolisation du pes aux cinq sommets : le sommet pro nt 
dit au centre, les quatre viskambha autour (df. p. 534), en même temps que de repré- 
sentation des trois pics portant respectivement les villes de Visnu, Brahma et 
Civa et qui apparaissent seuls quand ils sont regardés de chacun des points 
cardinaux 


Le groupe de soixante rangées par douze sur cinq gradins rappelle immédiatement 
le double cycle de la révolution de Brhaspati, Jupiter, qui sert couramment dans une 
partie de l'Inde, surtout dans le Sud, comme système de datation astronomique. Le 
cycle de 19 ans correspond à la durée approximative de la révolution de Jupiter. 
Il a été rarement employé pour les datations, mais son multiple par cing, le cycle 
de 60 ans est bien connu depuis le vi* siècle A.D. et il a probablement commencé à 
être en usage depuis le début du v* siècle au moins. Il apparait done tout naturel 
d'interpréter la disposition spéciale donnée à 6o des 108 tours du grand cycle 
cosmique comme Le eu pour but d'y marquer simultanément la place de ces deux 
Chen de Jupiter. Par surcrolt, les séries de 12 tours rappellent encore le cycle des 

ouze animaux usuel au Cambodge (?. 

Restent les 44 tours inférieures, dont le chiffre n'apparalt pas comme significatif 
en lui-même mais se justifie assez comme complément à 108 du nombre total, et 
dont la disposition, deux étant de chaque cóté dissimulées par deux autres, permet- 
tait de faire apparaître aux yeux du spectateur placé à un des points cardi 
em une place correspondant à celle du gardien de ce point cardinal face au 





(14 Barabulur, BEFEO, XXXII, p. 428 et suiv. 
(22 La figuration du zodiaque dans un carré est bien plus fréquente que par un cercle. Des trois 
—— usages relevés par Hari Prasanna Chatterjee The Brikajjatakım of Varáha Mihira, Sacred 
ks of the Hindus, XII, Allahabad 1912, p. 34-36, dans les Provinces Unies et l'Ondh, dans lo 
Bengale —— le Sud, dans le Bengale seulement la figure est un cercle ou un carré, ailleurs 
c'est un 


a Sur lequel cf. G. Cordis, L'origine du cycle des douze animaux ou Cambodge, T'oung Pao, XXXI, 
1935. 
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Meru, le complément & 33 des tours figurant les demeures des 33 dieux de ce 
Meru. 
Nous nous trouvons done, au Bikhéñ, en présence d'une pyramide où les périodes 
astronomiques reconnues par la science indienne transportée au sont 
olisées. Ceci n'est pas sans évoquer les interprétations m ont été données de la 
ide de Chéops comme d'un monument matérialisant des mesures géodésiques 
et astronomiques découvertes par les anciens Égyptiens. L'analogie est toutefois 
plus superficielle que réelle et il serait bien imprudent d'y voir une confirmation 
du — imputé à la pyramide tienne, Il existe en effet une différence 
capitale entre les deux symbolismes. Celui du Bäkhèü s'appuie d'abord sur une 
identification formelle du monument du Bakhéi avec le mont central Meru et sur 
la détermination des idées en vigueur dans le milieu et au — des constructeurs, 
sur ce mont et sur le systéme dont il fait partie. Au contraire, l'interprétation de la 
strueture et des mesures du monument égyptien est sans appui dans les données 
épigraphiques égyptiennes et elle impute gratuitement à l'Egypte ancienne la 
connaissance des mesures qu'on y veut retrouver, ainsi que le souci de les 
représenter. 

Certes, il n'est pas absurde en soi de poe qu'une science géodésique très 
avancée ait pu exister et se perdre avant la eréation de la nôtre, mais il faudrait 
qu'elle soit attestée indépendamment. Tant qu'elle ne l'est pas, il y a spéculation en 
cercle vicieux à fonder la croyance en la réalité de sa représentation sur la supposi- 
tion de son existence et la supposition de cette existence sur celle de cette représen- 
tation. La convenance alléguée des dispositions et mesures de la pyramide à une 
pareille représentation ne serait pas recevable pour preuve, quand bien méme elle 
ne serait pas contestée (1), Elle ne prouve que l'ingéniosité des auteurs à choisir 

i les innombrables données scientifiques modernes celles qui cadrent à Ja 
lois avec leur hypothèse et avec les données matérielles dont cette hypothèse veut 
rendre un compte —— Aucun symbolisme ne se prouve par sa rigueur 
interne et sa seule possibilité logique et mathématique. Celles-ci sont des conditions 
nécessaires mais non suffisantes. Elles doivent être complétées par la preuve ou au 
moins la présomption historique que le possible a effectivement été réalisé, Dans 
le cas de la pyramide de Chéops, cette preuve et cette présomption manquent. Dans 
celui de la pyramide de Yagovarman, la preuve se présente dans les inscriptions 
pour la valeur de Meru qui lui est donnée, et la présomption historique existe 
pour la valeur de représentation des périodes — sur ce Meru, parce 
que la connaissance de ces périodes en relation avec le est ótablie dans le 
système savant des constructeurs, La convenance du nombre de tours visibles de 
— point cardinal pour représenter les dieux du Meru, celle du nombre total 
des tours pour figurer — cosmique générale et actuelle et celle des nombres 
de tours différenciées pour symboliser les trois grands dieux et les révolutions astro- 
nomiques concomitantes de celles du Soleil et de la Lune comprises dans la grande 
période, ne seraient pas à elles seules, méme simultanées comme elles sont, des 
preuves de l'interprétation symbolique que nous proposons. Mais elles montrent 
simplement de quelle manière le symbolisme indiqué d'une façon générale par les 
inscriptions a été réalisé dans le détail, conformément au systéme cosmologique 
indien auquel il se référait. 





O? L'astronome E. M. Antionndi, L'astronomie tienne, Paris, 1934, qui admet une valeur 
de monument astronomique pour la pyramide (p. 1 15 et suivantes) n'en affirme pas moins l'inanité 
de ce qu'il appelle la «religion des pyramidistes» (p. 15). Cf. récemmeut O. Neugebauer, The 
exact sciences in Antiquity, Copenhagen, 1951, p. gt. 
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La valeur du symbolisme du Bakhéi).— Nous sommes donc en présence d'un sym- 
bolisme cosmique à la fois structural et temporel. La pyramide de Yagovarman figure 
simultanément le pôle divin du monde et les périodes principales des révolutions cos- 
miques qui ont lieu autour de l'axe passant par ce ve Centre, idéal simon exacte- 
ment géographique, de la capitale et du royaume r, elle y transporte le point 
recteur de l'univers dans sa constitution et dans sa durée, le siège de l'assemblée 
divine qui, sous le principat d'Indra et la souveraineté de Brahman, Visnu et Viva, 
veille à l'Ordre du monde. La fonction que le monument assume ainsi va nous appa- 
raître pleinement conforme tant à l'idéal indien de la royauté qu'aux panégyriques 
de Yacovarman dans les inscriptions sanskrites du Cambodge. 

Ces panégyriques ont été fréquemment considérés comme de simples éloges 
ampoulés et conventionnels, composés pour les rois dans le style raffiné de la poésie 
sanskrite el sans commune mesure avec leur grandeur réelle. H faut pourtant obser- 
ver que le style grandiose des panégyristes est souvent bien en harmonie avec la 
splendeur des réalisations architecturales des rois célébrés, splendeur exception- 
nelle dans le monde et où il n’est pas surprenant que l'opinion populaire ait voulu 
voir une marque de l'intervention des dieux. La rhétorique des inscriptions gravées 
sur de tels monuments ne saurait être tout à fait vaine; elle manifeste dans la parole 
poétique le même idéal de grandeur qui a été effectivement atteint dans les œuvres 
de pierre. Ce qui paraît extravagance d'adulateurs pédants doit être reconnu, à la 
réflexion, complément nécessaire d'un effort de constitution du royaume en micro- 
cosme idéal, réplique de l'univers régi selon l'Ordre suprême du Dharma, et du roi 
comme représentant terrestre des dieux régisseurs de cet Ordre, 

«L'éloge du roi Yacovarman, écrivait Barth à propos de la stèle de Prali Bat (2, 
est un morceau de bravoure aussi banal pour le fond que prétentieux pour la forme ». 
Mais la prétention n'est pas personnellement celle du roi ou du poète de cour, elle 
est celle de la théorie qui transporte l'Ordre cosmique sur la Terre, qui relie le 
royaume et le monde, le roi et les dieux. La banalité, d'autre part, n'est que la consé- 
quence d'une fixité de l'idéal. Le roi dont la puissance est bien établie est le sub- 
stitut ici bas des dieux et il est lui-même un dieu, un deva. Le panégyriste n'a point le 
choix des qualités ou des exploits qu'il doit chanter et qui appartiennent au roi 
ex officio, car ce sont les qualités et les exploits toujours les mémes que la tradition 
mythique attribue aux divinités, Le roi, auquel Manu, grande autorité au Cambodge 
ancien 9), fait cumuler les natures et imiter les fonctions des dieux"), verra néces- 
sairement ses actes égalés aux exploits de ces dieux et sans proportions gardées 
ear il s'agit moins de le louer que d'établir son identification à ses modèles divins, 
Ce qui est en jeu n'est pas la vanité royale mais le transfert dans le royaume de la 
souveraineté sur l'univers, transfert que le panégyriste fait mieux que de constater, 
qu'il consacre et reconsacre dans la pte poétique, comme l'architecte l'effectue 





(11 Nous ne considérons ici que le symbolisme qui préside à la structure générale du monument, 
non doter — des constructions ni les détails d'aménagement, 

"m ISCC, p. 4. 

2 ae Mr. , 30, LVI, Ci, 8, ete, 

N CC. Les < devan d Asoka, e dienen ou < divines mojestés>? JA, 1940, p. 230. Voir surtout 
VII, 4-8, IX, 301-311. Dans les inscriptions du Cambo o la —— pe ne ralo 
introduit comme dieux auxquels le roi s'assimile, à côté d Ke zz par Mon i d'autres, 


les figures, devenues prépondérantes, de Brahman, Visuu et Civa sous de multiples formes . 
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dans les monuments symboliques. Lorsque les poètes sanskrits égalent les rois aux 
dieux, ils ne font point toujours œuvre de rhéteurs nts, comme certains éru- 
dits du xvm* siècle qui dédia ient des vers latins à des princesses qu'ils égalaient 
à Minerve. Hs composent dans un milieu oà les dieux ne sont pas seulement des 
thémes littéraires mais d'abord des réalités — ils ri) — kari 
créateurs de «corps de gloire» (yaralıkäya) pour 'avenir et, par là, sont jü- 
pati, des maitres 2 la ph À ns rue Phistorien Kalhana 0), Aussi leurs pi 
ontils toutes chances de cacher souvent, sous la banalité apparente des rappels 
mythologiques, des événements réels magnifiés non par simple métaphore, mais 
par intégration au systéme général de mise en corrélation du monde royal avec le 
monde divi 

Il s'en faut de beaucoup que nous puissions reconnaitre dans chaque trait des 
éloges de Yagovarman des références à ses actes réels, ni même que nous puissions 
affirmer que ses contemporains en reconnaissa ient ur iens nous avons déjà 
cru pouvoir légitimement retrouver une allusion au Bakhéi dans une inscription 
de Lolei et nous avons le droit d'en chercher d'autres ; même s'ils suivent un principe 
¿tabli et ressemblent à ceux de bien d'autres rois, les éloges qui font de Yaçovar- 
man Indra lui-même ou l'émule de Brahman, Visnu et Civa, peuvent-ils être sans 
rapport avec le fait qu'il a consacré au centre de sa capitale la montagne de ces dieux? 

C'est à Indra surtout que Yacovarman est couramment identifié ou mis en — 
lence sur le plan terrestre. La stèle de Prah Bat (2) proclame dans l'éloge qu'elle fait 
de lui : 

dvabhyim avdryyaviryabhyan náthaved vistapadeayam | 
loko yañ jayinä yena mahendrena trivis{apah || 

"Le double monde a des protecteurs grice à deux êtres à l'héroisme irrésistible ; ce 

monde-ci grâce au vainqueur (le roi), le triple ciel grâce au grand Indra». 


De plus, l'appelant au vers 16 (riyagovarmadeva (9, le même texte au vers 18 dit 
qu'il est appelé le grand Indra par les rois : ce deva de la Terre a done sur les rois, 
autres deva terrestres, la souveraineté de Mahendra sur les deva célestes. Il est com- 
paré au c grand Indra des Marut» à Kol Ker), au grand Indra des rois encore à la 
terrasse bouddhique M d'Añkor Thom (9). Au Phimanàkàs (0, il est rijendra, «Indra 
des rois» et doué de l'héroisme de Mahendra et d'Upendra, c'est-à-dire d'Indra et de 
Visnu-Krsna. Ce dernier trait fait allusion à la légende de Krsna dans le Harivamea m, 
Krsna est vainqueur d'Indra dont il a fait délaisser le culte et rendu vaine la fureur 
vengeresse, en élevant en l'air le mont Govardhana pour en faire contre ses oranes 
un abri aux vaches et aux pasteurs. Indra vaincu lui donne l'onction royale — 
el partagera avec lui Mahendra, les hommages des hommes sous le nom d pendra 
ges 4020). Le monde terrestre que Krsna a protégé est en réalité lo monde des 

aches, le Goloka, qu'Indra décrit dans la série des cieux comme au-dessus méme 





0) Rajataraigini, L, 3-4. 
m RCC, st. 27, p. LA Deer 373 (modifiée ici). 
[ 0) Même n pilldiox dices : Ò Dambañ st. 11, G. Gardös, Inser. du Camb., II, p. 106, 108. 
(4) Pràsàt Ándóñ, st. X, Inser. du Camb., I, p. 69, 66 
(*) Inser. Camb., Il, p. 184, 185, st, XIV. 
(*) ISCC, p. 548-Ag et Inscr. Camb. HL p. 200, 208. st. A. 


01 Adh 75 ¿vers ra ache 6 (govindabhiseka), éd. Calcutta, 74 et 75, trad. Langlois. 
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du monde de Brahman (vers 3989) mais «s'affaissants (sidamäna, vers 3994) — 
c'est-à-dire s'abaissant sur la Terre — grace à Krsna. 

Cette identification de Yacovarman avec Krsna rejoint celles que nous ayons 
déjà vues avec Visnu (p. 530) et se trouve jeep n aussi pour Räjendravarman, 
héritier indirect de sa puissance et de ses titres, lorsque l'inseription de Pré Rup 
proclame que ce roi a obtenu d'Indra l'ebhiseka™, 

La mise en parallèle de Yacovarman avec (iva est plus rare. Cependant, outre qu'il 
est explicitement comparé à Kärtikeya, fils de (iva, à Prah Bat"), il est dans la 
même inscription un autre Rudra (9) : 


dagdhängasyäpy anañgasya sthitam saundaryyajam yaçah | 
la ran a s rudrenn yo nu kantatamah krtak || 
«Mime quand il eut le corps brùlé, la gloire de l'Amour, née de la beauté, a duré ; 
comme pour la brûler par Rudra, c'est lui qui a été fait le plus charmant.» 


On voit que si Yagovarman a été créé pour faire disparaître le yagas de l'Amour 
et si c'est là faire brûler ce yaças par Rudra, c'est qu'il est précisément Rudra. 

Une autre stance encore Ls la même inscription? en fait tout à la fois un Civa 
et un Brahman : 


yam vikeya vismayo dhätur ifiváyam prajápatih | 
dtmanah pratisrsto me kim abhüt paramegvarak || 
+ Quand il l'eut considéré, on eût dit que l'Ordonnateur (Brahman) avait de l'étonne- 
ment : ce maltre des créatures (roi et aussi Brahman) a été émis de moi-même en réplique 
à moi, comment est-il devenu suprême seigneur (roi suprème et Civa).* 


Egalé aux dieux principaux du Meru dans ces exemples, qui ne sont pas les seuls, 
Yagovarman est encore comparé au Meru lui-méme ou placé au-dessus des autres 
rois comme le Meru au-dessus des autres montagnes et c'est particulièrement en ces 
cas qu'il parait permis de chercher des allusions au fait qu'il avait établi un Meru 
et de constater que la possession de ce Meru était lh oha pour lui symbole 
de suprématie. 


On lit dans l'inscription de Lolei ?) : 


tattvoktir abhavat sarvvestavo yasya gunährtah 
yad yat spreati meray hi aa udi — Il 


«C'était un énoncé de vérité (ou des réalités, sens philosophique) que toute la louange 
attirée par ses qualités (qualités de la Nature, sens piloso ique) : tout ee qui touche au 
Meru est é comme d'or. = 


Mieux qu'une comparaison de sa personne avec le Meru, il faut voir là sans doute 
une allusion au fait qu'il touchait lui-même à un Meru ct en tirait sa prééminence. 
Dans l'inscription de Prah Bat(?) on a: 


ultuhgäny uttomàngàni erddhiny anyatra bhübhrtah | 
atyuttuigatorm nse kurevan yaccaranambujaih || 


(1) Inser. Camb, I, p. i? 108, st. XVIII. 
t) JSCC, XLIV, st, 16, p. 365, 371. 
131 Thid., st. 20. 
(t) Ibid., st. 26, p. 360, 372. 

©) ISGC, LY, st. 47, p. 399, 408. 
(f) Jbid., XLIV, st. 17, p. 365, 371, 
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<lens hantes têtes, les sup de la Terre (rois el montagnes) qui les désiraient 
acernes par ailleurs, les ont rendues telles grâce au lotus de ses piels- (il s'est élevé mm- 
dessus d'eux et d'elles qui s'y sont soumis volontiers, accroissant leur hantenr en y ajou- 
tant la sienne qui leur est extérieure). 


De même, les stiles de la chaussée du Baray, Thnal Birdy : 


drid deyodayin bhaktin anviksitam ivádarit | 
yasyirurohänghrirajo beübhrnmürddlaparamparim || 


Comme pour inspecter de loin avee soin les dévoués, apparitions des redevances 
(qu'ils lui apportent comme vassaux, et : les dévots, levers de ses dons, e'est-ilire ocea- 
sion pour lui de donner), la poussière de ses pieds (c'est-à-dire lui-même respectueusement 
désigné) est montée sur la série des têtes des supports de la Terre (rois et montagnes). 


bhäbkrtim mānatuñgo yah käncanäbhälm) cubhán dadhat | 
kantitejonidhir mmerur dhrtārkkendur iábabhau || ® 
rLui, élevé à la mesure des supports de la Terre (des montagnes, et : élevé par l'estime 
des rois), ayant le bel éclat de Por, trésor de beauté et de rayonnement, ila brillé comme 
le Meru qui porte le Soleil et la Lune.» 
yasyoftaräcalasthänästhitädhahkrtakantakä | 
loke kirttir avádhaiva prsthatahsthapitimrta || © 
"Pour lui, elle siège sur un lieu de montagne supérieur, après avoir surmonté les 


épines (et les obstacles), la renommée en ce monde, sans entrave, ayant surpassé 
l'ambroisie. + 


Dans cette derniére stance, l'allusion bien directe à la montagne où Yago- 
varman avait placé le centre de sa capitale, son lieu de triomphe avec le liga Yaco- 
dharegvara. Mais celle où est mentionnée une série de montagnes sur lesquelles le 
roi serait monté ne peut se rapporter au seul Bàkhèa, S'il faut voir dans les 
riques des révérences — à des réalités, Yagovarman a consacré plu- 
sieurs montagnes et non pas le seul Phnom Bäkhön. Or, c'est bien ce que nous 
confirment peut-être une inscription postérieure au temps de Yagovarman, mais qui 
récapitule ses fondations, l'inscription de Bakséi Cámkróñ, et, en tout cas, les don- 
nées archéologiques. 

L'inscription de Bakséj Càmkròü, que M. Cwdès vient de réinterpréter 5) aprés 
l'avoir publiée et étudiée dès 1 909, se réfère certainement au Båkhèù dans la stance 29 
he ee établi plus de cent dieux sur des sommets montagneux 
et dans une ares ile étant à Lolei. Comme l'a observé M. Cædès, Je singulier 
apparemment collectif qui est employé satädhikam devam, pourrait dési un uni 
e diens, en l'espèce on ik at dio de cent formes, ei; serait balisó dans 
tours du Bikhéa. Mais agree and ni ur designer les sommets 
montagneux sont ambigués par suite d'une accumulation de doubles sens. Ce sont 
pañcadrilisteso iva pan úlesu ca, qui peuvent vouloir dire sur cinq sommets 
d'un Meru, et en ce eas le Phnom Bakhsh avec ses cing tours supérieures serait seul 
désigné, ou qui peuvent encore signifier sur cing M. Cordis a recherché 





™ ISCC, LX B, st. 9, p. 500, 515. 
= eee pem + p- 508, 520. 
id., y 8L. 17, p. 459, 473. 
M G, Cordis, Inscr, Camb: lv, 1952, = 92, 98. 
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la possibilité de cette interprétation et constaté qu'on trouvait bien, en dehors du 

¿khéñ deux collines, le Phnom Kròm et le Phnom Bók portant des monuments de 
l'époque de Yagovarman, ainsi que le Phnom Dei ou a été retrouvée une inscription 
de Yagovarman, mais qu'on ne voyait pas oà placer la cinquième colline. 

Quoi qu'il en soit de la donnée équivoque de l'inscription, la présenee au Phnom 
Bók et au Phnom Króm de monuments du temps de Yagovarman qui sont à trois 
tours consacrées à Brahman, Visnu et Civa, c'est-à-dire aux trois souverains suprémes 
du Meru, fait de ces collines de nouveaux Meru, Ceux-ci sont moins complets que celui 
du Bäkhè qui figure les dieux Trente-trois et le temps; ils n'en paraissent pas moins 
bien répondre à l'indication de la stance qui veut que Yagovarman se soit élevé sur 
une série de montagnes. 

Reste un doute à écarter sur la légitimité de reconnaître dans les inscriptions 
du temps de Yacovarman des allusions à ces montagnes consacrées et particulióre- 
ment à son Mont Central. ll faut en effet, apparemment, que les monuments 
nous considérons comme visés par les inseriptions ne soient pas ieurs à - 
ci. Or, nous savons par l'inscription de Sdòk Kak Thom que le Mont Central n'a été 
constitué qu'après le transfert de la capitale de Hariharälaya à Yaçodharapura et une 
pos de nos inscriptions se réfère à des fondations qui paraissent du temps où 

roi était encore à Hariharalaya. Mais nous devons observer qu'il est impossible 
que les préparatifs de la nouvelle fondation de capitale avec la construction du monu- 
ment central, n'aient pas été commencés plusieurs années avant le transfert. Or, 
Yacovarman a régné pendant une courte période, de 889 à goo au plus. Il est clair 
que, dés avant son changement effectif de capitale, il avait déterminé un plan de 
constructions symboliques dont les panégyristes n'ont pas eu à attendre qu'elles 
soient entièrement achevées pour les chanter, En fait, il est certain qu'ils n'ont pas 
attendu ces achèvements, le monument du Phnom Bákhéü lui-même n'a jamai 
été tout à fait terminé : les tours de la face occidentale sont restées en é ge. 
L'intention du roi de se constituer en représentant des dieux sur la Terre préexis- 
tait d'ailleurs par tradition à toute réalisation et certaines de nos inscriptions, 
celles de la chaussée de Baray, attestent dans leur structure méme le souci précis 
d'un symbolisme de totalité qui est celui que nous avons reconnu dans le nombre 
des tours qui environnent au Bäkhèñ l'axe du monde. De méme que ces tours sont 
108, no i représente la période cosmique et, dans le symbolisme astrono- 
mique lunaire, le produit de 27, nombre des mansions lunaires, par 4, nombre des 
phases lunaires, de méme les stèles de la chaussée du Baray portent gravées chacune 
108 stances, à raison de 27 sur chacune de leurs quatre faces (2). IÏ est décidément 
impossible de séparer les intentions des podtes et des architectes d'un méme roi 
khmer, les kavi qui lui font un corps de gloire et les sthäpaka qui consacrent cette gloire 
en créations monumentales, 


Nore ADDITIONNBELLE. 
M. Au Chhieng, qui a bien voulu lire cet article en manuserit, m'a fait profiter 
d'un certain nombre d'observations dont je le remercie et notamment des suivantes : 


_ 1. H ya licu de remarquer que le nom moderne de Pa Khéñ, quelle que soit son 
interprétation, n'a rien de commun avec la double désignation ancienne que nous 





0 Cf. M. Glaize, Guide, p. 98. 
t» ISCC, p. 45. 
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avons rapportée, yacodharagiri en sanskrit, nam kantäl en khmer. De plus, les deux 
formes de désignation ne sont pas traductions l'une de l'autre, contrairement à ce 
qui a lieu dans nombre d'inseriptions bilingues (ex. : K 34, prihucaila — vnam run 
ecolline larges; K 254, bhinnäcala — mam rhek «colline fendues), puisque yago- 
dharagiri veut dire «colline qui porte la gloires et mam kantal «colline centrale», 
c'est-à-dire Meru, d'où, dans le texte sanskrit de notre inscription, la comparaison 
additionnelle de ce yarodharagiri avec le roi des Monts ou Meru auquel l'expression 
khmére l'identifie, 


2. La [position to hique de la colline de Bákh?à est importante à noter 
pour sa aris de colline du centre. L'inseription de Sdók Kak Thom fait allusion 
au district de «centres (kantal» et à un «district de l'Est» (pürvadigrisaya) et la 
toponymie moderne, que nous avons vu indépendante des noms anciens du Bükhei 
lui-même, parait iei garder le souvenir d'une division du pays en districts ordonnés 
autour du Bâkhèn. Phnom Krom signifie < Colline du Bas» ou «du Sud»; Paschim 
(= paccima « Ouest») est le nom d'une ville située près de l'actuelle frontière siamoise: 
le (— een haut», e Nord) est souvent attesté dans l'épigraphie. 


3. bhümim... vai jayapaffanim (ci-dessus, p. 530), lire : .. - vaijayapattantm 
el entendre : «la terre vaijayapaltaniennes, c'est-à-dire =qui appartenait au village 
de la corporation (varna) des Vijaya= selon une interprétation nouvelle du texte 
khmer correspondant (D. 14). à 


Bonansa pe core Fnaxcuse o Ext Omer, t. XLIV, fase. ^. 1954. Pr. LXIX 


Phnom Bäkhth. — a, 6. Vues aériennes, 
(Clichés Aéronautique militaire d'Indochine.) 
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INTRODUCTION 
A LA PHONOLOGIE HISTORIQUE 
DES LANGUES MIAO-YAO 


par 


André G. HAUDRICOURT 


Les langues miao-yao, parlées d'abord dans la vallée de Yang-tse et dispersées 
maintenant jusqu'au milieu de l'Indochine, ont été apparentées tour à tour à toutes 
les familles de langues voisines : thai, mon-khmer, tibéto-birman. Ce t il 
semble qu'avant de comparer des mots d'une langue miao avec des mots d'une autre 
langue, il faudrait étre sür que la forme du mot soit ancienne, or la comparaison 
des langues miao-yao montre qu'elles ont subi une évolution phonique assez récente 
et trés divergente, certaines langues ayant mieux conservé les finales, d'autres les 
initiales. Le travail qui s'impose actuellement est donc de rechercher ce qui est 
ancien dans la structure phonologique de ces langues. — | 

Nous utiliserons entre autre l'enquéte inédite de l'Ecole Francaise d'Extréme- 
Orient en 1938-1940 (G. Cœdès, directeur; P. Dupont, secrétaire) au Tonkin; un 
questionnaire franco-viétnamien de prés de 500 mots et phrases fut diffusé par voie 
administrative et rempli par des interprètes et des missionnaires, 23 de ces ques- 
tionnaires remplis et déposés à la bibliothèque de l'E. F. E.-O. concernent des par- 
lers de la famille miao-yao; j'ai pu en prendre connaissance en 1948 el en extraire 
une communication pour le Congrès international des orientalistes. 

Les autres documents que j'utiliserai sont les trois dictionnaires dus à des mis- 
sionnaires francais, F. Savina et J. Esquirol, et des relevés de vocabulaires faits avec 
notation correele des tons faits par un Siamois et par trois linguistes chinois. 

Pour la elarté de l'exposé nous parlerons successivement des trois langues bien 
représentées en Indochine, les deux langues parlées par les Mán que nous nomme- 
ront mien et mun (d'après le nom de l'homme dans chacune d'elle), de la langue 
des Mèo, puis des langues restées en Chine, tel le kanao, qui sont intermédiaires 
entre les trois premières. 

Il n'est peut-être pas inutile d'expliquer le titre de cet article; il ne s'agit pas de 
phonétique puisque je n'ai pas entendu moi-même ces langues, les documents indo- 
chinois que j'utiliserai ne sont pas l'œuvre de spécialistes exercés, les observateurs 
n'ont entendu les mots de ces langues qu'au travers de leur propre langue : viêt- 
namien ae francais, c'est-à-dire à travers le systeme phonologique de leur langue 
materne 





4 F. Savina, Dictionnaire miao-tseu-français, in BEFEO, t. XVI, f. » (1916). F. Savina, 
prts f Paa Kahn Arne sinite , in BEFEO, 
s p. 12-355 (1926). J. , Dictionnaire "ka. nan-françuis et francuis"ka nao, impr, 

Soc. des —— étrangères, Hong-Kong (1931), p. Pe rec AES 
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Cependant, étant donné le nombre de témoignages recueillis, les erreurs se 
compensent, par exemple en mien où une douzaine de parlers ont été notés, aucun 
ne l'a été convenablement, mais l'ensemble donne des indications sûres, non p 
sur l'un des dialectes, mais sur ce que devait être la langue avant qu'elle ne se divise 
en plusieurs dialectes. Lorsque l'observateur n'a noté que cing lons, nous ne pouvons 
savoir s'il s'est trompé en notant de la méme facon deux tons différents, ou si le 
dialecte n'a effectivement que cing tons parce que deux tons se sont confondus, mais 
la comparaison des dialectes nous prouve de facon sire qu'il y avait bien six tons 
primitivement. Dès lors nous n'avons aucun intérêt à chercher quelle est la réalisa- 
tion actuelle des tons dans chaque parler, il suffi! d'avoir une notation symbolique 
qui indique pour chaque mot à quel tonème il appartient; j'employerai la notation 
de Karlgren déjà utilisée dans mon travail sur le thai commun. N 

En ce qui concerne la notation des phonèmes, je resterai près de la réalité pho- 
nique, en employant la notation de Londres pour les voyelles : 


AxTÉRIECDES POSTÉRIEURES NON LAMALISÉRS POSTÉRIEURES LABIALISÉES 
i u u 
c 2 0 
a 2 


En ce qui concerne les consonnes, nous emploierons e (s), ë (ts), mais pour ne pas 
multiplier les signes diacritiques, des phonèmes seront notés par deux lettres : ty, 


ky, in, hm, tl, ng, Al... *n..., les groupes de consonnes sont rares et seront expressé- 
ment indiqués, 


1. La langue mien 
Les questionnaires de l'E. F, E-O. remplis en mien noté en quie-ngi sont au 
nombre de 12 : 


1. Parler des Mán Tién de Thwgng-quan, cháu de Ngän-son, rempli par 
M. Dang-dinh Nhan (Mser. Europ., 207, lI, 1). 


2. Parler des Mán Lan-tièn!! de Bang-fu, cháu de Ngän-son, rempli par M. Trieu 
Tien Ban sous la dictée de M. Dang-dinh Nhan (Mser. Europ., 207, M, a). 
3. Parler des Mán Tién de 24) 


èn Binh, province de Cao-báng, rempli par le 
R. P. Jacq avec trois informateurs | Mer. Europ., 207, Ul, 4). 


A. Parler des Mín de la province de Cao-bjng, rempli M. Chu-van Tu 
(Mser. Europ., 207, WI, 6). ds + 





m ite Aller Km (je cres set donnés avec l'accentuation des documenta, il faut 
sans doute distinguer tién ( E ou AE) rindigos de tiêu (BE) rsapèques, le premier étant 
Vabréviation du chinois lan-tien *indigos, le second du viétnamien deo tin esuspendre des 
E r —— Lan ien Law ten. sont souvent signalés comme parlant un dialecte mun, mais 

^ ` Ç — RÉ Bre imalo indi 
ken ma tee septentrional, p. 259) signale indirectement qu'ils 


som ddu nous avons un ton sic com Lunet de La Jonquière 
alors qu'en viétnamien on devrait avoir le ton rie ag. dis = 
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5. Parler des Mán Beo Tién du Nord du châu de Mai-da, province de Hoa-binh, 
rempli par M. Ban-van An ( Meer. Europ., 207, V, 7). 


6. Parler des Mán Beo Tión de Yén-lang, cháu de Hàm-yén, province de Tuyên- 
quang, rempli par M. Ban-van Ninh (Mscr. Europ., 207, XVI, 6). 


7. Parler des Man Bai-bin de Bach-xa, cháu de Him-yén, province de Tuyén- 
quang, rempli par M. Trieu-trung-van (Mser. Europ., 307, XVI, 7). 


8. Parler des Mán de la région de Chapa, province de Läo-kay, rempli par 
M. Dao-quang Hien (Mscr. Europ., 207, VIII, 1). 


9. Parler des Mán Thanh Phan de Báng-bén, village de Yén-m$, chan de Hoànli- 
hi, province de Quang-yen, noté par M. Lé-án Lo interrogeant M. Bgng-tién Die 
(Mser. Europ., 207, MIL, 3). 


10. Parler des Mán Nga Hoàng de Théng-long, cháu de Yén-làp, province de 
Phá-tho, noté par M. Tridu-sän Chính (Mser. Europ., 307, XI, 6). 


11. Parler des Mán Son-dáu du Nord du châu de Mai-dá, province de Hoa-binh 
noté par M. Triéu-vàn Khoa (Mser. Europ., 207, V, 8). 


12. Parler des Mán de Vu-dich, châu de Báeson, province de Lang-son, noté 
par M. Duóng-eóng-xir (Mser. Europ., 207, VIL, A). 


A ces documents inédits nous pouvons ajouter trois listes de mots déjà publiés, 
que nous numéroterons à la suite des précédents : 


13. Parler des Mán-cóc ou Mán Tai-pin noté par F. Savina dans Notes sur les 
Man Kim-di-mun et leur langue, in BEFEO, t. XXVI, p. 14-25 (1926) QM. 


14. Parler des Yao du Siam noté par Nai Chan Rangsiyananda el Luang Bam- 
rung Nauvakarana dans Journal of the Siam Society, L 19, p. 113-128 (1925). 


15. Parler des Yao de la région de Lien-chan au Kouang-toung, noté par 
M. S. L. Wong dans Ling-nan Science Journal, v. 18, n° a, p. 425-456 (1930). 


Dans quelle mesure pouvons-nous nous fier aux transcriptions ? Les transeripteurs 
seront influencés par leur connaissance du viétnamien el du thai, nous ne serons 
sûr que toutes les particularités du mien auront été notées. Examinons suecessive- 
ment les finales, les tons et les initiales. 

Nous avons en finale la méme série de voyelles et de consonnes qu'en thai avec 
cette différence qu'il n'y a pas de voyelles mixtes, soil: 2, g, e, e, i, 2, 0, uo, t, 
qui peuvent être suivies de m, n, ñ, p, t, k, w, y et de Tocelusion gloltale. Cette 
occlusion glottale finale représente un ancien — final. En thai le -k ne tombe 
qu'après voyelle longue et il est probable que le mien distingue voyelle brève et 
voyelle longue, mais en quéc-ngü vidtnamien la différence —— pour a, 
ex. : dät elisser», dat vaile», la notation siamoise (parler n° 14) distingue mieux 
la quantité : mün «moucheron», tüh «pore»; tön resto, 198 «cuivre», La notation 
chinoise (parler n° 15) ne note pas de quantité, mais les mots n'ont pas les mámes 
voyelles que dans les autres parlers, les mots cités deviennent : ddot ailes, moi 
* moucheron», Nà «pore», tus ecuivres. 





D) F. Savina donne le nom thai, d'origine chinoise : coc «cornes ( ff), nous avons vu le nom 
chinois Taipan egrande planches (J RC) sous sa forme sino-viétnamienne au n° 7. 
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L'ocelusion glottale est représentée en notation siamoise par le visarga, en nota- 
tion chinoise quelquefois par , et pour le parler n° 12 elle est systématiquement 
notée par un - après voyelle antérieure et par un -k après voyelle i 
Ex. : pah (14), pak (1) «nord» (JE); pe, peh (14) «cent» (77), fie (8), fi (12), heh (18), 
«étain» ($8), na (1, 11), mak (12), nah (15), nuo (15) «oiseau (un); lie (2, 5,8), 
Mie (3, 4), hiet (11, 12) «ler» (mán). Il est impossible de décider quelle est la pro- 
nonciation actuelle, mais les emprunis chinois el les rapprochements thai permettent 
d'affirmer l'existence d'un ancien -k. 

Les tons ont été notés au moyen des signes servant à noler les tons viétnamiens 
et siamois, dans aucun dialecte il n'en a été distingué plus de cinq, cependant si l'on 
compare les parlers entre eux on distingue huit tons, et les emprunts chinois per- 
mettent de classer ces tons comme en chinois et en thai en deux séries. 


SSG AR US > 


3 : 
et | et | et | ot | ot 


Nous pouvons maintenant donner des exemples à chacun de ces tons : 


Jam «troisièmes (=), | fáy rest» (15), „fey «soie + À rdeux», "lroisr, 
‚fr »flöcher, uom reau», = ar nn daw ad fiy 
«sable», Jaw x pierre, ciw «banane» (HE), kiem zor» (2), yah «plan de riz» (Ek), 
«pyey «cheveux», ‚kyäy «poulet: (49), kyan «coa», gon «tête», sie «ventre, ‚win 
«saoul», ‚die «étoffe», luy «veste», they «échelles, so ehorse», meñ ebleu-yerts. 

“kyuo «neuvième ( 4), “kyo «chien », ‘tiem e pleurer», ‘mien «esprits, ‘a echair», 
puo < incinérer s, *bufi re «alcool», “Pay e i iia ay RTE 
“gaye merde, “am 7 sel», ‘kon « parler» (38), than" «charbon ( i), fey’ equatriéme 
(19), fay” = petit» (ig), fo” sein», kyay' penis», zo” «foyer», täy’ eluer», dien’ 
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rarbre», lun” rjeune», fw’ «monter», buon’ «nuage», yaw" «vent», ben’ «montagne» 
siew’ «fumées, pen’ «bees, cew ecultiver>, cuoi! planter» (ff), caw” «patte», 
bew’ epanthèren ($3), tie mpire», ko’ evieux», go’ «maris, gwüy «ongle», 
ko’ «frere ainé», hew pantalon» (48K), do, «doigt», sa, esésamen, su, œ en 
(JR), sie, rjeune femme», kie, < noirs, dop, «cuir», hop, «boire», kiep, «ours», 
pyop, renlerrer», ecanard (#9), si, erougen, yet, «premiers (=), siet, «sep- 
tème» (1), pet, e huitiemes ( A ), tiet, evagin», muot, «ôter», khot, «trous, hat, 
«couper» (#] ), dat, «aile», dát, «lisser», kiet, « rires. 


„toù ecuivren (38), „to esucre> (fi), «mien «homme», „Aan rargent» ($), 
nam esud» (ji), „na «dent» (3), lün «ciel», min raller», „tây «venir», nom 
efeuille, oreilles, ,peà «fleur», pen plaines (3%), „yun «plomb» (22), „kem 
«forte, „zun «racines, „wa rbranche», lii «rizière», „tâm animal», „yui 
«bouches, ,yu& chèvre», „cun «nid», „Au ebovidé», „wie «jaunes, „ydy 
«cèri», bó fim «chats, dd maw «tigre», „dien etigre», „cow «crapauds, yuo 
« pécher sans lignes, _kyuo «tante paternelle cadettes, „mien «femme de l'oncle 
ulérinz, „yew «huiles (jp), kyun «jupes, „wan colliers, „kiem v bracelets, „ken 
e portes, „can v boisà brúler», „don carquois», „lay «charrues (#2), „duo neuf(9) >. 


“ma echeval ( B5), “oah «éléphants ($), *èïà eflèchen ($) “tii «porca, 
“naw rral», *muoy abeilles, ^muon «nuits, “yun raccoucher», “fey «femelle 
d'oiseau », *liw* «nid», “ha #semers (F), “mun < moucherons, *yew «oncle pater- 
nel cadet», ndm" «oncle utérins, “ya stante paternelle», “le cadette», “puo 


remain», “mie «urine», “caw jambes, 


han” esueurs (FF), hey> edeuxiéme» (Z), puon™ «vanner, séparer» (Z}), tey* 
elerren (H), ya” rdescendre» (^F), muoy” «œil», tay” emourir», zu” coupe- 
coupes, pam” emarécage», lit «éclair», čun echasser», dám" e pondre», kon” 
egrillon», tom” «pêcher au poison», ma^ emèren, muo* escur cadette», to” 
rainée», puy* «coton», máñ* «regarde», luo, «sixiémes (75), na, oiseau (un), ci, 


enalle»», cep, «dix» (--), Gp, *pilers, top, «haricot», bat < pêcher à la ligne». 


La distinction entre c (ts), € (të) et ky est fondée sur le parler n° 3 noté par un 
Francais, de même, pour la distinction entre z et j, il ne parait pas possible de dis- 
tinguer entre j (2) et y à l'initiale. 

Par contre les parlers 1 à 5 confondent les bréves et les longues, distinction 
conservée dans les parlers 6 à 14. 


Les mots : wie eurines, wie «jaunes, ont cette forme dans les parlers 9 à 13, 
il ont subis une interversion dans les parlers + à 5 : yuo, juañ. L'appendice labio- 
vélaire fréquent dans les parlers 1 à 5 : "a «éléphant», fan rargent», disparalt 
dans les parlers y à 13 : dan, den. 


La langue mien a connu des combinaisons initiales de consonnes comportant un I 
comme second élément, mais cel | s'est amuit ou est passé à y dans les parlers notés 
par des Francais ou par des Siamois (n™ 3, 13, 14) qui auraient pu noter convena- 
blement ces groupes de consonnes. On n'en trouve trace que dans les parlers 5 et 6 
(tribu Beo Tien) noté par des Viétnamiens le groupe est disjoint par une voyelle neutre 
dans le parler 5 et le groupe pl est seul noté dans le 6. Nous constatons des 
pum dans les mots suivants : ‚kluh rarcen<iel», "Hay «chemin», kläm’ «cuf», 
klup’ «sauterelles, „glan emarais», ¿pla cinq», r quatres. e poil = 
— pley «torches, “pláw «maison», pe a Sah — —— ke 
renterrer», _bláw erizen herbes, blie < lécher s, bliet, «languen, blin singen», bluñ™ 
pluies, bluy” «nez», blut, egluants. S 
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La langue mien connalt toute une série de consonnes aspirées dont la notation a 
¿té difficile pour les Vidtnamiens, les Siamois et les Francais. Il est donc impossible 
d'affirmer que ces consonnes soient présentes dans tous les parlers, elles ne sont 
nettes que pour 3, 4, 9, 13, 14. 

Les sonantes aspirées ont été notées par un A ou une apostrophe ` placée avant 
ou après la consonne, il s'agit probablement de consonnes sourdes dont l'aspiration 
a lieu en méme temps que l'articulation de la consonne, mais nous les noterons 
conventionnellement par un Á placé avant, 

Al se rencontre dans les mots suivants : Ala’ «lunes, Alaü «cordes, ‘hldw 
e bambou», "Man z mesurer», Mey" r étoiles, Alie, «fers, Aluo < grand », Aluñ e avaler», 
hlup, «sale»; 

hm : hey e graisse», “Amey «riz poli cru», Amien «figures, Amah’ «nuit»; 

hn : ‚hnoy «jour», “hna *arbaléles, Ama" eriz cuits, "Anie < lourd », ‘huim 
raimers, hu «porter à la main», ‘Anan «élevés, Ániep, ecoupers, hnuñ «entor- 
tillé» ; 

hü : hia’ années, "hüiem recur, estomac», ‘Añum e flairer». 


Les occlusives sonores b, d, # (et z qui est la sonore de c) peuvent être suivies 
de À dans les mots suivants : 

,bhuy «faire du bruit», bhen < falé <. bhie «sifller»; 

dhity’ < voler (oiseau)», dhi, r heurter», ‚ghäy «see (objet)»; 

"shám < sang», ‘chai e barque», “hiew = fourmi». 


Si nous examinons maintenant les rapports entre les iniliales et les tons, nous 
constatons que les mots à initiales aspirées sont toujours de la série haute, au 
contraire les autres initiales, occlusives on non, sonores ou sourdes, se répartissent 
indifféremment entre les séries hautes et basses. 

Nous n'avons pas tenu compte pour les finales ni pour les initiales du parler 
n* 15 recueilli en Chine qui, autant qu'on en puisse juger, représente un dialecte 
different, plus évolué phonétiquement : f est devenu k, a >o, u>i ( fam — hom, 
tun > tin, juñ > cit, lun > in, lañ > yon, tay > toi, om — u, uo >u, tom — tu , puo> 
pu, bluñ > bri, bliñ > biañ, li > lian, klaw> cu, tăy> > dai, than — hon, itm > dan, 
hn»y > nai); toutes les aspirées ont disparu sauf A qui remplace f, th; quelques sourdes 


sont devenues sonores sans que l'on en apercoive la règle. 


2. La langue mun 


Les questionnaires de l'E. F. E.-O. remplis en mun sont su nombre de sept ; nous 
les faisons précéder du dictionnaire de Savina : 


1. Parler des Mán Xanh-y du territoire de Hai-ninh recueilli par le P. F. Savina 
dans son Dictionnaire francais-mán, in BEFEO, t. XXVI, p. 13-255. 

2. Parler des Mán Thanh-y de la région de Moncay, noté par le P. Mat. Do 
Quang-cao (Mscr. Eur., 207, IX, A). > 

3. Parler des Mán Thanh-y de Quang-la, canton de Tri-xuyen, châu de 
Hoanh-bo, province de Quang-yen, noté par M. Le-van-lo interrogeant M. Ly-van-tue 
(Mscr. Eur., 207, XIII, 4). 


^. Parler des Min Thanh-y de la région de Yen-son. Province de Tuyen-quang, 
noté par M. Chu-van-nhat (Mser. Eur., 307, XVI, 3). 
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5. Parler des Mán Quan-trang de Phu-loan, cháu de Ham-yen, province de 
Tuyen-quang, noté par M. Ly-van-minh (Mser. Eur., 207, XVI, 4). 


6. Parler des Mán Aó-giài de Ham-chau, châu de Ham-yen, province de Tuyen- 
quang, noté par M. Tran-van-manh (Mser. Eur., 207, XVI, 5). 


7. Parler mán des villages de Khe-bé et Bach-tóc, région de Trai-hut, province 
de Yen-bai, noté par M. Tran-le-nghiem (Mscr. Eur., 207, XIX, 3). 


8. Parler mán du chau de Bao-thang, province de Lao-kay, noté par M. Ly-van- 
minh ( Mser. Eur., 207, VIII, a)", 


Examinons maintenant la description de Savina; il indique que les nécessités 
typographiques l'ont empêché de noter les i, o, u brefs et de noter plus de six tons 
mais que trois d'entre eux doivent se subdiviser de sorte qu'il y aurait une dizaine 
de tons (p. 25-26), il ajoute d'ailleurs plus loin : # Les tons sont d'ailleurs souvent 
variables el incertains el les Kim-di-mum eux-mêmes ne sont pas toujours 
d'aecord sur l'intonation à donner à certains mots. De plus, le ton d'un mot chan 
assez fréquemment selon la place occupée par ce mot dans la phrase» (p. 27). ll est 
probable qu'il y a en mun des neutralisations de ton comme dans les dialectes chi- 
nois ), mais cependant il n'y a pas autant de ton que Savina le supposait, il suffit 
de distinguer deux tons montants pour que tous les lons soient notés el que nous 
ayons le méme système qu'en mien. La notation tonale des autres parlers confirme 
celle-ci et semble souvent moins correcte que celle de Savina. 


Série haute 


a 


d inférieur 


á supérieur 
a 
àt 





La correspondance de ton est régulière entre mun et mien, sauf pour les mols à 
initiales aspirées. La langue mun ignore les 
consonnes sonores aspirées, elle ne connait que 
des aspirées sourdes. A première vue, les mots 
à initiale aspirée sourde se répartissent dans les 
deux séries haute el basse, mais si l'on exa- 
mine les mots d'origine chinoise tels que : 
*échelles (48) they, emer» (348) "khoy, echar- 
bon» ( iè) than’, on s'aperçoit que la répartition 
dans les deux séries se fail selon les tons et qu'il est possible de dresser le tableau 
ci-contre. 





9) Xanh-y ou thanh-y signifie «habit bleu» en sino-viétnamien. Savina indique "ils se nomment 
eux-mêmes Kim-di-mum eles hommes du pied de la montagne» parce qu'ils = itent plus bas 
gue Quen KC drs «pantalon blancs EAP qao mieux aó dai ehabit 
long» en vietnamien. 

® Par exemple dans Wang-li, Une prononciation de Popei, Paris. 
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Les mols qui ont en mien une aspiration et qui n'en ont plus en mun 
appartiennent tout de méme dans cette dernière langue à la série tonale aspirée. 
Ceci montre que l'aspiration constatée en mien est ancienne. 

Le comportement tonique des iniliales aspirées en mun a été observé par le lin- 
guiste chinois Tehao Yuan-jen Ù dans un parler Yao de Ling-yuen an nord-est du 
Kouang-si, un ton kiu (3;) de la série haute (ts‘ing fff ) ou claire se dédouble en un 
ton montant (Ff cheng) pour les initiales aspirées el un ton haut (#5 kao) pour les 
autres iniliales. 

Voici les mots mun correspondant aux mols mien à initiale aspirée cités précé- 
demment : la? «lunes, lañ «cordes, *lám «bambous, "gám e mesurer», gie, v fer», 
Ju «grands, mey” «graisses, "mey «riz décortiqué», ¿mín = figure», „gan «haut», 
„noy e jours, "na rarbalótes, nañ’ © riz cuits, ni, «lourds, ¿niñ «porter à la mains, 
Han" » années, "iem v estomae, „bei e lólés, dày" « voler», thi, e heurter», gay esecv, 
“šim «sang», “Sew «fourmir, “daa = barque». (M. Tehao donne : gey* «étoile, muoñ 
rauit».) 

Nous avons dans ces mots quelques exemples de correspondances entre initiales. 
Dans les mots : «mesurer, fer, haut», un ¿mien correspond à g mun; on retrouve 
celle correspondance pour les mots : git eriziéres, gui «ciela, gen edéfrichement» 
(ray), g’dm rarroser» (#k), g’än evillages, gey echarrue> (#2), gar ecourant» 
(BE), gui ronces ( H), gut etraires ($5), guy ehabit», gam ecaillou», gray 
rlégumes, gu esixiémes (75), gun rjeunes, gam «indigo» (WE), glow eretenir> 
(B) gin «sonnetles ($3), gen gey rintelligent> (4% ffl). gray «tranchant» (FM), 
gop =londer» (31), gey quitter» (M), gey politesse» (78). 

On pourrait en déduire qu'il existait dans la langue commune mun-mien deux 
liquides : une restée I dans les deux langues, et l'autre devenue l en mien et g en 
mun. Il semble plutòt que les | actuels du mun soient ou d'emprunt récent, ou 
provenant d'anciens groupes de consonnes (par ex. : Ma'-la* venant de *sla, nom 
tibéto-birman de la lune) et qu'il n'y ait eu qu'une seule liquide dont on pourrait 
se représenter l'évolution en mun de la facon suivante ; l>r>R>y>g. 

Une autre correspondance mien-mun est celle que l'on. constate entre / et 6 
(Savina * ce e a). ND concerne les mots suivants : fon efièches, dam 
«monter», Gay sable», Gat e près», Ham «troisièmes ( =), Bey’ «r quatrième (Y), 
Gey «soierien (ġġ), Be, uhr (iy C'est, on le —F Le e des dA 
emprunts chinois ayant un s initial. 

Une correspondance mien : z-mun : d, constatée à propos du nom de la barque, 
se retrouve dans un grand nombre de mots : ‘daw esel», do’ «foyers, daw’ ese 
laver», duon «racine», do «laver ( habit)», day esalés. 

D'autres fois des mots coincident par leurs finales et leurs tons mais les initiales 
différent et n'apparaissent pas en correspondance régulière. Exemples : 

arbre «tigre» «os» — rcrollen  raller» 
Mien : dian’ dien Dià gay’ min 


= 


Mun : ger “gran Dun dày niñ 





M Tchso Yuanjen ($ FE f£), Phonétique des chants populaires yao du Kouang-si (BE IG E 
x EU 1) 193o, Monographie n° 1 de l'Institut. national de recherche en histoire et en philo- 
logie de l'Academia Sinica (Bl oy ra st e BE WK db BE ip RL 
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Les finales du mun ne différent pas plus d'un des parlers mien que les parlers 
mien entre eux, Le parler mun décrit par Savina conserve les distinctions de quan- 
lité vocalique, mais semble faire passer uo à u, ie à i... Il conserve des groupes 
kl, gl disparus en mien dans les mots suivants : klay ereins>, „klun «rond», ‚kluy 
support», „klam rsuies, klañù scour, “klañ emilan», khlom < poumon, khlun” 
esauler», klam < riposter+, ‘klo «chiens, glo” «trouble (eau)>, gluan” «retrousser, 
gluom” »ombrage», *glit «tomber», gli” «vagues». 


3. La langue hmong 


La langue hmong est la langue des Meo d'Indochine: nous pouvons nous servir 
du dictionnaire de Savina, de quatre réponses au questionnaire de VE.F.E.-O. et 
de renseignements que m'a communiqués l'an dernier le P. Dreyer-Dufer. 


1. Parler des Meo de la province de Yén-bay, noté par F. Savina dans son Dic- 
t inaire mao-tsen-francais, in BEFEO, t. XVI, 1916). 

2. Parler des Meo si du village de Phing-ho, au sud de Nghia-lo, province de 
Yen-bay, noté par le P. Doussoux ( Mser. Eur., 207, XIX, 1). 

3. Parler des Meo du village de Pha-long, délégation de Muong-khuong, pro- 
vinee de Lao-kay, noté par M. La-van-due (Mser. Eur., 207, VIII, 3). 

A. Parlers des Meo noirs du village de Ban-pha-din, canton de Mong-mua, pro- 
vince de Son-la, noté par M. Lum-ta-chang (Mser. Eur., 207, XIV, 3). 

5. Parler des Meo du village de Pho-bang, cháu de Dòng-vân, province de 
Ha-giang, noté par M. Tran-quoc-tuy ( Mser. Eur., 207, IV, 3). 

6. Parler des Meo de Tratinh, environs de Cao-báng, noté par le P. Dreyer- 
Duler (lettre du 26-7-1950). 

Nous avons affaire ici à une langue de structure trés dillérente des précédentes, 
il n'y a pas de consonnes finales. Les parlers 1 et 2, qui sont identiques, ont le 
système de finales suivant : 


vürzLLES simpres Ü) DIPRTONGTÉES NASALES 
i (a) P E 
(ay) o"(o'u') o (du) ë (eng) Z (omg) 
e (4) e (å) 
« (ai) a" (ao) à (ang) 
j ua (oa) 


Les seules diflérences que l'on observe entre les parlers sont les suivantes : 





M Nous indiquons entre parentheses la notation de Savina. 


EEPEO, KkIv-9. 36 
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Les initiales sont au contraire plus riches et plus originales, elles forment le sys- 
tème suivant : 


Uvulaire er (nkhr) |i(ng)| hà 
Postpalatale n Ç 
Própalatal 


â(ng) | hü 
në (mh) |i 4 (s) 
ma (ntx) af 
mih (mthr) |r (or) |s (s) 
nth n hn 
a mpM r 
(mphi)| m 
ph (mph) |v | f 





On comprendra les difficultés qu'ont eues les observateurs pour noter cetle langue, 
la mi-nasalité n'est notée que dans les parlers recueillis par des Francais. La seule 
variation dialectale sûre est le passage de ¢ à d dans les parlers 3, 4, 5 et 6. 

La notation des tons est encore plus difficile, la notation de Savina dans son dic- 
tionnaire est tont à fait défectueuse, il ajouta plus tard un nouveau sigue“) sans 
amélioration réelle, la notation du P. Doussoux est beaucoup plus correcte : 





Comme nous le verrons plus loin le hmong comportait 8 tons et il est. probable 
que les dialectes indochinois de cette langue en ont encore au moins 7. 

Enfin, avant de quitter l'Indochine, signalons qu'il y existe une quatrième langue 
du groupe, celle parlée par les Man Pa-teng (ou Na e, ou Kouei-tchéou) signalée par 
pen mais qui n'est pas encore décrite; elle semble proche du 4* parler du 

ouei-tcheou. 


A. Les parlers du Kouei-tcheou 


Six parlers ont été notés au Kouei-tcheou par M. Tehang-k'ouen 9, élève de 
M. Li Fang-kouei, ce sont : 


1. Le parler des He chan Miao de Kao-p'ouo-hian, 
éco dX. à aop g (F 3% MM), sous-préfecture 





0) F. Savina, Guide linguistique de l'Indochine francaise, Hongkong, 1939, s vol., xvu-1190-107- 
11 pages. Cet ouvrage est un dictionnaire francais-annamite-tho-man-meo-cantonais-hoclo-mandarin. 
le man est représenté par le mun avec addition de mots mien de temps à autre. 

Y Bonifacy, Étude sur les langues parles par les populations de la haute Ririère Claire, in 
BEFEO, t. Y, p. 311 (1905). 


© Tebang kouen (FR SE), Le système des tons des langues miao-yoo 1816 FE AB D) in 
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2. Le parler des Y Miao de Ko-tcheng-tehai (4 JE 3%) de la sous-préfecture de 
Kouang-chouen (Vi Mi). 
3. Le parler des Hei Fao de Yao-lou (4% B). sous-préfecture de Li-pouo (24 dk). 


A. Le parler des Ta Houa Yao de Si-chan-kiai (74 111 85), sous-préfecture de 
Fong-tw’oung (xk 4) 
5. Le parler des Hei Miao de Kao-t'oung-tchai (6 [5] $). 


6. Le parler des Hei Miao de Che-toung-k'eou ($i 3H 11), sous-préfecture de 
"ai houng. 


Une langue trés voisine de ce dernier parler a été noté par un Francais : 


7. Le parler des 'Ka-nao de la région de Tchen-foung (Wt. 8) mais originaires de la 
boucle du Yuan (3) prés de Houan-p'ing (Ri F), noté par J. Esquirol dans son 
Dictionnaire francais-kanao, 


Des traductions évangéliques ont été publiées HH mais aucune en alphabet latin. 
Les missionnaires protestants ont employé soit le systéme Pollard pour le tchouan 
et le houa miao, soit l'alphabet national chinois! tchou yin (ik $) pour le 
hei miao. 

Les parlers 1, 2, 3, le tchouan et le houa miao ont comme le hmong des 
occlusives nasalisées et des l, m, n aspirées. 

Le parler 4 semble n'avoir ni les unes ni les autres. 

Les parlers 5, 6, 7 el le hei miao n'ont pas d’ocelusives nasalisées mais ont des 

«Í, m, n, ü aspirées et méme des s, 3 aspirées. 

La distinction entre uvulaire q et postpalatale & est notée dans le système Pollard 
et par Esquirol (5); un A aspiré distinct de À ordinaire est noté en houa miao et en 
kanao dans le mot “ho r aiguiser». 

Aucun de ces parlers ne distingue de consonnes finales, -n ou ng indique seule- 
ment la nasalité. Le kanao distingue 3 tons, les autres parlers en distinguent 6 ou 7. 


5. Comparaisons et restitutions 


Les ressemblances lexicales entre les langues et les dialectes que nous venons 
d'énumérer indiquent qu'il s'agit de langues apparentées issues d'une méme langue 
mère, Nous allons maintenant essayer de retrouver les principaux traits phonologiques 
de cette langue. 


Examinons d'abord les correspondances entre finales (voir page 566). 





Bulletin de l'Institut d'histoire et de philologie de l'Academia Sinica, t. XVI, p. 99110 (Bl 37 th 
ATRAE kA HK A) 
in Évangile de saint Jean en houa miao, 1917, de saint Mare en tebouan, 1922 [rappelons 
que dans le système Pollard la voyelle est indiquée par un signe minuscule qui peut oceuper 
5 places différentes en haut, en bas, à droite de la consonne selon le ton. Evangile de saint Jean 
ad ege M — tact seem re à 
phabet en 1913 a surtout un ai pédagogique, voir Fuliu, Les mouvements 
de la langue nationale en Chine, Paris, 1925, p. 24. " ka i 
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règle (4, 14, 17, 61, 128). Ces prénasalisées se répartissent dans les deux séries 
tonales. 

Au point de vue mode d'articulation nous pouvons done restituer trois séries, aussi 
bien d'occlusives, de prénasalisées que de liquides et nasales : 1° Sourdes aspirées; 
4? Sourdes non aspirées done probablement glottalisées; 3° Sonores. 


A,- Ocelusives aspirées ayant donné des aspirées à ton de la série haute dans toutes 
les langues (sauf le mun où le ton est spécial). 


A,. Occlusives sourdes non aspirées (à glotte fermée) ayant subsisté intactes, 
avec des tons de la série haute, dans tous les dialectes. 


A,. Occlusives sonores ayant donné dans tous les dialectes des occlusives sourdes 
non aspirées accompagnées de tons de la série basse. 


B,. Prénasalisées sourdes aspirées, à ton de la série haute, conservées en hmong 
et dans les parlers 1, 2, 3, devenues des aspirées ordinaires en kanao et dans les 
parlers 5, 6, devenues des sonores aspirées en mien et des sonores ordinaires avec 
série tonale spéciale en mun (exemples : 4, 63, 66, 69, 97). 


B,. Prénasalisées sourdes non-aspirées (à occlusion glottale) ont un ton de la série 
haute, perdent leur glottalisation en hmong et dans les dialectes 1, 2, 3, elles perdent 
leur nasalité pour devenir occlusives sourdes en kanann et dans les dialectes 5, 6, ou 
occlusives sonores en mien et en mun (9, 21, 30, 62, 82, 89, 115). 


B,. Prénasalisées sonores, à ton de la série basse, conservées en hmong et dans +, 
3, 3, devenues nasules ordinaires en kanao et dans 4, 5, 6, et occlusives sonores 
ordinaires en mien et en mun (22, 52, 67, 70, 80, 100, 110 sauf en cas d'occlu- 
sion finale 93, 98, 105, oà le ton passe à la série haute). 


C,. Liquides et nasales aspirées conservées partout, sauf en mun et dans le dia- 
lecte 5, où elles ont perdu l'aspiration et sont devenues sonores (27, 28, 31, 33, 34, 
46, 102, 126). 


C, Liquides et nasales glottalisées, avec ton de la série haute, ont perdu partout 
leur glottalisation (1, 36, 48, 68, 84, 85, 94). 


C,. Liquides et nasales sonores avec ton de série basse, partout conservées. 


Au point de vue lieu d'articulation le kanao paralt en présenter le maximum, c 
provient d'emprunts chinois récents (ex. : cin «inviter» $$ ), s correspond à hmong 
e, ë correspond à hmong ë (parler 1 e, 9 è, 3 ey), ky correspond à hmong ë (parler 
1, 2, 3 €), ty correspond à hmong f. 

Enfin au point de vue des combinaisons initiales, le kanao n'en connalt pas, alors 
que le hmong en connait avec 1 comme le mun et le mien, il semble que le parler 2 
les ait le mieux conservé, il a kl pour le t! hmong, correspondant à Al kanao et à kl 
mien el mun (5, 16, 91), il a pl comme le hmong, le mien, le mun, correspondant 
à Al kanao et il est le seul à avoir conservé pr devenu pl en mien, en mun et dans le 
parler 1, py dans les parlers 3, 4, ky en kanao, € en hmong, c en 5, s en 6 (80, 
92, 101, 127, 131). 

En kanao la disparition des prénasalisées s'est produite après la disparition des 
groupes initiaux : *mbl > ntl — n (22, 88, 93, 105), "mbr — nty =ñ (80, 100) au 
contraire du parler 4 *mbl > ml — m, *mbr > mr > my. 

La variétés des traitements phoniques dans ce groupe de langues est remarquable 
et leur étude détaillée serait d'un grand intérét pour la linguistique générale. La 
reconstruction d'un système à trois sortes de nasales n'est pas si surprenant qu'on 
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De cette comparaison des finales nous pouvons conclure que seules les langues 
mien et mun ont conservé le système le plus ancien, cependant dans quelques mots 
(46, 53) ils ont une finale en -y alors que les parlers 1, 2, 3 ont une finale nasale; 
s'il s'agit bien des mêmes mots (ce qui n'est pas sir) on serait tenté de restituer 
un -&. À 

M. Tchang a effectué la comparaison des tons et est arrivé au système suivant : 


aigu aigu 


descendant | descendunt 
inferieur inférieur 
1 
— || See 


moyen 


aigu 


descendant | descendant | descendant 
inférieur inférieur 





Les initiales aspirées appartiennent toujours à la série haute (A, 18, 27, 28, 31, 
33, 34, 37, 38, 42, 46, 63, 64, 67, 73, 96, 97, 101, 112, 116, 128), nous 
nous trouvons donc dans la méme situation qu'en mien. M. Tchang en déduit à juste 
litre qu'on se trouve devant le méme système qu'en chinois, en thai ou en viét- 
namien, c'est-à-dire que la série haute corres nd à d'anciennes initiales sourdes et 
que la série basse correspond à d'anciennes initiales sonores. 

Dès lors le système d'initiales du mien avec ses deux séries d'ocelusives sonores et 
sourdes réparties indifféremment dans les deux séries tonales ne peut être ancien. 
Les correspondance d'initiales nous montrent que les occlusives sonores du mien et 
du mun (21/30, 63, 64, 66, 67, 77, 80, 82, 88, 93, 98, 101, 105, 116) corres- 
pondent à des occlusives prénasalisées du hmong, il n'y a que peu d'exceptions à la 
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pourrait le croire. M. Li Fang-kouei a découvert au Kouei-tcheou une langue pe 
rentée au thai, le sui, dans laquelle des nasales glottalisée (ex. : ?na «épais», “na 
" face») s'opposent à des nasales aspirées (“na rarbalete», “hno #rat»). La même 
situation a du avoir lieu en viétnamien où ndm «cinq» provient d'un ?nam, tandis 
que adm «années provient de Anam. 

Le système tonal primitif comportait seulement trois tons pour les mots lerminés 
par une voyelle ou une consonne sonore, et un seul pour les mots à consonne sourde 
finale. Done le méme système que l'ancien chinois, le thai commun ou l'ancien 
viétnamien. 

Ces similitudes phonologiques ne préjugent aucunement des parentés généalogiques 
des langues miao-yao, celles-ci ne peuvent être fondées que sur le vocabulaire. Or ces 

rochements de vocabulaire ne doivent pas être fait avec des mots miao actuels. 
H "esen (N) rapprochait l'ancien chinois “miei 3& du hmong mble «riz ( plante)», or 
ce mot provient d'un ancien * ‚mblam, c'est plutôt le mot mien "honey < riz (grain) n 
quil faut rapprocher du mot chinois. 

Les rapprochements faits par M. Forrest souffrent des mémes inconvénients, il se 
demande si le nom de l'œil houa-miao ma, hei-miao me doit se rattacher au tibéto- 
birman, tib. mig, chinois ancien myuk H ou au mon-khmer khasi khemat, mon mat, 
en réalité le ton indique que le mot n'avait pas d'oeclusive finale el que l'on doit 
restituer *muoy'. Cependant les rapprochements mon-khmer sont indéniables, et plus 
frappants étant donné la distance des habitats primitifs des deux groupes, que les 
quelques mots communs avec le groupe thai (ex. : 56 =mourir=, thai tay, mak-sui (9) 
täy; 68 «singe», thai-mak lin; 23 «oiseau », thai-mak nòk). Les prénasales témoignent 
d'anciens prefixes à nasales telles qu'en ont connu les langues mon-khmer et tibéto- 
birmanes; si ces deux familles sont apparentées, les langues miao-yao forment un 
groupe intermédiaire devenu très tôt monosyllabique. 

Paris, 1951. 


„ Après avoir montré l'intérêt théorique de ces langues, je pense qu'il n'est pas inu- 

tile de montrer comment on peut écrire le hmong avec ses huit tons théoriques (il 
n'en reste peut-être plus que sept) sans signes étrangers à l'alphabet latin, selon la 
méthode de M. F. Martini. 





(0 H. Maspero, La langue chinoise (Co de l'Institut de li istique k 

(9. R. A. D. Forrest, The er Eee R p. 95. — — — 

5 Li Fang-kouei SE Jj HE, Notes sur la langue mak DEE EN, in Bulletin de l'Institut 
d'histoire et philologie de FAcademia sinica, t. 19. Bl sy d Le E Fe pe UE m EE UE 
KK Al 8 + Jp AS. Li Fangkonei (kwei), Ths datos RER the 
sui language, in ge, 25, +, p. 160-167 (1948). Tones in the riming system of the sui 
language, m Word, 5, 3, p. 262-267 (1959). Haudricourt, Les phonèmes et le vocabulaire du thai 
commun, in JA, 936, a, p. 197-238 (1948), 
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Projet d'adaptation de l'alphabet ‘tay à la langue mewz 


La langue mewz, du moins son dialecte le plus connu, présente huit tons mais 
n'a pas de p, t, k finaux. 

Si Pon répartit les tons en deux séries, une basse el une haute distinguées par 
l'initiale, il faut employer comme lettre indicalrice de ton, en plus de x, z, le q. 


Exemples (¢ et o sont fermés comme en francais) : 


pe «trois, nous», te «terre, champs, ce «il y a, évaluation el temps», ko «or», 
to «garçon», plew equatre, poil», am «deux >. to < profond», sam «cuire», pam rcail- 
lou», fay « partager, plo < perdres, so «fleche», ï «un», de «banane; 

tux «queues, kur «frères, ker < routes, har ecrier>, hemr e maris, der « maison», 
pow v remplis, sox «fils; 

hewz + têter, tiez œ pattes», puz ese coucher», khayz «soc de charrues, phez xtau- 
reau», tamz v hache», this cercles; 


tiq «ailes, hewg «boire», oq «canards, thewg «reculés». 


Pour la série basse des consonnes, j'emploie : "h, "th, ...’s, “é..., car il faut 
conserver : r, 2, ç pour noter des sons inconnus du "tay : ¢ pour le ch francais, x 
comme le sy (x viétnamien ), tr, r (r roulé avec la langue), er (comme en francais) 
el les groupes : tl, ts, te (comme teh), toutes ces consonnes sont hautes sauf r. 


Exemples : hre < pierres, de «blancs, si e paumen, ko reorner, taw «couteau, ero 
étoile», Ho «noir», cay «voir»; 


tla «chiens, ger esélever», tsir fruity, coz eligres, kox «moi», dur esoiev, 
erhamz etrou»: 


Iseyz ementon>, crey: ecufs, tliz lövre», tays rours», trays «fenótres, cramz 
r palate, gris prix», (caw: «vêtement»; 

erheq v soif», tug «chats, trog «rire»; 

‘ve e boa s, "tle «eau, "¿e e millions, "kam «toin, "tram «huiles; 

rer «nid», "ir edemain», rir «urine», ramz + village», ‘tex «feun; 

'dewz < genous, "ez «peu abondant», Ver v hranches, 'éamz v plantés» ; 

yiq « huit», "temq « haricot», 'kewg «dix», "ug 7 buflle», ‘tog = mordre, 'poq e voir». 


Il y a d'autres voyelles que : 7, e, o, t, œ, ce sont les trois nasales : in, an, on 
(comme en francais), il y a d'autres diphtongues que : am, em, ay, ey, ce sont ea, 
oa. Mais dans certains dialectes : ea devient a, ou é ouvert, œ devient ea, an et ay 
deviennent a, ew devient œ (parler des Meo noirs). 


Exemples : oa e corbeau », fea «jupes, toa «un seul», tshin «milles, cron «récolte», 
erhon chanter», von «bambou, gnea rargent>, hoa-sin «arachides, sea «bleu», ton 
rest», tron «numéral de jambe, montagne, pon < tomber, plan < ventres, foa «voix», 
croa everrato, kan einsecles, lho alne», tlan «génie, oncles, crea poule, toaz 
« polir le riz», sanr edésirer», anx e terre, boues, hanr e vallée, forêt», toar «rame, 
pelles, Anoz hameçon», kranz r grenouille», poaz +chauve-souris», donz « vanner le 
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riz décortiqué», hronz «forét=, tinx esemer», tçeax «bêcher, Gear elézard>, croar 
«excrément», panz esouflle>, tshanz «os», tlheaz edanser», hronz «bon, beau, toaz 
riuer», troaz «ouvrir», tloaz «passé, plus ques, voaz «génisses, poag «cent», foa: 
event», vanz «sept», sonz rannées, tshoaz «laver les habits», mhamz "nuits, ‘toa 
rarriver», "tea «plaine», "kon reriquet=, "tron etable, porte», ‘ion «cuivre», ran eart- 
en-ciel, dragon, ‘pan «fleurs, ‘than esucre», ‘lan «jaunes, toaz =mourir», treaz 
ecoupe-coupe », vong < charrues. 


Le mewz connait des liquides aspirées (comme le yawz) que l'on peut écrire : má, 
nh, grh, Ih, car elles appartiennent à la série haute, il connait également des demi- 
nasales : mb, nd, que l'on peut écrire avee des b, d, puisque ces consonnes ne se 
trouvent pas isolément, nous avons comme demi-nasales : b, d, ds, de, dr, J (corres- 
pondant Lè), g» gr, elles peuvent être aspirées : bh, dh, dsh, deh, ete., et pour la 
série basse on met une apostrophe : 'b, 'd, ‘ds. 


Exemples : tsham « bêche», Amar + souffrir», hgnaw e plus, demain +, mhon «mewz», 
hnæ «lent», than erubans, Anan eserpents, hem «jambes, dem «toile», blhey 
"bagues, Alea «rouge, singe», dan «abeilles, dran «milieu, nho esoleil=, drhon 
rmollelitre>, drhew « moineau », drhea «clair», je «champignon n, glew «jaune d'œuf», 
lhu «cerveau v, don «arbre; 

drhanx «sangs, der elong», hmamz «riz cuit», Amor rabeille>, nheaz «dent», 
nhinz «arbalöte», hliz «tonnerre», dir r doigt», dsoax «laver les mains», dsox etôt =, 
dsonz «ombrager, jer «sel», dçhox «secouer, répandre», nhawz rentendres, lheax 
«appointer», lez «brûler», Mor ecassé, courts; 

Ihiz «lunes, bez «nom», drew: «dehors, derrière», hnaw: = froid +, Moz sbouche>, 
donz # mettre sur la tåle», frz «curer», nhong «tousser», Ihayg < couper, blesser»; 

'gaw «barque», naw "manger, ‘gan «indigo», ‘pan «fleurs, "coa «neuf, rocher», 
lea champ», ‘gray «viande», ‘boa frapper», "blon «feuille, ‘jew * bouche»; 

grawzx ravaler», laws renterrer», nanz erat», loz «venir», "jer « poisson, four- 
nir», 'droux «tambour»; 


'droz «goutter», juz «nez», 'boz ecouvrirs, nonz roiseau», nanz «pluies, moaz 
« œiln; 


moaj «sœurs, 'droaq «récolter», 'blewg «gluant», ‘deg «pondre», 'grayq «étroit», 
leyq v éclair». 


Tai fait pour le mieux avec le peu de documents dont je dispose, mais avant de 
fixer une orthographe, il faudrait faire une enquéte approfondie sur les dialectes 
mews de la région, peut-être vaut-il mieux écrire : aay pour ay el ay pour ey, peut- 
être n'est-il pas nécessaire de distinguer ê et tr, j et dç. 


Hanoi, 1948. 


De 1951 à 1953 les missionnaires américains W. A. Smalley et G. L. Bainey 
ont établi une romanisation du meo. H n'y a que 7 tons : quatre tons corres- 
pondent à la série haute et sont notés : -b, -0, -, -s, mais trois seulement pour 
l'ancienne série basse qui sont notés : $, om. 


Paris, 1954. 


LE THEME DES DIEUX BISEXUES 
ET CELUI DES PLANTES HERBACEES 
DANS LES LEGENDES 
DE LA RACE SOLAIRE 


par 


Marcelle LALOU 


Les récits mythiques, les grands cycles légendaires de l'Inde m'ont toujours 
paru composés commes des symphonies. Les thémes y éclatent, dominent, obsédent 
parfois, ou bien sont discrétement rappelés par quelques notes fugitives. Selon les 
diverses recensions des mémes contes, le théme commun est amplement développé 
ou bien, au contraire, réduit au point d'étre à peine perceptible. Cette remarque me 
semble s'appliquer encore mieux qu'ailleurs aux récits mythiques, aux | se 
rapportant à la Race solaire qui se retrouvent dans l'épopée et dans la littérature 
bouddhique et oà deux thémes dominants paraissent liés : celui des naissances mira. 
culeuses et celui des plantes herbacées. Ces deux thémes sont parfaitement dis- 
tincts dans certains contes; dans d'autres, ils sont confondus. Ils sont distincts 
lorsque la naissance miraculeuse est à rattacher à un autre théme : celui des person- 
nages divins bisexués ; ils sont confondus lorsque c'est la plante herbacée qui pro- 
voque la naissance miraculeuse. 

D'après la tradition épique, la Race solaire (Süryavaméa) descend du roi Iksväku, 
lui-même fils de Manu. Son plus illustre représentant est Rama. Le Mahäbhärata 
ne dit pas pourquoi le roi Iksviku porte un nom qui, dérivé d'iksu = canne à sucres, 
signifie = Fils de la canne à sucre >. Sa lignée n'offre rien d'étrange : ce roi est seu- 
lement doté de cent fils dont le dixième porte un nom en *asra «cheval», Dasäsva. 

La tradition bouddhique est beaucoup plus prolixe. Mais, d'abord, Iksvaku n'est 
pas fils de Manu; il descend d'une lignée de rois mythiques dont l'ancétre fut le 
puse chef nommé par les premiers hommes pour garantir leurs droits de propriété. 

trois premières générations issues de ce chef sont sans histoire; ce n'est qu'à par- 
tir de la quatrième génération que se développe le thème des dieux bisexués, En 
effet, de la tête du quatrième roi sort le cinquième, le fameux roi Murdhaja, plus 
connu sous le nom de Mandhätar/Mandhätr. Lui-méme et ses descendants procréent 
des enfants qui sortent de tumeurs formées sur leurs épaules et leurs pieds. Et c'est 
un descendant de ces personnages bisexués, bisexué lui-même, qui donnera nais- 
sance au roi Iksviku dont la lignée sera illustrée par Säkyamuni, le Buddha. 
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Voici, en résumé, comment se présente la généalogie de la Race solaire : 


TRADITION. ÉPIQUE TRADITION — 
Mina premier chef nommé par les premiers hommes 
— personnages TOS Mandhäter, ete. 
m fils Gotama, asckte bisexué 
Ros n. fils 
Gasta yes 


Quoique la généalogie de la Race solaire, selon la tradition épique, ‚ne mette 
pas en évidence de personnages bisexués, nous allons voir cependant qu'il y en a. 

Mais revenons au roi Mandhätar qui sort d'une tumeur formée sur la tte du roi 
son père. C'est du moins ee que disent les sources bouddhiques oü le thème du 
rocréateur est réduit au minimum. H est, au contraire, curieusement détaillé dans 
épopée. Alors que toute l'histoire du conquérant universel qu'est Mandhatar y 
est racontée d'une facon trés voisine de celle des récits bouddhiques, le motif de la 
naissance est un peu différent, Dans Mahabharata, III, 126, 10497, un roi nommé 
Yuvanisva donne naissance à Mandhätar. Celui-ci vient au monde en percant le flanc 
gauche de son père. Et dans Mahabharata, VIL, Ga, 2273-2975, un autre récit de la 
naissance de Mandhätar montre les Avin, chirurgiens des dieux, tirant Mandhátar 
de la matrice paternelle. Le thème du dieu bisexué est done beaucoup plus détaillé 
dans le Mahabharata où le premier récit de la naissance de Mandhätar se trouve dans 
la section qui traite de l'Iksvükuvaméaprabhavah. Nous pouvons done — 
la généalogie épique des Iksväku en y ajoutant, parallèlement à la généalogie boud- 
dhique, un personnage bisexué, 

Si l'épopée nous fournit de curieux détails sur cette naissance, c'est, en revanche, 
la tradition bouddhique qui indique pourquoi le nom de + Fils de la canne à sucre» 
a été donné à l'ancêtre de la in Y oici l'histoire, très résumée : un des descendants 
de Mandhatar refuse de * et se fait ermite. H mène une vie ascétique, reclus 
dans une hutte construite dans les faubourgs de la ville. Survient alors un épisode 
qui se présente comme l'introduction d'un vulgaire roman policier. Cet ascète, en 
effet, est faussement accusé du meurtre d'une femme de mauvaise vie, sa voisine, 
Celle-ci a été tuée par un amant de passage qui jette en s’enfuyant son arme ensan- 
glantée dans la hutte du saint. Le cadavre est découvert, la police perquisitionne et 
trouve chez l'ascète l'arme du crime, la pièce à conviction. Et voici qu'ap 
avec une nuance de physiologie, le thème du personnage bisexué, L'innocent ermite 
est empalé et, quelques instants avant sa mort, deux gouttes de semence mélées 
à du sang tombent sur le sol. Au bout de quelques temps, elles se transforment en 
deux œufs que chauffe le soleil, Il en sort deux enfants qui, parce qu'ils ont été 
couvés par le soleil, sont appelés de la Hace solaire et Iksvaku parce qu'ils ont été 

í on de canne à sucre (iksu). C'est un de ces enfants qui 
devient l'ancétre de la Race solaire; comme dans la tradition épique, il a cent 
et la lignée sera illustrée par Sakyamuni, le Buddha. 

La légende bouddhique de Ja naissance d'Iksväku présente, mélangés, les deux 
thèmes : celui de la naissance miraculeuse due à un personnage possédant á la fois 
les germes masculins et féminins et celui de la plante herbacée quí donne son nom 
à l'ancêtre de la lignée, ls sont séparés dans le Mahárastu qui raconte la naissance 
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d'Iksväku. Il ne s'agit plus de procréateur bisexué : la naissance miraculeuse est 
due à une plante. Un roi voit pousser une canne à sucre (iksu) dans le coin de sa 
chambre à coucher. La plante se développe, devient magnifique et il en sort un bel 
enfant qu'on n'a plus qu'à nommer Iksvaku. 

Mais la plante miraculeuse n'est pas toujours une canne à sucre. Elle est remplacée 
parfois par du kusa ou de l'herbe kuéa, comme dans le Kusajätaka et les contes appa- 
rentés qui narrent l'histoire du roi Kusa descendant lui aussi de Mandhätar et 
d'Iksvaku, Ainsi, dans le Mahávastu et le Vinaya des Múlasarvástividin, c'est cette 
plante kusa, apportée comme drogue par Indra, qui fera concevoir la reine stérile 
et le nom de Kusa sera donné à l'enfant, Les réminiscences du motif de l'herbe kuda 
se retrouvent dans les Histoires de Rama, le descendant d'Iksräku, dont il existe 
des recensions variées, une des plus anciennes étant probablement le Dasaratha- 
jätaka (n° 46 1). Par exemple, dans une version AA ER , l'ermite qui a recueilli 
Sita la console de la perte de l'un de ses fils en fabriquant une poupée en kusa qui 
finit par s'animer et est appelée le prince Kusa. Le double théme de la plante her- 
bacée et de la naissance miraculeuse est là, mais si fugitif que nous ne le saisirions 
pas au passage si nous n'avions auparavant entendu ses développements, 

Mais qu'est-ce que cette plante herbacée appelée kusa ? L'alfaire n'est pas claire, 
car le nom latin savant donné par Monier Williams ne se trouve pas dans les excellents 
dictionnaires de Watt. On y trouve, en revanche, une suggestion, qui par déduction 
améne à la plante cannabis sativa, c'est-à-dire le chanvre. Et sous cette rubrique, 
Sir G. Watt, si concis d'habitude, imprime presque une page rien que sur les parti- 
cularités sexuelles du chanvre. C'est une plante qui a dans diverses régions de 
l'Inde, dit il, un nom différent selon dla est måle ou femelle. Ainsi, à Indore, 
la plante mâle s'appelle hari et la femelle bhamgera (ekt. bhañga). Mais où la chose 
se complique c'est que, pour les botanistes, la plante que les gens appellent femelle 
est au contraire la plante mâle et vice versa. Pour les non botanistes, comment se 
présente le chanvre? C'est une haute tige creuse, avec de nombreuses feuilles pointues 
groupées par étages. Lorsque ces feuilles sont tombées, elles laissent sur le chaume 
une trace comme le nœud (vamsa) qu'on remarque sur les tiges de bambous ou de 
cannes à suere, De plus, eanne à sucre et chanvre fournissent un jus qui, fermenté, 
a des vertus plus ou moins excitantes, mais bien connues. 

Enfin, Girijaprasanna Majumdar, dans un article intitulé Vedic plants et publié 
dans Bimala Churn Law Volume, I, p. 645-668, donne sous le nom kusa/kusara le 
nom latin saccharum officinarum et signale que ces formes kuso/kusara sont encore 
employées de nos jours au Bengale pour désigner la canne à sucre, Nous pourrions 
dons die que iksu = kuda et que le thème de la canne à sucre remplace celui que 
j'ai appelé prudemment le thème des plantes herbacées, C'est qu'en effet je ne crois 
pas que les choses soient si simples. L'identification des plantes, surtout lorsque 
comme ici elles touchent au mythe, est toujours une entreprise délicate. La eonfusion 
se fait de deux manières, soit par l'aspect de la plante (pour les non-botanistes, 
s'entend), soit par les noms. L'article de G. Majumdar que je viens de citer énumère 
ces noms et il indique (p. 649) que hhañga, nom du chanvre, est une épithète du 
soma et (p. 661), parmi les cinq plantes T peuvent étre identifiées avec la plante 
soma, figure le cannabis sativa. D'ailleurs, la planche qui reproduit une plante soma 
donne une image satisfaisante (pour des non botanistes) du chanvre avant l'appari- 
tion des fleurs et des graines. 

Je ne crois pas qu'il faille exclure une identification kusa = chanvre pour plusieurs 
raison : 1* Les particularités sexuelles fortement marquées du cannabis sativa et 
qui ont du frapper les imaginations; 2" Le jus quasi divin de la plante et 3* Le 
fait que le kusa peut se travailler comme un textile. En effet. dans le Ramayana, 
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lorsque Bharata tente de ramener Rama sur le trône, il le chausse de souliers faits 
d'un tissu de tiges de kusa. Il s'agit d'un acte d'investiture- qui est aussi 
noté pour Rama dans le Dasarathajátaka, mais ce dernier récit n indique pas de e 
matière sont faits ces souliers royaux. Il est bien tentant de penser qu'il s'agit d'un 
tissu fait de fibres de chanvre. i : 

Cependant, je ne crois pas que chaque fois qu'il est question de kusa, il faille 
comprendre «chanvre» ou «canne à sucre». Ce que je crois, c'est que le chanvre, 
la canne à sucre et aussi le soma sont des plantes dont les "pe et les vertus ont pu 
facilement étre confondus et étaient toutes désignées par propriétés merveil- 
leuses à jouer un róle dans des récits mythiques. Je erois aussi que nous parlons trés 
facilement des migrations des contes mais, qu'en les étudiant, nous ne faisons pas 
suffisamment attention aux indications géographiques, climatiques et agricoles 
qu'ils ont récoltées dans leur cheminement. Ces recherches seraient aussi impor- 
tantes que celles des faits ethniques et sociaux. 

Quant aux histoires de personnages bisexués, elles n je pense, un 
état intermédiaire entre le mythe de l'Androgyne primordial et celui du mariage du 
frère et de la sœur. Dans un article sur les récits populaires et les contes bouddhiques, 
Jean Przyluski et moi avons déjà montré que cette littérature garde la trace de 
remaniements destinés à supprimer ce qui pouvait paraître choquant. Ainsi le thème 
du mariage du frère et de la sœur qui doit marquer un état ancien des rédactions 
a été souvent transformé en une union normale. Les retouches sont quelquefois 
maladroites, souvent incomplètes ou bien, comme dans le Dasarathajátaka, elles ont 
été complètement négligées. En effet, dans ce texte, Rama et Sita sont frère et sœur ; 
ils ne le sont plus dans le Ramayana de Valmiki. 

En résumé, cette rapide enquéte dans un des grands cycles mythiques de l'Inde 
montre 2 la tradition épique et la tradition bouddhique se complètent l'une 
l'autre, Mais il est probable que sur cette importante question de la Race solaire des 
études poussées dans les écritures jaina, nous apporteraient des renseignements 
intéressants, puisque les Jaina rattachent leurs in et beaucoup de leurs 
Arhat à Iksväku. 


NOTE SUR LA FORME DU STUPA 
AU CAMBODGE 


par 


Henri MARCHAL 


Dans l'Inde, à l'époque bouddhique, la forme des plus anciens stüpas, réduits 
à leurs éléments les plus simples, est une base circulaire formant soubassement sur 
laquelle s'élève un dôme hémisphérique plein. 

Cette forme s'est enrichie au cours des siécles d'éléments additionnels et la sil- 
houette a changé de proportions en devenant plus élancée. 

M. Foucher, dans son Art gréco-bouddhique du Gandhára, fait un historique 
complet de ce monument funéraire et religieux, et il n'entre pas dans mes intentions 
d'en faire un résumé, si succinct soit-il. 

Le stüpa ayant été maintes fois étudié par des spécialistes autorisés (en particu- 
lier Gisbert Combaz, L'évolution du stipa en Asie, in Mélanges chinois et hiques , 
vol. 2, 3, 4, 1933-1937. et Paul Mus, Barabudur, in BEFEO, t. XXXII, IH, 
XXXIV, 1932, 1933, 1934. Voir de plus la bibliographie de Henri Deydier in 
Contribution à l'étude de Part du Gandhara, p. 38 et 39), je ne peux que renvoyer à 
ces études. 

Je veux m'en tenir au Cambodge et ne parler qu'en tant qu'architecte. 

L'évolution de la forme ancienne du stüpa pour aboutir à la forme du stüpa telle 
qu'on la rencontre au Cambodge peut se résumer dans le schéma suivant (fig. 8). 

D'abord (n° 1) la courbe du dôme a son centre placé au-dessous du niveau de 
base, 


Puis ce centre se relève jusqu'au niveau de base (n° 2). Le dôme devient alors un 
hémisphère. 

Ensuite, le centre est placé au-dessus de la ligne de base (n° 3) et produit cette 
forme globuleuse que présentent certains sti 

Enfin le creux, qui résulte à la base du dôme de la partie de la sphère qui se rétrécil 
et qui donne la sensation, un peu pénible à l'œil, d'une boule placée sur une surface 
plane est comblé par un glacis (n° 4). On peut y voir l'origine du stüpa siamois et 
cambodgien qui, en prenant une forme plus élancée, présente cet aspect en cloche 
si caractéristique. 
Les premiers stüpas furent couronnés, semble-t-il, d'un grand parasol central 
qui Le tard, fut remplacé par une série de parasols étagés, chatträvali. La base 
ut constituée par plusieurs tambours diminuant de dimensions et une balustrade 
entoura le monument. 

Il ne faudrait pas conclure de ce qui précède que cette évolution de la silhouette 
du stüpa correspond à des dates déterminées et s'est produite d'une facon suivie 
à travers les siècles. La forme correspondant au n°3 de la figure 1 se trouve déjà 


sur un dessin de stüpa gravé sur un rocher à Kahandagala à Magam Pattu (Ceylan) 
37. 
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et que l'on date approximativement du n° ou urꝰ siècle de notre ère (Ceylon, Journal 
of Science, vol. II, part 3, octobre i995 p 153). 

Jouveau-Dubreuil suppose que le type du stüpa primitif serait donné sur les bas- 
reliefs de Bhaja prés de Lonovla qui présentent cette particularité que la partie 
ronde a son centre suréleyé au-dessus fe la ligne de base. 

Une première constatation s'impose, le stüpa n'a pas de dimensions fixes : on 
en voit de très petits sous forme de reliquaire, tel celui de Sultanpour (Foucher, 
Art dhique, Ï, p. 61) qui n'a que o m. 14 de hauteur jusqu'aux stüpas de 
yal agree ids tel celui construit par le roi Duttha-Gamanı (1** siècle B.C.) 
à Anuradhapura, le Ruanveli, ont prés de 8o mètres de diamètre (Coomaraswamy, 
H. of I. and 1. A., p. 160). 

Les stüpas du Cambodge présentent assez rarement ce caractére monumental 
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Fis. 8, — Évolution de la forme du stüpa. 


qu'ils ont dans l'Inde ou en Birmanie, toutefois au centre de la partie francaise de la 
ville de Phnom Penh, au Palais Royal età Oudong, on peut voir stüpas de grandes 
dimensions. 

La première question qui se pose à ce sujet est la suivante : quels sont les plus 
anciens stüpas ou Chedei connus au Cambodge? L'art du Founan, encore trés peu 
connu, bien que les trouvailles de M. Malleret à Oc-èo en particulier et dans la basse 
Cochinchine, qui fut un ancien territoire khmer, aient apporté des apercus nouveaux 
sur cet art, n'a pas, à ma connaissance, livré aucun stüpa qu'on puisse nettement 
préciser comme tel. 

Je ne crois pas que dans les inscriptions anciennes du Cambodge, il soit fait men- 
tion de stüpas ; Auguste Barth dit à ce sujet : « Un caractère négatif et que M. Aymo- 
nier aurait pu relever est l'absence compléte du stüpa, le monument bouddhi 
par excellence. Il y a bien au Cambodge des stüpas d'une certaine espéce et quiis 
d'assez grande dimension comme les + pyramides» de Phnom Penh; mais ils sont 
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modernes ». (Extrait du Journal des Savants, juillet 1901, cité dans BEFEO, 1902, 
I, p. 83). 

— à l'époque où Barth écrivait ces lignes, l'archéologie du Cambodge 
était encore très peu connue et, depuis, on a trouvé des stüpas d'époque plus 
ancienne que celui cité de Phnom Penh. 

Des dégagements de sites archéologiques, exécutés soit par moi, soit par mes su- 
cesseurs, ont fait découvrir des stüpas maçonnés en grès, dont malheureusement 
la date ne peut être fixée avec certitude, car ils se trouvent le plus souvent dans la 
brousse au milieu de vestiges non datés; je donnerai une brève description de 
quelques-uns de ces stüpas, parfois assez incomplets. 

Ces édicules peuvent être considérés comme les plus anciens connus actuellement 





Fis. 9. = Fragment du stúpa à Sasar Sdam. 


au Cambodge ; certains peuvent se dater par leur emplacement à proximité d'un sane- 
tuaire connu et de plus le détail de leur mouluration ou de leur décor les place à 
une époque voisine de l'époque classique, je préciserai, entre le xm” et le xiv* siecle. 

Je mentionnerai d'abord comme le plus connu, puisqu'il dans l' Inventaire 
des monuments du Cambodge de Lajonquière (t. I, p. 168 et 169), et j'ajoute que c'est 
le seul mentionné en terriloire odgien, dans cet inventaire, le stüpa du Vat 
Sithor (n* 123); mais tel qu'il se présente actuellement il est difficile de lui donner, 
comme le suppose Lajonquière, la date de l'inscription qui a été trouvée dans le 
Vihára voisin, fin du x" siècle. Il est certainement de date plus récente et son bon état 
de conservation, si j'en juge par la photographie, ear je ne l'ai jamais vu, indique 
qu'il a dû être remagonné, tout au moins en partie, les bonzes qui habitent à 
cet endroit. L'état de délabrement actuel oü se trouve le stüpa daté par uno inscrip- 
tion du début du xvm" siècle, à Angkor Vat, montre ce que deviennent des édicules 
de ce genre non restaurés au bout d'un ou deux siécles. 
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D'ailleurs il serait curieux que l'inscription du Vat Sithor ne fasse pas mention de 
ce stüpa si elle était contemporaine. 

D'après sa silhouette qui rappelle, en plus épais, celle du stüpa de Phnom Penh 
attribué au xvu“ siècle on peut, je crois, donner à celui du Vat Sithor une date appro- 
chante. De plus, les matériaux mémes de ce dernier, latérite et brique, sont une indi- 
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Fw. 10, — Stüpa de Tep Pranam (Angkor Thom). 


cation de date assez récente, car les quelques stüpas retrouv 

dans des régions voisines qui, sale Um; "abd assez —— de ara ac 
l'époque classique sont construits du méme grés que ceux des autres temples 
khmers. La nature de ce malériau récise leur date ancienne car, à ma nn 
le ps du Phnom Kulen, qui d'ailleurs déjà dans les temples les plus récents est 
employe assez parcimonieusement, les carrières devant être à peu prés épuisées, 
n'apparaît pas dans des constructions khméres postérieures au x1v* dide 
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Je vais passer en revue quelques-uns de ces stúpas tout en grès où se révèle 
encore la facture habile et le décor soigné des anciens constructeurs khmers. 

Je commencerai par un stúpa dont toute la partie haute est bien conservée et qui 
fut trouvé en 1937 & Sasar Sdam, á une trentaine de kilométres dans la région au 


sud-est de Siemréap, par M. Glaize. Ce stüpa était situé au centre d'un édifice dont 
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Fis. 11, — Stüpa trouvé près du Bayon (Angkor Thom). 


il ne reste plus grand-chose, sinon des murs entourant une salle à quatre piliers de grés 
monolithes de 3 m. 5o de hauteur : quelques fragments sculptés provenant du méme 
endroit confirment par leur décor le caractère bouddhique du monument (BEFEO, 
1937, 2, p. 636). Ce vestige de stüpa (fig. 9) montre, par sa base et sa partie haute 
décorée de Bud sous arcature, la forme habituelle en cloche que nous allons 
retrouver dans les stüpas étudiés plus loin : on peut trouver un rappel de l'art clas- 
sique dans la forme de l'épi surmontant un renflement orné de pétales de lotus dont 
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le profil est exactement celui qui termine les tours des xn" et xm” siècles, H était 
entièrement en grès. 

H est même curieux de constater ici que la flèche en bourrelets superposés, le 
chattravali, couronnement habituel des stüpas n'est méme pas rappelée par les 
moulures. 

Un fragment de stüpa semblable, mouluré, octogonal et décoré également de 
Buddhas sous des arcatures trilobées, a été trouvé par M. Glaize en 1938 dans la 
méme région que le précédent. Un vestige de mur de fondation en latérite entourant 
un espace presque carré d'environ 5 mètres de côté est la seule construction qui 
signalait cet emplacement. 

Une série de stüpas de forme analogue et dont le sommet décoré en ove pointue 
appelle la méme — au sujet de l'absence de chatiravali, très vaguement 
suggéré, il est vrai, par une série de moulures déeroissantes, se trouve in situ tout 
autour de la terrasse qui précéde le grand Buddha de Tep Pranam à Angkor Thom 
(fig. 10). Le soubassement carré prend ici plus d'importance (BEFEO, 1918, VIII, 

. 20). 

i De) la forme des Chedei qui vont suivre, on pourra constater l'élancement pro- 
gressif que suit l'évolution x corps du stüpa en forme de cloche au cours des 
siècles. 


A proximité du Bayon, en rangeant des décombres gisant dans le fossé au sud- 
ouest de l'enceinte extérieure, j'ai retrouvé une série de pierres moulurées avec les- 
quelles j'ai pu faire une reconstitution presque complète d'un stüpa (fig. 11); la 
partie supérieure manque mais déjà les bourrelets du chattravali se précisent, tout 
en conservant, au moins à la base, le décor de pétales de lotus, rappel du décor 
des couronnements de tour de l'art classique. 

Enfin, un type complet, de silhouette analogue, est donné sur la Pl. LXX d'un 
stüpa situé dans la brousse d'Angkor Thom à 300 mètres environ à l'ouest du Bayon. 
Le soubassement carré est en latérite, mais tout le reste est en blocs de grés ravalés 
et appareillés avec soin. 

Ce stüpa qui semble in situ devait a nirà un ancien emplacement bouddhique 
dont toutes les constructions, — en iia Mire auraient — 

Il donne un aspect complet du stüpa khmer; base massive et carrée supportant un 
piédestal octogonal du profil classique à moulures opposées que surmonte le corps 
* rur en forme de cloche — par la pointe à bourrelets, rappel du chatträvali 

e e. 

Tout dans le profil de ce stüpa est conforme à la mouluration classique des 
temples anciens, c'est ce qui me le fait dater entre le xm” et le x1v* siècle, car, plus 
tard, les formes se modifient, s'allongent et s'encombrent de détails d'origine sia- 
morse, voire même chinoise, Toutefois, dans le stüpa de la PI, LXX un seul élément ne 
paralt pas purement khmer et pourrait révéler une influence étrangère : c'est la 
moulure de base du corps du stüpa, non plus rectiligne et horizontale comme dans 
l'art "gag n mais arrondie et relevée en pointe, comme on en trouve couramment 
à Java, en Birmanie et au Siam. 

Un stüpa de date plus récente, et que l'on attribue au xvi" ou xvn" siècle est 
celui qui se dresse sur une colline au centre du quartier européen de Phnom Penh : 
il fut reconstruit 4 plusieurs reprises, mais sa forme, dont la silhouette a été plus ou 
moins retouchée et consolidée, doit sensiblement reproduire la silhouette primitive. 
Ce stüpa est très connu et a été reproduit dans nombre d'ouvrages sur l'Indochine 
et le Cambodge. Il est de hy sos élégante tenant le milieu entro la masse un peu 


lourde de certains stüpas et Pallongement un Vinfluence siamoise a 
fini par donner á ce monument, “à — 
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La base du stüpa de Phnom Penh est constituée par une série de quatre gradins 
carrés formant soubassement et ornés aux angles de lions de l'époque classique. 

Ces lions furent ajoutés à l'époque moderne lors des réfections et embellissements 
du jardin de la ville. 

On pourra voir l'aspect ancien de ce stüpa, désigné sous le nom de pyramide, 
sur les mark a reproduites dans Pouvrages d'Aymonier, Le Cambodge, 
t. I, fig. 41, 42 et 43. Au-dessus des gradins de base commence la forme en cloche, 
d'ailleurs assez peu accusée, surmontée des bourrelets décroissants. 

M. Cœdès donne, d'après la chronique locale, sur la fondation de ce stüpa, les 
renseignements suivants : « Le roi fit d'abord élargir et surélever (la colline connue 
sous le nom de Phnom oú se dressait un ancien sanctuaire) : puis il fit aménager à 
son sommel une terrasse empierrée sur laquelle s'éleva bientôt un grand Chedei 
(Cetiya). Celui-ci comprenait intérieurement deux chambres superposées contenant 
chacune un autel, l'étage supérieur occupant tout l'intérieur du stüpa et l'étage 
inférieur ouvrant extérieurement par quatre portes aux quatre points cardinauxs, 
M. Codes ajoute en note : «Les travaux exécutés au Phnom par les Francais ont 
profondément modifié son aspect» (BEFEO, 1913, VI, p. 10). 

Un stúpa d'une silhouette très heureuse par ses proportions et l'élégance de ses 
formes est celui du Vat Tarey à Srei Santhor dans la province de Kompong Cham 

PI. LXXI). 

Cette vw qui fait partie des collections du Musée Albert Sarraut de Phnom 
Penh m'a été aimablement communiquée par M. Boisselier. N'ayant pu trouver de 
renseignement à son sujet, je serais assez disposé à dater ce beau stüpa du xv* ou 
du xvi? siècle : il est maconné en briques hourdées et enduites. Sa mouluration 
rappelle les profils de l'époque classique khmer avec cependant des motifs siamois 
à la base qui d'ailleurs, dans la suite, deviendront de plus en plus fréquents. C'est 
le premier stúpa que nous rencontrons sur plan carré avec redents, On pourra noter 
la porte, inhabituelle au Cambodge, devant le soubassement et qui révéle une 
influence laotienne. 

Avant d'aborder la période moderne je m’arröterai sur un stüpa érigé devant la 
façade centrale est des galeries d' Angkor Vat, car, quoique très démoli, il en reste encore 
suffisamment d'éléments pour pouvoir en donner une reconstitution (fig. 12). Cet 
édifice présente un grand avantage pour suivre l'évolution des formes du stüpa à 
travers les siécles, car il est daté avec certitude par la grande inscription gravée sur 
le mur de la galerie Est du temple presqu'en ê de l'emplacement qu'il occupe. 
C'est une longue inscription en vers où l'auteur, un grand dignitaire ayant titre de 
Senadhipati, gouverneur d'une province au nord de Kompong Thom, consacre à 
la mémoire de sa femme qui vient de mourir un Caitya, le stüpa dont il est question 
ici; il y renferma également les ossements de ses deux fils, «car, hélas! malheureux 

re, j'ai dü réunir les deux fils à la mère pour leur rendre les derniers devoirs, 
v lacer ^s ve même lieu avec le fils de l'Anak Im On» (Aymonier, Le Cambodge, 
t, HI, p. 317). 

Ce riche — énumére ensuite les donations ou restaurations de statues de 
Buddhas qu'il fit à cette occasion. Il se vante également à la suite de son deuil 
d'étre entré en religion et avec une ostentation assez naive, il cherche à énumérer 
toutes ses bonnes œuvres : « mais, dit-il, je ne puis tout me rappeler : mes aumónes 
sont incalculables. J'abrège done, ne pouvant tout compter» (loc. cit., p. 317). 

Passant ensuite, aprés un examen de conscience, à ce qu'il escompte obtenir en 
échange de ses bonnes œuvres, il implore les bienheureux pour qu'ils lui octroient 
dans une vie future toutes les vertus, toutes les félicités; il demande à être délivré 
de toutes les choses nauséabondes, laides et désagréables. 
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Il demande à avoir son épouse, la dame Pén, auprès de lui, que ce soit dans les 
cieux ou en ce monde où il renaitra. Il désire aussi + des esclaves, hommes et femmes 
par centaines et par milliers, innombrables, tous beaux et aimables parleurs, ete. » 
(loc. cit., p. 223). Puis il termine en demandant de posséder + neuf belles tours cou- 
vertes de dorures, dómées, admirables en toutes leurs parties, incrustées de pierre 
ries étincelantes, entourées d'une triple enceinte RA que défendraient de 
mâles lions aux portes, que garderaient aux escaliers des dragons levés et menacants » 
(loc. eit., p. 323). 

Comme le remarque Aymonier, il y a dans cette description une évocation du 
temple d'Angkor Vat que j'ai eru intéressant de citer. Telle était la mentalité du 

ersonnage qui a fait construire le stüpa que je vais décrire et sur lequel nous avons 
des renseignements, connaissant sa fondation et sa date (février 1702 A. D.). 

Actuellement ce stüpa est réduit à un piédestal reposant par l'intermédiaire d'une 
base carrée en latérite de 8 m. 50 de côté surmontée de quatre gradins, de la hau- 
teur habituelle des marches de cette époque (environ o m. 24), le tout sur 
octogonal. Le piédestal proprement dit, octogonal également, est en latérite mouluré 
et avec doucines ornées de pétales de lotus sculptés sur mortier de chaux. 

Au-dessus du piédestal commence la partie ronde en plan qui forme la base du 
corps du stüpa constituée par trois gradins en latérite que surmontent deux derniers 
gradins moulurés avec enduit de mortier, à peu prés disparu de nos jours. La 
s'arrête la partie maconnée restée in situ et plus ou moins intacte, 

Avant de remettre en place les parties hautes de ce stüpa, ou tout au moins ce 
qu'on a pu en retrouver gisant dans les déblais à proximité de la base, j'ai cru devoir 
profiter de l'occasion qui se présentait de me rendre compte par un sondage au 
centre de la facon dont se composait l'intérieur de cet édifice. A o m. 92 au dessous 
de l'arase des maconneries restées encore debout, on a trouvé une euye lai 
en grès encastrée dans un blocage de latérite formant l'infrastructure du stüpa. 

Il est à noter que le niveau supérieur de cette cuve mesurant o m. 43 X o m. 85 
sur o m. Aa de hauteur correspond exactement au niveau supérieur du piédestal 
mouluré. Cette cuve était fermée sur le dessus par une dalle de grés de o m. 57 
X o m. 63. 

Je l'ai trouvée vide, mais le trou d'évacuation des liquides dans le fond prouve 
qu'elle a contenu des ossements, peut-étre ceux de la dame Pén et de ses fils, confor- 
mément à l'hypothèse de M. Conds (BEFEO, 1940, p. 318-319). 

La superstructure de ce stüpa présentait un corps vaguement cylindrique en 
—— de grés, et un couronnement final en spires ou bourrelets trés rappro- 

és. 

La reconstitution que j'en ai faite (fig. 12) utilise tous les matériaux retrouvés sur 
place avec des parties de raccord hypothétiques, mais justifiés par les dimensions 
des éléments qui existent. 

V'arrive maintenant aux stüpas de l'époque moderne. Les plus connus, sous une 
forme monumentale et trés riche, sont ceux élevés à Oudong, ancienne capitale du 
Cambodge, et qui renferment les restes des derniers souverains khmers ayant 
résidé à cet endroit au xix* siècle (Pl. LXXII). 

On commence à voir ce qui caractérise le Chedey moderne : une complication des 
formes avec redents multiples et décor surchargé dans les parties basses. Toutefois, 
la proportion d'ensemble est élégante et la K dir assez fine sans tomber dans 
l'exagération de minceur d'élancement qu'atteignent certains Chedei. 

On sent que l'origine primitive de la forme du stüpa s'est perdue et il ne reste du 
symbolisme originel que les bourrelets successifs diminuant d'épaisseur, et dont le 
nombre est loin d'étre constant, rappels du chattravali de l'Inde. 
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Les deux stúpas érigés dans la Cour du Vat Prah Keo du Palais royal à Phnom 
Penh et renfermant les cendres du roi Ang Duong et du roi Norodom sont d'un 
style et d'une composition semblables à ceux de Oudong. 

Toutefois, une certaine miévrerie et un excés de sculpture dans les soubassements 
dénoncent déjà cet empiétement du détail qui sera la tare des constructions khméres 
contemporaines. De plus, on y décéle une influence chinoise et des motifs d'impor- 
lation siamoise qui se rencontrent actuellement dans toute la décoration cambod- 

enne. 
= Dans la suite la base du stúpa, presque toujours carrée, prend une telle importance 
que parfois elle devient un prasat et le stüpa qui la surmonte prend un aspect de 
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Fis. 12. — Stúpa d'Angkor Vat. 


fléche oú l'on retrouve la forme exacte de celle qui surmonte la croisée des toitures 
des pagodes. 

Cette importance donnée à la base qui est creuse s'explique par le fait que c'est 
là que sont enfermés les bols ou les urnes contenant les restes des personnages inci- 
nérés en l'honneur de qui fut érigé le stüpa, 

J'ai pu voir un stüpa tout récent dans une pagode de Kompong Thom où le 
rez-de-chaussée est une chapelle carrée dont un petit stüpa remplace les étages 
décroissants des prasat classiques. 

Pour donner une idée de la variété et de la fantaisie que le motif du stäpa contem- 
iain pent présenter, je citerai l'exemple suivant : ayant donné à un bonze du Vat 

amnak à Siemréap une photo d'un des temples de Banteay Srei, j'ai vu quelques 
temps aprés des Chedey érigés dans la cour de la pagode, reproductions assez exactes 
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du célèbre temple d'Icvarapura, avec — 1 q^ e ques modifications odifications dans les 1 * i 


proportions pour lui donner une allure plus " +} " 
Comme dernier exemple de la complication que peuvent atteindre certains stüpas 
et du mélange d'éléments nouveaux que leur constructeur peut —— 
donnerai une vue d'un stúpa célébre dans la ville de Phnom Penh, celui du Vat 
Botum Vodei situé dans le ed royal et daté de la fin du xn" siècle (Pl. LXXII). 
On remarquera à la base de la fléche terminale un motif qui, à l'heure actuelle, se 
répète couramment, souvent adapté assez maladroitement à ce nouveau rôle; les 
quatre tétes opposées deux à deux de Brahma, car ici on ne saurait faire intervenir 
le symbole bouddhique des tours du Bayon, symbole ignoré des constructeurs de 
odes. 
ĝ e n'ai pas cru devoir faire état dans cette étude d'un stūpa trouvé dans le temple 
du Prah Khan d'Angkor, et reconstitué dans le sanctuaire même, car il est de forme 
nettement siamoise et postérieur à l'époque de construction du temple; il n'avait 
donc pas à intervenir ici. 


Nota. — Les photos de la Pl. LXXII proviennent du Service français d'Informa- 
tion de Phnom Penh. 
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Vat Tarey-Srei Santhor ( Kompong Cham ), 
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b. Stupa du Vat Botum Vodei ( Phnom Penh), 


a. Stopa des anciens rois à Oudon, 
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LA STANCE DE LA PLÉNITUDE 
BAU V.1.1, cf. 111.2.1-9 


par 


Paul MUS 


La stance énigmatique, BAU V.1.1 contient en tout treize mots, sur lesquels 
púrna «le plein» revient sept fois; restent, pour lier une phrase, le couple initial 
de pronoms adas/idam v cela/ceci s, eva, outil formel, et trois verbes : 


pürnasya pürnam ádaya 


= 


est plein, ceci est plein; 
plein sort du plein; 
même le plein une fois tiré du plein, 
plein reste plein 9, 


Cette version ajoute, si je compte bien, une insertion de plus du terme nom- 
mant la plénitude, dans la ueterie d'un même mot, à des cas grammaticaux nuan- 
cés, qui constitue la Maie da terme fait presque à lui seul celle-ci. Il s'articule 
de lui méme à lui méme. C'est une maquette grammaticale qui rend tangible ce 

u'évidemment elle entend évoquer : une non-dualité (l'adeaita, dira Saükara) 
s organisant sur elle-méme. 

Senart joint ce commentaire : x Cela est le brähman qui échappe aux sens; ceci 
est le tel qu'il apparait dans la création; celui-ci émane de celui-là, 1 
n'en est pas diminué, Cette formule ne signifie que ceci : que le monde perceptible 
n'étant, en quelque sorte, que la face sensible du bráhman est avec lui co-existant et 
eo-infini. Il n'y a là aucune doctrine métaphysique, dans notre sens, sur l'infini- 
tude», 

Suggestive et pénétrante, dans sa partie positive, cette note fixe une impression; 
c'en est le prix; mais son côté négatif, en circonscrivant un peu trop étroitement cette 
vue du texte, satisfait moins. Le document, dense et frappant, sous une apparence 
paradoxale, est-il vide de toute doctrine < métaphysique»? Quel nom donner, cepen- 
dant, à cette yue audacieuse sur la co-existence de deux infinis : l'un, par une unité 
expressive, prédicable, qui parait, dans ce contexte, rassembler créateur et création 


— 
e 





©) Brhadiranyaka Upanisad, traduite et annotée par Émile Senart, Paris, 1934 [Introduction 
index of restitution du texte pur M. Aliud Foucher]. pgs: GEHEN : 
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dans le fait étendu, et l'autre reporté au-delà de ce tout, de . «plein» teer A 
mais sans s'y ajouter, et par conséquent sans risque inverse de soustraction? 

ce parce is linfini, an. ces `=. sera nommé le bráhman qu'il en perd son 
caractère? Tenons donc que la note de Senart nous avertit surtout — et en cela elle 
est juste et utile — de ne pas nous hâter de projeter ici notre notion d'un infini 
mathématique. L'Upanisad s'est fait son langage; ou, pour mieux dire, les Brah- 
mana, dans la plus large mesure, le lui ont fourni. Quant à l'emploi qu'elle en a tenté, 
elle doit ensuite étre abordée dans sa propre convention, non selon les nôtres. 

Lorsqu'ils ne s'en sont pas tenus, comme Böhtlingk (1), à la grammaire immédiate 
du passage, les traducteurs occidentaux y ont d'habitude fait passer les gloses de 
Sankara, particulièrement riches, d'ailleurs, et instructives, en cet endroit De quoi 
Max Müller, déjà, donnait un le difficile à dépasser : 

r Cela (l'invisible bráhman) est plein; ceci (le bráhman visible) est plein; celui-ci 
(le bráhman visible et qui est) plein provient de celui-là (le bráhman invisible, lui 
aussi) plein. Quand on se saisit de la plénitude de ce (br A (visible et) plein, 
il reste ce (bráhman)-là (invisible et toujours) plein (2!, » 

Cette traduction infiltrée de commentaires n'est pas heureuse. Elle congestionne 
ces quatre lignes, dont le dessin grammatical était si incisif; elle explique, en l'écra- 
sant sous la notation de bráhman, qui résoud tout d'avance, ce qui, volontairement, 
était, dans le texte, laissé en expectative d'explication : 

+ Plénitude là-haut, plénitude ici-bas... ». Derrière cette attaque, toute d'une dense 
grandeur, il faut voir se lever un paysage; il le faut, sous peine de manquer l'idée 
et son juste impact sur un esprit indien, Mais c'est ce dont rien ne reste, si ce que 
l'on vous en dit devient : =Cela (l'invisible bráhman) est plein; ceci (le bráhman 
visible) est plein... ». 

* Quand on percoit la véritable nature du monde visible, commente Max Müller, 
il ‘reste’, c'est à dire que l'on percoit instantanément, le monde invisible, en 
d'autres termes l'invisible (= bráhman), comme sous-tendant ou étant ce monde 
même, » 

Comme Senart, c'est encore paraphraser Sankara; car celui-ci établit, entre les 
deux aspects du bráhman, un contraste rappelant quelque peu, dans la terminologie 
scolastique, nos natura naturans et natura naturata. + Ce bráhman-ci, total cosmique 
(pürna) mais particularisé (visesäpanna), et dont la nature (= naturata ») est dans le fait 
qu'il soit à produire, est puisé hors de l'autre (brähman), i. e. hors du total cosmi 
(pärnät) dont la nature (+ naturans ») est celle d'une cause (kárana). . . (car le premier) 
en sort (udgacchati) (3), » 

ll y a donc un absolu, sans bornes, sans particularités qualifiantes (upádhi) : 
à lui, rien n'échappe; il enveloppe tout, comme le fait l'espace et, toujours eomme 

ns le eas de l'espace, c'est sans que ce contenu (relatif) change ou détaille rien 
de lui (en tant qu absolu). Voilà en quel sens on le dira + plein» (púrna). Le terme 
est régulièrement glosé par sarra «tout entiers, Ce eré ondant», par son emploi 
védique ancien et son encadrement indo-européen, lit le sens fort de piers 
(traduit en conséquence ci-dessus par «total cosmique»); on A e solidus et 
salvus : c'est le total-bloc, opposé à un total distribué ou distributif vista). 





e Brhadáransakopanishad in der Midhjamdina-Recension, éd. et trad. 0. Bohtlingk 
Saint Petersbourg, 1886, texte, p. 5o, p. 76 dei 
rhadärunyaka-Upaniaha 


(2) Brhadärun d'in The pes uh: translated by F. Max Miller, Part II SBE, 
"E XY, p. 189. 
3) 


—— — isat (avec commentaire de Saükam et pika d'A : ; 
Sanskrt Series, vol. XV, cg p. 698 et suiv. - n nandagiri) Ánandárama 
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Il y aura donc aussi, non à vrai dire un second brdhman — Sañkara est irréduc- 
tible sur le point de la non-dualité — mais une seconde manière de prendre le brók- 
man; en un sens, elle se perd dans la premiere : sa vraie appartenance en rejoint 
l'unicité ; mais, contraste, elle est expressive d'un étalement de particularités 
qualificatives; d'où êtres et choses, avec leurs + noms-et-formes » ——— Cet 
aspect second nait de l'erreur — avidyá « inscience > — qui nous empêche de recon- 
nattre cathartiquement le premier bróhman, l'unique brúáhman, l'Absolu, dans toutes 
les occasions résorbées en lui. Mais comme, sur ce bráhman absolu, en tant que tel, 
aucune illusion à son sujet ne peut projeter d'effet qui l'atteigne, il n'aura rien 
perdu de lui-même, dans une telle procession. Voilà le sens final que le grand exégéte 
du Vedanta assigne à l'assertion qui conclut la stance : +... le plein reste pleins, 

Avons-nous toutefois le droit de lire exactement cela dans BAU V. 1.1? La haute 
valeur qu'il faut reconnaltre aux propositions de Saükara en détournerait plutót 
d'aucuns, portés à reconnaltre en elles un état plus travaillé, intellectuellement 
plus décapé, de la tradition. 

En son continuum logique, qui ne laisserait pas d'évoquer certaines expressions 
des Éléates, la Stance de la Plénitude offre un cas particulièrement favorable à 
l'interprétation eg‘ directe, celle qui assume l'affleurement, en un 
point de texte, d'une valeur humaine universellement en L'ampleur de 
conception à laquelle s'élève l'Upanisad le permet sans doute ici. Non sans risques, 
cependant, N'y a-t-il que cela dans ces lignes, ou méme y a-t-il avant tout cela? 
Le texte ne rendrait-il une note différente, si l'on n'y cherchait pas, avec Sañ- 
kara, Max Müller ou Senart, ce qui en est sans doute valablement déductible, 
à plus basse époque, et si l'on tentait au. contraire de lui rendre son encadrement 
philologique et historique, dans des valeurs rituelles? H n'est pas dit que cette 
note serait moins riche, mème en contenu philosophique. Au meilleur d'elle-même, 
la philosophie indienne procède, par les textes, trop continiment de ces valeurs 
réelles pour que son interprétation n'en dépende plus. 

Trois vigoureuses études de M. Franklin Edgerton, prolongeant les recherches 
de Maurice Bloomfield sur l'Atharvewda, ont mis hors de doute que les Upanisad, 
loin de se détourner des préoccupations sacrificielles des Bráhmana, en ont repris, 
à leur manière, le principe opératoire, la finalité et I's engagement » í), D'un point 
de vue pratique, c'est-à-dire pour ce que l'on attendait d'elles réellement. (n'ou- 
blions pas que, par exemple, la théorie structurale du droit hindou remonte à 
BAU 1.4. 11-15, développant ES X. 90), elles apparaissent moins comme un anti- 
rituélisme que comme une nouvelle collection de recettes, valorisant les rites, 
par une plus grande insistance spirituelle. 

Rejetant, de son côté, pour l'époque ancienne, l'interprétation par l'» illusion 
cosmique», mise en système chez Saükara, M. Louis Renou conclut qu'à leur source 
les Upanisad sont encore =sur le plan du réalisme védiques (9. L'éminent india- 
niste a mis par ailleurs en lumiere le lien entre les Upanisad anciennes et ces brahmo- 
dya «tournois de paroles sur le brühman», par énigmes et réponses, qui, dans les 





(1) Franklin Edgerton Sources of the filosofy of the Upanisads, in JAOS, 36, p. 197-204 ; 
The philosophic materials the Atharva Toa in Studies in honor of Maurice Bloomfield, < a 
New Haven 1920; The L + what do they seek and why? in JAOS, Ag, p. 97-121 DE voir 
aussi In tion of the Bhagarad Gita, 1.3, «The Upanisads and the SE Bb ines of 
ee — in The Bhagavad Gita translated and interpreted by F. E., vol. II, HOS, 
vol. 39, 1944. 
t: Louis Renou, Les Origines de la notion de Má la spéculation indienne, in Journal de Pa 
logie normale et pathologique, 41° année, n° 3 aay juillet-septembre 1948, p. 290-298. 214 


594 PAUL MUS 


Brahmana, s'étendaient sur le rite et son animation secréte, soit le brähman, prin- 
cipe saerificiel et principe zen à la fois), On sait que les Upanisad reposent 
avant tout sur l'identification de ce principe avec le «Sois (ütman), à découvrir 
en chacun de nous, et qui, en bráhman, est commun à tous. 

Nous voilà bien loin de la réaction + princiére PN e * enne > contre le brähma- 
nisme liturgique, que certains ont supposée, De ce brahmanisme, au contraire, 
les Upanisad V'ingoaient à tirer la —— Elles le savent. Elles le disent. 
S'adressant aux brähmanes des Kuru-Paneala, le Saint des Saints de l'orthodoxie, 
assemblés à l'occasion du sacrifice que va célébrer le roi Janaka, la rude disputeuse 
Gärgi Vücaknavi caractérise dans les termes suivants la maltrise de Yajnavalkya, 
exposant majeur de l'Upanisad : + Seigneurs brahmanes, félicitez vous d'en être 

ittes avec celui-ci au prix de votre hommage; jamais aucun de vous ne le vaincra 
t as la controverse — ue (brahmodya)» (BAU TH.8.19). => 

«On peut dire, conclut M, Renou, que toute la composition ancienne des Upa- 
nisad, avec ses successions de scènes dialoguées, repose sur de vieux brahmodya.» 

Que rendront ces vues novatrices, rapportées au détail des textes? C'en pourra 
être aussi un critère. 

Si on laisse pour cela aux mols leur pleine force, celle qu'ils ont dans le contexte 
courant, on traduira : 


Plénitude là-haut, plénitude ici-bas : 

puisez au plein le plein 

et du plein le plein retiré, 

ce qui demeure là c'est précisément plénitude! 


Il faut trouver son chemin dans cette apparente tautologie, Les deux corrélatifs 
adas et idam qui ouvrent la scène encadrent =cosmiquement», avance 
leur étroite Re avec l'opposition du monde de l'au-delà et du nótre, qu'ils 
expriment si souvent), ces ricochets de soi à soi, marqués par les cas, dont les dési- 
nences sont surtout ce qui change, dans ce compact de termes. Mouvements done, 
mais intérieurs, sur place. L'identité verbale, du point ou de la situation de départ 
(pürnät, pürnasya) à l'arrivée (pürsam) illustre commodément une identité ontologique 
pleine — dans le sein du drdhman, Il n'est pas douteux que ce dernier lerme ne 
soit en effet le mot de l'énigme, comme le veut Saükara, quoique peut-ttre dans un 
sens un peu différent. Le style brahmodya est évident ici, et M. Renou note bien 
que la loi du genre est de trouver la réponse, toujours dans le brähman. 

L'esprit se perdrait, cependant, à cette répétition d'un terme sept fois sur treize 
mots, si une image plus distinete ne se formait parmi eux. Il en est besoin, et qu'elle 
incise un rapport d étendue et de localisation dans l'amas grammatical. Il est clair, 
au seul aspect de la phrase, que tout — bien que se jouant entre adas et idam, 
termes limites, c'est-à-dire entre deux « mondes», là et ici — dépendra, essentielle- 
ment, des verbes. Or on remarquera que tous trois notent les aspects successifs 
d'une action bien précise. Il y a une = puisée» comportant un « prélèvement» et un 
«restes : udacyate, ädäya, avasisyate. Le jeu des préfixes dégage, en implications 
réelles : la localisation de la personne accomplissant l'acte alb; mouvement 
de bas en haut (ud-) vers elle; el enfin une situation objective de base, * imposée 

le —— mouvement, mais décrite plus en detail (ava-), comme la position 
le du «restes, sous la main. 


D) Sur la notion de brithman, in Journal Asiatique, 1949, p. 7-46. 
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Il n'y aurait que peu d'intérêt à cette géométrie vectorielle, toute verbale, si on 
ne se la peiguait d'une facon plus saisissable. Il fallait l'imagerie, Devant cette pénurie 
savante de moyens, elle s'attachera au verbe qui met en scóne le mouvement, le 
geste initial, celui qui tire le plein du plein. Senart recourt à l'abstrait : < Le plein 
sort du pleinz, là où la construction réclamait une précision concrète, portant 
l'image. L Miller a le méme tort; il yoit et montre une idée, là oà il fallait pro- 
duire un geste : < provient de» s from). Böhtlingk au contraire, suivi 
Deussen, adopte la —— er an iai (auschöpfen), et le terme choisi 
évoquerait notre terme technique : récoper». 

Il s'agit, c'est évident, d'un terme ique; mais l'appartenance est à en cher- 
cher un peu ailleurs. Uda[ü]e- est chargé de connotations rituelles trop précises 
pour douter qu'une Upanisad du Yajurveda, cette Somme de la technique sacrifi- 
cielle, ne les ait eues en vue ici, C'est, d'une facon générale, «élever», P. W. B. : 
aufheben, in die Höhe ziehen, mais spécialement < puiser un liquide hors d'un réci- 
pen. ou d'un contenant quelconques, ef. =eau tirée d'un puits» udaktam udakam 

üpät (ibid). Le nom technique des trois < puisoirs», dont sont uipées les quatre 
cuves à soma dans le sacrifice régulier de l'Agnistoma, est uda[ñleana. 

La » puisée» (udacyate!), montée en si grand relief grammati BAUV.1., 
a donc toute chance d'être mise délibérément en rapport avec ce contexte sacrificiel 
immédiat : le cycle du soma. Par ailleurs, ce breuvage mystique, dont tout un monde 
dépend, correspond aussi aux phases de la June, vaisseau céleste, périodiquement 
dh e que le sacrifice refait «pleins. La Brhadéranyaka Upanisad est familiére, 
autant qu'aucun autre texte fer at avec le cérémonial de la nouvelle et de la 
pleine tune (darsapürnamäsau, BAU 1.5 -2) qui rythmait cette observance. 

Avec celle-ci, ne rejoindrions-nous pas le thème méme de notre stance, celui 
d'une plénitude sans cesse «consommées et cependant inépuisable, pürnam evä- 
rasisyate ? 

ent dans ce contexte, des mots pürna, uda|ü]e- et avasis- ne saurait, 
en tout cas, évoquer autre chose, sur terre, qu'une = puisée de soma». Toutefois, 
chaque passage védique fourmille de pareilles indications, bifurquant en tous sens 
à travers la masse du lexique. Celle que nous discernons ainsi, dans cette Upanisad, 
en est elle done une ligne majeure, ou n'y figure-t-elle qu'à titre d'accessoire? 
À ceci, l'étude directe du texte, non chez les commentateurs, mais tel qu'il s'établit 
en lui méme et dans l'époque, permet seule de répondre. 

L'attention se trouve de ce fait ramenée sur un autre passage de la même Upanisad, 
Ill. 2 . 1-9, où les fonctions vitales, dans la personne humaine, avec leurs localisa 
lions organiques : souffle, voix, langue, ail, oreille, esprit, mains et peau, sont 
dénommées des graha, soit, étymologiquement, des "preneurs» ou rapprehen 
deurs» sensoriels, mais aussi de fagon direete, sur le plan sacrificiel, "eoupes à 
soma». L'image tend droit á la puisée de soma, déjà évoquée par BAU V. 1.3. 

"Le souffle, en vérité, est un graha; il est saisi par l'atigraha qu'est l'odeur, 
car c'est par le souffle que l'on sent les odeurs. 

e La voix, en vérité, est un graha; elle est saisie par Patigraha que sont les mots, 
car c'est par la voix que l'on énonce les mots... 

*L'ail, en vérité, est un graha; il est saisi par l'atigroha qu'est la forme, car 
c'est par l'œil que l'on voit les formes», ete. (Senart). 

Graha et ati; correspondraient, en somme, à un ordre subjectif et à l'ordre 
objectif. Senart emploie les équivalences graha < réagissants » el atigroha * sur-réagis- 
sants>. Il les justifie dans cette note : + Calembour suggéré sans doute par l'emploi 
rituel de pour désigner une coupe du sacrifice de soma et d'atigraha pour 
désigner certaines libations, étant donné que le sens de graha est ‘qui contient, qui 


DEFEO, LLIV-3, 38 
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saisit’ et que atigraha désigne un sur- A seats re > 
— les organes qui appréhendent les objets des sens et les atigraha les 
objets de l'activité sensorielle, qui appréhendent à un degré supérieur, parce qu'ils 
sim t à ces organes, l'odeur au souffle, les mots à la voix, etc.» 0), . 
L'accord ne s'est pas fait, entre les traducteurs et commentateurs occidentaux, 
au sujet de ces expressions embarrassantes; atigraha, en particulier, fait difficulté. 
«Graha, dit Max Müller, est sans doute entendu, en premier lieu, en son sens 
sacrificiel courant : un vase pour offrir l'oblation; toutefois son sens second, X 
il est compris ici, est ‘ce qui prend’, ‘ce qui saisit’ quelque chose, autrement dit l'un 
des organes des sens, tandis que atigraha nomme ‘ce qui est saisi', soit par consé- 
quent un objet des sens = (*. Cette dernière suggestion n'a aucun fondement 
tical; le texte lit atigraha et non grhita ou gráhya; c'est faire passer dans les mots 
une valeur qui issait, du dehors, convenir au j E 
Deussen introduit une nuance, que Senart a pu prendre chez lui : »saisisseurs» 
et v super-saisisseurs ». L'âme «se saisit des objets par l'entremise des graha (sens) 
qui à leur tour sont saisis ‘encore plus fortement’ par les p 304 en tant qu'atigraha 
(sur-saisisseurs i. e. saisissant les saisisseurs) >. Cette notion d'emprise, de contrainte, 
est l'essentiel de ce que Deussen conserve de l'image; pris ensemble, graha et 
atigraha constitueraient, d'après lui, les liens qui nous attachent aux choses, done, 
par un pas bientôt franchi dans les textes, à l'éternel retour dans la transmigration : 
graha, - nous aux choses, atigraha, des choses à nous, les deux formant un nœud 
i, mais ce mot est arbitrairement introduit par Deussen] qui nous retient (2, 
A. B. Keith reproduit cette interprétation; c'est surtout sur un autre point qu'il 
a poussé l'analyse quelque peu plus loin que ses devanciers. Il souligne le contraste 
des huits éléments « qui saisissent» et des huit co ies objectives qui sont, 
selon sa maniére de prendre le terme atigraha, «au-delà de ceux qui saisissent >. 
L'emploi de ces expressions + paraît suggérer l'idée que les sens ‘vont au dehors’ 
chercher et maitriser leurs objetos nt 
Les atıgraha s'établiraient ainsi en un «champ» extérieur de l'expérience sensible, 
les formes répondant à l'organe de la vue, les sons à celui de l'ouïe, les mots à la 
voix, ete. Ces notions n'allaient pas tarder à devenir familiéres à l'Inde; toutefois, 
cette évolution s'accompagne d'un enrichissement caractéristique de la termino- 
logie (indriya, visaya, áyatana, ete.) qui fait encore défaut ici. Le contexte de BAU 
Ill. 1-9 ne favorise pas cette interprétation, dans la forme du moins oà Keith 
l'avance. Elle ne rend pas assez compte du caractère essentiellement adversatif 
et réciproque de la notation. Si l'on attache un sens déterminant au fait que les 
instruments de nos sens mattrisent les objets et «vont au dehors» en prendre pos- 
session, aucun sens du mot atigraha ne se construit plus. Keith a renoncé à l'idée 
que ces ali z sur-saisissent» leurs r saisisseurs », et sa manière de voir évidem- 
ment Pexclut; il faudrait alors qu'ils soient «au-delà y (ati-) des graha; le préfixe 
impose dépassement et non simple extériorité, encore moins objectivité; mais 
alors ils échapperaient aux sens. La finesse et la plasticité du jeu des préfixes en 
sanskrit, et dans des textes moins parfaits que cette grande Upanisad, 
assurent d'habitude à l'expression de la pensée et des faits un schématisme dans 





P) Op. cit, p. 44, n. 1. 
=) Op. cit, p. 125, n. 3. 
9) Paul Deussen. Sechzig Upanishad’s des Veda, Leipzig, 1397, t 430. 


@) Arthur Berriedale Keith, The Religion and Ph oda and Upanishads, II, HOS, 
vol. 32, 1925, p. 554, 556557, y E 
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l'espace et une coordination dans les gestes et mouvements que l'on ne prend pas 
si facilement en défaut; ce sont souvent ces préfixes qui portent l'idée. Les eontra- 
dictions entre eux, quand il en apparalt, ont donc chance d'étre voulues et 
suggestives, Combien plus, quand on procède explicitement en brahmodya! 

On peut se demander si la médiocritó des résultats obtenus, bien que s'y attachent 
des noms aussi considérables dans nos études, ne tient pas au caractère formel, 
étymologique, lexieal, des explications auxquelles on s'est essayé. Si nous nous 
laissions conduire par Gargi (et par M. Renou, rappelant l'attention sur son témoi- 
gnage), si nous reconnaissions, comme il se doit, dans BAU II. 1 et suiv., un protocole 
de órahmodya, nous serions moins exposés à céder à ces étymologies que rien 
n'amorce dans le texte, et à donner inconsidérément préemption à la philosophie 
sur ce passage. Ne s'agit-il pas d'un fragment de ce Fojurveda, où la part a été fai 
si grande «à des invocations, aux instruments du culte, à l'oblation, ete.» (9? 
C'est sans doute à cette lumière qu'il faudra interpréter, au sens propre comme en 
leur emploi figuré, un verbe descriptif de la puisée de soma (deg) aussi bien 

e la terminologie des graha et atigraha. La donnée purement formelle et lexicale 
E passages en cause a été suffisamment dégagée; la difficulté subsistante appelle 
une analyse réelle. — 

Soit, comme avec BAU III. 2 . 1-9, un texte qui énumère les membres et fonctions 
de la personne humaine, à travers l'évocation nominale des coupes (graha) utilisées 
au sacrifice de soma. J'appelle analyse réelle la restitution de l'opération sacri- 
ficielle que la terminologie employée là évoquait pour les ex en bráhman el 
bralmodya, dont l'œuvre est devant nous. L'analyse formelle, la seule que l'on ait 
encore vraiment poussée, à coups de conjectures étymologiques, conditionne et 
instrumente grammaticalement l'autre; mais son interprétation finale, à son tour, 
en dépend. 

Situons l'épisode. Une équipe régulière de prêtres, les meilleurs brähmanes 
d'entre les Kuru-Pancäla, s'apprête à célébrer un sacrifice au profit du roi Janaka 
de Videha, lui méme le plus liberal des patrons dont le brähmanisme se soit transmis 
la tradition plus ou moins légendaire; c'est un rituélisme au superlatif. Yajüavalkya 
entre en scène. Ce n'est en aucune façon pour démontrer l'inefheacité des sacrifices. 
Bien au contraire, son mérite, dont il se paye en s'emparant de la prime offerte 
au < meilleur brahmane=, soit mille vaches, sera d'adjoindre aux autres préparati 
la science secréte qui peut faire réussir l'entreprise, mais pour ainsi dire du 
Sauf Sakalya, à qui mal en prendra, tous les praticipants et Yäjñavalkya avec eux, 
poursuivront done, en plein accord, un méme objet. Telle n'est-elle pas la règle et 
tel l'emploi de ces «tournois brahmiques»? Mais qu'entend-on, ce commun 
accord, procurer au sacrifiant, qui rétribuera les services de tous les participants? 
Ce sera, pour lui, au bout du rite, salut et immortalité, le passage au-delà (ati) des 
prises de la mort; BAU[A] IIT. 1.3 évoque ce programme : + par quoi le sacrifiant 
échappe-til aux atteintes de la mort? =. 

On voit sans peine comment le brahmodya s'insère dans ce grand-œuvre, «Le 
brakmodya est l'obtention totale de la parole [et à travers elle de toutes choses, car 
la parole sacrée, en ce monde, crée tout, « va se transformant en toutes choses«]. . . 
On gagne par lui tout ce qui n'a pas été obtenu par les yajus, les re, les saman 
pue par la célébration fondamentale, reposant sur les trois Veda]... 
"ar chaque réponse, le patron s'arroge (darunddhe) l'énergie présente dans chaque 


U) Louis Renou, Littérature sanakrite, in Glossuires de l'lindouisme (J. Herbert, L. Reyms 
fase. 5, Paris, 1946, p. 148 a. x pu "à = 
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notion élucidée, Ainsi le soleil, la lune, le feu, la terre, une fois énoncés. . . munissent 
le patron, respectivement, d'éclat brahmique, de vitalité, d'acuité ignée, 
d'espace... » (1), 

Voilà l'intention du contexte ; ce n'est pas l'antithèse, mais le complément d'un 
sacrifice; dans le cours des discussions qui éclaireront celui-ci, on ne sera donc 
surpris de voir entrer en ligne de compte les instruments rituels, leur manipulation 
et la valeur que le sacrifice, tel qu'Asvala l'aurait conduit à sa manière, leur attri- 
buait déja mythologiquement et mystiquement. C'est le fond de tableau de PUpa- 
nisad. L assimilation de la personne humaine à une collection de coupes à soma y 
doit tomber á point nommé, 

l n'y a, à ce niveau, ni écart, ni méme innovation, en doctrine. C'est en effet 
une valeur reçue et d'ailleurs cruciale que le sacrifice et son mobilier, l'étendue et 
la vaisselle sacrée de ce sacrifice, soient comme une contrepartie et un substitut 
personnel pour l'homme qui l'offre. Il y a bien peu à changer à la écrite à ce 
sujet par Sylvain Lévi, au troisiéme chapitre de sa Doctrine du Sacrifice dans les 
Brähmana, voici plus d'un demi-siècle. Le sacrifice est identique à l'homme «car 
tous les actes du sacrifice sont rigoureusement individuels et les détails du rite 
rappellent à dessein le lien d'identité... *Le sacrifice est l'homme, car c'est 
l'homme qui l'offre; et chaque fois qu'il est offert le sacrifice a la taille de l'homme. 
Ainsi le sacrifice est l'homme’ [= SB 1.3.9.1; noter le principe magique de 
l'identité entre la mesure et l'être]... l'exégéte brihmanique poursuit sa démons. 
tration en établissant une série de rapports entre les organes de l'homme et les 
éléments du sacrifice : tantdt la téte est le char à soma, la bouche, le feu ähava 
uiya, ele., tantôt les multiples cuillers à libations correspondent aux membres, au 
tronc, au souffle» 2), 

Nous voilà orientés vers l'identification de cette méme personne humaine avec 
la collection des coupes sacrificielles. Les cuillers se référent, on le sait, à la puisée 
et à l'offrande du beurre fondu, comme les coupes (graha) et le puisoir (uda[ü]cana) à 
la puisée et à l'oblation du soma. 

La référence précise vient sous la main, dès que l'on ouvre la Brhadäranyaka. 
En 1.3.1.16 est décrit mythologiquement, mais avee une imagerie toute de 
convention rituelle, le sacrifice par lequel, aux origines du monde, les dieux ont 
conquis l'immortalité, par-delà (ati ) les prises de la Mort, qui est le mal. Une singu- 
lière liste de dieux, d'ailleurs, qui est comme l'embryon de la liste des fonctions 
vitales dénommées graha dans II.2. + et suiv. : ce sont la Voix, le Souffle, la Vue, 
l'Ouie et l'Esprit (manas). Le chapitre s'achève sur un rite destiné à faire participer 
le sacrifiant à cette immortalité. 

* Et maintenant la cérémonie s'élève aux pavamana. En vérité, le prastotr entonne 
le saman. Tandis qu'il entonne, [le saerifiant] dit à voix basse : 


"Fais-moi aller du non-étre à l'être, 
Fais-moi aller de l'obscurité à la lumière, 
Fais-moi aller de la mort à l'immortalité, < 


Ce cérémonial des paramäna se réfère au sacrifice régulier de soma (l'Agnistoma) 
et en particulier au moment capital où le soma se clarifie, apres les p : 
telles sont bien les formules que le sacrifiant doit prononcer. Mais, auparavant, 





M JA, 1949, p. 45. 


9) Sylvain Lévi, La Doctrine du sacrifice dona les Bräkmares, Bibl. E.H.E. Sc. religieuses, vol. 11; 
Paris, 1898, p. 77 et suiv. 
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une série de rites sont intervenus, qui ont mis la personne du sacrifiant et explici- 
tement ses fonctions organiques, en rapport avec les coupes & soma, done préci- 
sément avec ces graha, auxquels BAU TL. 9. 1-9 identifie les fonctions organiques, 
sensorielles et actives. 

Par le rite dit «de l'attouchement de la vaisselle» (grahähhimarsana) les graha 
sont d'abord appariós avec les dieux et avec les mètres védiques. < L'adhraryu 
(i. e, le prétre de l'exécution manuelle des rites) touche —— 
chacune des coupes a a en disant... < Déité Agni, mètre tri, de l’ 
vase tu as Lie ement :] «Soma, tristubh, ee D ei la net 
jagati, aindraväyata (graha)... B i, anustubh, maiträvaruna... les Asvin, 

kti, divina... Sürya, brhati, sukra... Candramas, satobrhati, manthin... 
ous les Dieux, usuiha, ägrayana... Indra, kakubh, ukthya... Prthivi, viráj, 
dhruva s W. 

Le sacrifiant entre en scéne dans ce cycle particulier, avec ses fonctions vitales, 
en invoquant, dans les termes suivants, les eaux qui serviront à gonfler les tiges 
d'où sera pressuré le soma : =... rassasiez ma vie, mon expiration, mon inspiration, 
mon baleine épandue, mon œil, mon oreille, ma pensée, ma parole, mon âme 
(atman), mes membres, ma postérité, mes bestiaux, mes maisons, mes gens...» (2), 
Un des instants majeurs de la célébration est ensuite le rite de «formules contem- 

latives adressées au soma» (avakásucarana, graháveksana). «L'adhvaryu invite 
lo sacrifiont à contempler l'ensemble du soma... Ensuite le sacrifiant touche 
successivement les divers vases (raha)... l'upamsu ‘pour l'expiration, en ma faveur, 
donnant la splendeur, pour la splendeur, clarifie-toi', ...lantaryäma ‘pour Vin- 
spiration. ..', . . .laindrarágova ‘pour la voix.. .", . . .l'áfeina ‘pour l'ouie', le sukra 
et le manthin ‘pour les yeux’, ete.» 9). 

De ces énumérations ésotériques, un fait se détache avec une grande netteté : 
si le sacrifice et son matériel sont l'homme et son corps transportés dans le rite 
et se substituent à eux, les souffles, membres et fonctions du sacrifiant sont nomina- 
tivement répartis entre les divers graha et autres instruments sacrés, En énumé- 
rant huit fonctions organiques, souffle, voix, ete., et en les définissant symbolique- 
ment comme des graha, BAU WI. 9 . 1-9 s'autorise done d'une tradition strictement 
orthodoxe : c'est celle qui identifie la vie des dieux, d'une part, la vie des hommes, 
d'autre part (adhideratam, adhyatmam, adhiyajüam), à l'opération du sacrifice; les 
Ka ne et les manifestations de la vie correspondront ainsi terme à terme au maté- 
riel et aux manipulations et incantations liturgiques, Le «contenus de la vie, 
sa substance ou puissance intérieure (äyus) répond, en nous, au soma lui même. 
En l'y identifiant, si nous nous emplissions de cet immortel (amrta), notre vie 
ferait place à l'immortalité, Mais ici la convention rituelle du védisme touche terre : 
on envisagera, non une résurrection, mais une transmutation par-dela la chair, car 
un pacte divin livre notre corps à la mort /*, Ce n'est done pas dans celui-ci, en son 
état de nature, que nous pourrons consommer la boisson d'immortalité : ce ne 
étre que dans le corps sacrificiel, substitué à l'homme et construit pour cela à sa 
mesure, avec toutes ses fonctions. Voilà le secret de ee remplacement des organes et 
des membres du yejwmina par des vases consacrés, et du contenu vital des premiers, 


"I W, Caland, V. Henry, FA 

Soma dana le culte Eaa I, Pa 
1) Ibid,, p. 150. 
© Ibid., p. 183. 
9 Sylvain Levi, op. cit., p. 85. 


istoma, description complète de la forme normale du Sacrifice de 


aris, 1906, p. 137, 
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en notre être physique, par les puisées et oblations de soma, au niveau el au moyen 
de ce corps sacrificiel, par lequel s'animera le rite, 3 

Est-on en droit de voir cela dans BAU HI. 2. 1-9? Pour s'en convaincre, il n'est 
que de se reporter au contexte. La question de l'immortalité, nommément d'une 
recette d'immortalité, au bénéfice du sacrifiant, vient d'être posée : par quoi 
échappera-til à la mort (III. 1.3. et € D'autre part, juste aprés la liste des 

ha, va venir le texte fameux où sera formulé le problème de ce que devient 

‘homme aprés la mort, lorsque les éléments de sa personne se réintégrent, hors 
de celle-ci, dans le sein de l'univers. « Yäjñavalkya, quand de l'homme, à la mort, 
la voix entre dans le feu, le souffle dans l'air, l'œil dans le soleil, ete., où est, alors, 
l'homme (purusa)?». C'est le passage où l'on s'accorde à reconnaître le premier 
énoncé, eneore ésotérique mais qualitativement définitif, de la doctrine de la 
transmigration. « Alors, se retirant à l'écart, ils causérent. Et, parlant, c'était de 
l'action (karmen) qu'ils parlaient et, louant, c'était l'action qu'ils louaient : on 
devient bon par l'action bonne, mauvais par l'action mauvaise» (IHE. a. 13). C'est 
précisément entre les deux que s'insère l'analyse sacrificielle de cette même per- 
sonne, identifiée, sur l'emplacement sacré, avec la vaisselle ob va étre déposé, pour 
l'oblation, le soma, forme transcendante, immortelle, de la vie, z versée» dans cette 
forme transcendante, sacrificielle de l'homme qu'est le déploiement des graha, i. e. 
son corps substitué, «à sa mesure». C'est une «recettes traditionnelle. Yajravalkya 
ne la nie aucunement : avec le brahmodya, il s'associe, de sa personne, à l'o 

tion dont elle fait partie. Seulement, il la recouvre et il la dépasse en esprit : c'est 
ainsi qu'il entend — que PUpanisad entend — la faire réussir. 

On saisit mieux encore cette identification avec les graha, aboutissant à une révé- 
lation qui liquide, ésotériquement, le probléme de l'homme (il ne sera plus question, 
dans la suite, que du brähman cosmique, dans l'univers, d'où il passe « temporaire- 
ment» en nous), si on examine de prés ce qui la précède. Dans sa première passe 
d'armes verbale avec Asvala, hoty du roi, ce que Ya jüavalkya soumet à une critique en 
brahmodya, n'est en effet pas autre chose qu'un autre aspect de cette même opéra- 
tion sacrificielle, visant à conférer au sacrifiant un corps substitué, capable d'immor- 
talité, Reportons-nous au sacrifice divin décrit 1.3.1 et suiv. La correspondance 
entre les deux scénarios est frappante. Les dieux, au livre I, sont à la fois des 
organes, voix, œil, etc., et des sacrifiants; l'un après l'autre, ils s'essaient aux 
fonctions de chantre (udgatr) jusqu'à ce que <le souffle qui est dans la bouche», site 
ultime du mystére, fasse réussir l'opération et les transporte au-delà de la mort, 
Tout pareillement, la recette dont il est question entre Asvala, qui en a la pratique, 
et Yäjñavalkya, fort d'une interprétation supérieure, c'est de considérer la voix, 
l'œil, le souffle et l'esprit comme les prêtres du sacrifice, hotr, adhraryu, udgätr et 
bróhman respectivement. «La voix, en vérité, est le hotr du sacrifice... 5, ete. 
Quelle voix? N'oublions pas le principe fondamental : que le sacrifiant est le sacrifice 
et qu'il lui est fait, par et dans le sacrifice, un corps substitué au sien et offert aux 
dieux: ils l'acceptent en leur communion et, en s'en nourrissant — car le sacrifice 
est la nourriture des dieux — lui confèrent l'immortalité refusée à sa personne phy- 
sique. Il s'agit done de la voix du sacrifiant, sur un plan mystique. 

Comment cela se peut il? Nous venons d'observer à l'instant que les membres 
du sacrifice, si on le considère comme une personne animée, sont les prêtres offi- 
ciants; ce n'est done pas le sacrifiant? Voilà justement ob le Bráhmana nous atten- 
dait. «Le sacrifiant (yajamana), enseigne-t-il sur ce point, est la personne méme 
(âtman) du sacrifice; les prêtres officiants en sont les membres (angäny rteijah)>, 
Sur Pemplacement du sacrifice, il n'y a done, excellence, qu'un homme, 
l'homme (purusa) qu'il concerne, celui qui l'offre, eos Les parties actives 
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(les membres) seront représentées par les officiants. On voit ainsi dans quel sens 
mystique BAU IIT. 1.3 et suiv., nommant ces 'ofliciants, en fait, par une figure 
hardie, la voix, l'œil, ete., d'une personne idéale; ce purusa secret (aupanisada, 
Ill.g.26), c'est sans doute le yajamána, par procuration et projection; mais en 
substance, c'est aussi le bráhman, dont les dieux sont les souffles» à travers le 
cosmos — ce bráhman auquel nous savons que le tournoi brahmique a précisément 
pour objet de parfaire l'assimilation du sacrifiant, en lui procurant ce qui ne s'obtient 
pas par rc, yajus et saman, c'est-à-dire par un sacrifice n'allant pas au-delà de l'usage 
régulier des trois Veda. 

Cette situation identifie l'homme au sacrifice (adhiyajñam), dans ses prêtres, comme 
à une armature mystique, à un chiffre de sa personne, pour son passage dans l'uni- 
vers, dans le bráhman. C'en sera done une autre illustration, plus poussée, surchiffrée, 
aux paragraphes suivants, quand le substitut ne sera méme plus animé, et deviendra 
l'énumération plus ample, plus compréhensive, des dix organes, assimilés à des 
eoupes à soma. Le corps s'est fait vaisselle sacrée. Tout à l'heure, c'était un déploie- 
ment de cuillers à beurre. Nous voiei aux graha. 

M. Foucher, dans sa belle et ingénieuse introduction à la traduction de Senart, 
croyait devoir mettre en doute l'«apparente unité de ce livre III"). La cohésion en 
est pourtant réelle, et se marque par le passage d'une recette animée à une recette 
inanimée, done plus tique encore, de substitution nnelle, en attendant la 
révélation secrète, Fic I scant cette personne dans le karman, Les paragraphes 
finaux étendront le problime à la structure méme de l'univers. En tout cela, le 
brahmodya progresse régulièrement. Quant à l'épisode dramatique qui le termine, 
on en voit maintenant la portée : en rendant hommage à Yüjíiavalkya Çe sont les 
termes dont use Väcaknavi), Asvala et les autres se sont intégrés dans la nouvelle 
conduite du sacrifice, repris en esprit par Yajfiavalkya. Vidagdha Sakalya s'y refuse 
et en paye le prix. Cette chute circonserit l'acte. Grace à l'enseignement ultime, 
reçu de Yajfiavalkya, les autres, au contraire, en versant dûment le soma, puisé 
cau plein», dans les graha, qui sont, mystérieusement, le corps immortel du roi, 
se préserveront eux-mêmes, en assurant le salut de leur patron. Ne sont-ils pas liés 
à lui par un rite qui fait d'eux tous un même corps (täninaptra)? 9. 

Maintenant, les atigraha. 

= Le souffle, en vérité, est un graha. H est saisi par l'atigraha qu'est l'odeur 
sa gandhenätigrhitah) : car c'est par le souffle que l'on sent les odeurs» — et ainsi 

es autres. Aucun commentaire n'a encore bien éclairci cette double «prise». 
L'embarras des traducteurs se montre assez, du fait que tous aient dà se a 
—— opposés, terme à terme, à nos sens — alors qu'en fait, s'ils n'avaient 
eu l'esprit d'étymologies extérieures au texte, ils se seraient a "il 
est —— ad, oe d'objets, mais des formes de l'expéri ARS i 
odeur, nom, goût, forme, son, désir, action, toucher (au singulier) en regard des 
éléments organiques : souffle, voix, langue, œil, oreille, esprit, mains et peau, 
qui, < saisis > terme à terme par les formes énumérées ci-dessus, se saisissent 
enfin, à leur tour, des odeurs, noms, saveurs, formes, sons, désirs, actes et contacts 
(au pluriel! ). 

De — exemples nous ont enseigné In méfiance à l'égard d'une 
étymologique ou idéologique, tant que l'analyse réelle n'est pas faite. La situation 
de doctrine et de texte s'est peut-ètre assez éclaircie, en l'espèce, pour permettre 





OÙ P. syn, 
f) Sylvain Levi, op. cil., p. 73 et 127. 
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cependant quel es d'ordre psychologique. I est visible que la série de 
pole Raa ies des objets enZ y ea awas de percevoir, mais exprime 
simplement, dans chaque cas, la mise en acte de la série statique des graha. Les 
binómes ainsi construits, peau et toucher, résultant en des contacts, ou mains et 
actions, projetant les actes, etc., sont démonstratifs à cet égard. La seconde série, 
où d'aucuns ont voulu voir les objets, est au contraire, surtout si l'on tient compte de 
ce que ses éléments sont au singulier (odeur..., désir, action, toucher !), la série 
psychologique, notant un fait de conscience, plus que, par exemple langue et mains, 
ou la peau. Les objets apparaîtront en troisième lieu, mais seulement une fois l'imbri- 
cation réciproque des graha et atigraha effectuée ; ils apparaîtront alors, grammaticale- 
ment, à travers le pluriel, qui ne peut évoquer qu'eux : < c'est par la peau [^ sur-saisie » 
par le tact] que l'on percoit-pour-soi les contacts naù Ji sparsán [pl.] vedayate) », etc. 

Ne perdons pas de vue, d'une part, la structure délibérément éni ique de 
ces brakmodya, d'autre part, la formule constante de leur solution : c'est toujours 
une intégration, car le bróhman est l'unicité cosmique, et la vérité, sur toutes les 
choses qui ne semblent pas étre lui, est celle qui les raméne a lui, en les unissant entre 
elles, par lui. Cette pensée philosophique reflète d'ailleurs simplement, à sa maniere, 
les manipulations symboliques et la liturgie de la < reconstruction» de Prajapati. 
Or, ici, nous voyons, dans le texte méme, si l'on s'interdit toute interprétation ana- 
logique, un schéma simple : un ordre « objectif», mais dans lequel réside clairement 
et discriminativement la notation de conscience (opposant le tact à la peau et aux 
contacts, ete.), doté par ailleurs d'une expression grammaticale évoquant de quelque 
maniére la nE als (ati-), est dit « se saisir» (atigraha!) des organes des sens 
en nous (peau, œil, etc.) et les mettre ainsi, et alors seulement, en mesure de 
produire des sensations ou des actions «objectives» : contacts, formes, sons, elc., 
au pluriel, déployant done la diversité dans le monde, par leur moyen saisi. Ge pou- 
voir transcendant, dans le pur schéma grammatical du passage (proha, atigraha; 
trâc, spardah, sparsah, ete.), nous est done présenté comme entrant en nous pour 
nous mettre en mesure de nous extérioriser ensuite par nos sensations et actions 
dans les choses. Il est divisé en huit fonctions séparées, répondant au souffle, à la 
parole, à la vue, ete. Il est manifeste que, dans cette dispersion, sa raison ne nous 
apparaît pas. Mais rintégrons» : ces huit actes sont autant d'aspects d'un même 
événement, et par delà ce qu'ils semblent être, la doctrine installe leur commun 
réducteur, - celui qui, résidant dans le souffle, est différent du soufle, que le souffle 
ne connalt dont le souflle est le corps, qui de l'intérieur actionne le souffle; 
celui-là est [notre] ätman, l'agent intérieur, l'immortel =. Ainsi de la voix, de l'œil et 
du reste ( 1.7. 16-23). Ce sujet» unique, entré en nous du dehors, maintiendra 
la vie et la conscience en nous, aprés les y avoir suscitées, à travers les organes 
(graha), en appréhendant avec eux le monde extérieur. Enseigner qu'avant cela, il 
a dà, lui et nul autre, par huit actes qui ne font que l'exprimer, se saisir de ces 
organes (práno. . . gandhenátigrahena grhitob) c'est décrire en fin de compte l'entrée 
en nous, sous forme de conscience, du bráhman, répandu d'autre part dans le monde 
extérieur (ef. IL, 7 3-15, adhibhittam < du point de vue des êtres extérieurs») par 
la srsti (BAU 1.4.5, ete.). Un des fragments qui vont suivre (III. 4. 1), le définira 
<le bréhman qui se révèle (litt. - témoigné-, que l'on voit de ses yenx, rákrát) qui 
ne nous échappe pas (aparoksäd, c'est bien l'opposition que Sankara instruisait 
dans BAU V. 1. 1)=; comme tel, il apparait, nous dit-on, sous la forme de -l'atman 
intérieur qui est en tout [être] serrántara)»; c'est lui qui, en nous, sera le voyant 
de la vue, l'auditeur de l'au ition, ete. (ML 4.a, ef. 1.4.44, 1V.3.23-3 1, 
5-15, etc). Mais pour animer ainsi notre for intérieur (il est l'eagent interne» 
antaryâmin, WI. 7.2 et suiv.), il faut d'abord qu'il y soit entré : c'est l'événement 


LA STANCE DE LA PLENITUDE 603 


que l'on trouve exposé tabulairement, en huit articles dont aucun ne le «con- 
tient» pleinement, par la mention des atigraha (ses e membres»), se saisissant de 
nos organes, avant de les animer à l'action et à la perception à l'égard des choses, 
et en en faisant ainsi des praha, L'er enseignement secret», l'upanisad, de HT. 9.2 el 
suiv., est ainsi ¿elairci : il se situe grammaticalement — ou pour mieux dire se 
dissimule — dans un infime outil grammatical : hi =car», =car c'est par le souffle 
que l'on sent les odeurs... v. Voir la vue, ete., c'est être Vatigraha des graha, 
L'implication finale est que la conscience en nous, variée, localisée en ses appli- 
cations, ne se détaille ni en substance ni en origine. Elle est l'unique voyant de 
la vue, auditeur concurremment de l'audition, ete, qui s'est saisi de nous. Et 
comment le bréhman serait-il multiple, lui dont le reflet en nous est précisément 
l'átman, unité de nous-mêmes? «Il ne se manifeste que partiellement, souffle quand 
il respire, voix quand il parle, etc. Ce sont seulement les noms de ses actes. . ., 
car en lui est l'unité de tous (tatra hy ete sarea ekam bhavantı)» (BAU 1.4.7). 

La vie s'est faite en une fois; elle s'est divisée dans le nombre infini des êtres, 
perdant sa cohésion et sa conscience : c'est la dispersion de Prajäpati dans la 
nature brute. L'interprétation sacrificielle stricte du mythe améne ensuite à dire 
que seul le sacrifice répare cet immense désastre cosmique qui n'est autre 
que la création de l'univers. Agni, image tangible du sacrifice, reconstruit Prajápati, 
non seulement sur l'emplacement consacré, mais dans le monde, par une partici 
pation, de prés ou de loin, à la vie aryenne et à ses rites, moteurs de l'ordre cosmique. 

Ceux qui n'y ont point part seront comme n'étant pas : c'est la conclusion sté- 
réotypée de la geste divine «ainsi les dieux furent et les Asura périrent, tato deva 
abhavan parüsuráhs (BAU 1.3.4 : le conflit entre eux ne s'est pas déroulé comme un 
combat, mais sous la forme du sacrifice; se rappeler qu'en l'occurrence les < dieux» 
sont souffle, voix, ete.) ou encore SB 111.6.2.26, «les créatures qui ne parti- 
cipent pas au sacrifice sont anéanties » (parábhüta; S. Lévi traduit + perdent tout»; 
cette atténuation n'est pas nécessaire : on comprendra qu'il s'agit d'une = mort» 
religieuse et légale). 

L'objection évidente est que l'on voit vivre des êtres et même des peuples, qui 
n'ont aucune part à ces rites. A cela, il peut suffire de répondre que la malédiction 
dont ils sont, de ce fait, implicitement frappés les rejoindra et les détruira quelque 
jour. Mais dès SB X.5.3. 1-12 un approfondissement de la doctrine sacrificielle 
démontre comment, si le sacrifice est la raison de toute vie, une vie, même non 
rédimée par lui, est comme un sacrifice qui s'ignore. L'exercice naturel des präna 
est une image rudimentaire de leur emploi sacrificiel; après tout, la srsti n'est-elle 
pas l'émission du monde par Prajapati, le Dieu-Sacrifice, hors de lui-même — émis- 
sion, done, de même substance que la sureréation (atisrsti) sacrificielle, qui la sur- 
montera (BAU 1.4.6)? 

De cette intériorité de tontes choses, de leur identification secrète au brihmen, 
il résulte que s'éveiller à la vérité sur le monde, c'est s'éveiller en face (pratibudh-, 
BAU 1.4.10) de soi méme, autrement dit du bréhkman enfin discern en nous. r En 
vérité, à l'origine, bráhman seul existait... puis chacun des dieux le fut, au fur et à 
mesure qu'ils s'éveillérent à la pensée; de même des rsi, de même des hommes. . . >, 
C'est à cet éveil que nous conduit le brakmodya pour Janaka, en son Article deux : 
nos sens (graha) sont surmontés par les atigreha, dont le total est ce bráhman. H faut 
intégrer en lui la double série, dont il fait l'unité, en nous comme hors de nous, 
ce = et hors Se 2 

e est du moins la conclusion à Ile mène l'analyse interne du : 
les mécomptes d'une telle méthode, — entre les mains les plus Kie cero 
inciteraient à en demander confirmation à une analyse à la fois littérale et réelle de la 
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terminologie mise en œuvre. Dans l'encadrement philologique précis où tombe 
la Brhadáranyaka, entre les Brähmana et les v ra un peu moins anciennes, 
comme la Kausitoki, dans quelles séquences de faits les termes dont il est usé ici, 
et aprés eux les idées, vont-ils se situer? Quelles pratiques et conceptions réelles 
restituera-t-on, derrière ces développements, pour réduire la part toujours déce- 
vante d'une pure idéologie, hors textes? 

Sur cette ligne de l'histoire des textes et des mots dans les textes, le caractère 
hétérogène et transitoire de l'énumération des graha, BAU 1.2.2 9, est ce qui 
ne peut manquer de frapper. On y voit poindre des fonctions qui ne seront plus 
vraiment sensorielles, mais actives : les mains sont l'organe avec lequel on exécute 
des actions. La spéculation postérieure se systématisera, sur cette indication : 
une liste d'organes actifs doublera celle des organes de la connaissance, l'ensemble 
de ces activités se voyant attacher la désignation d'indriya. Mais ce terme n'apparaltra 
qu'avec la Kausitaki Upanigad. 

De BAU 1.3.9 et suiv. à III.2.2-9 un développement de la liste des fonctions 
fondamentales s'observe cependant, au niveau Je celles auxquelles la littérature 
ancienne attribuait régulièrement l'appellation générique de präna (pl.) « souffles»: 
La liste développée est, on l'a vu : souffle, voix, langue, œil, oreille, esprit [mains 
et peau], où les termes nouveaux sont en italiques. Si l'on remonte toujours plus 
haut dans le mythe cosmogonique, on apercoit une forme encore plus réduite, 
oü les grands facteurs constructifs sont l'esprit, la voix et le souffle; ces termes 
resteront partie intégrante des listes postérieures; mais il existe, à haute époque, 
des explications cosmiques oú ils interviennent seuls, la voix répondant alors à 
ce monde, à «la terre» [et au feu eben à le souffle à l'atmosphère [et au vent] 
et l'esprit au ciel [et au soleil]. Dans la Brhadäranyaka même, cette tripartition 
s'affirme 1.5.3-13 (avec attribution de la lune et des eaux à l'ordre cosmique, 
en regard du souffle). Plus haut enfin que cette triade, oú des variantes annoncent 
une certaine instabilité (e. g. BAU 1.6.1-3 : voix, œil [au lieu de manas], souffle 
[= átman] produisant nom-forme-acte) le mythe cosmogonique foncier des Brahmana 
repose sur les deux termes, pour eux universels, voix (ou parole : nde) et esprit (ma- 
nas). L'évolution, à partir de ce couple primordial, est faite d'incessants ajustements. 
Voix et esprit, en tant que pouvoirs résidant à l'état pur aux sources de toute émis- 
sion, comme attributs du Dien supréme, s'élargiront ensuite dans cette émission 
méme (l'équivalent de notre Création) sous les espèces du nom et de la forme 
(nama, rapa). Dans les listes postérieures, où ils seront englobés, la parole, liée 
aux mots ou noms (námáni) tombera naturellement à sa . dans toutes ces 
aecolades où s'analyse, de facon élémentaire, une psycho-physiologie. La trace 
où se décèle l'origine rituelle du concept sera surtout, dans le tableau cosmique 
correspondant, une parité, qui, du point de vue psycho-physiologique, serait arbi 
traire : la parole répond régulièrement au feu, aussi bien qu'à la terre. Il faut 
reconnaltre, sous ce paradoxe, l'antique dualisme cosmique, où le feu sacrificiel 
était sur la terre, le soleil là-haut, et ob, s'il y avait une répartition à faire, la 
de l'esprit, par prééminence, était au ciel (avec le Dieu supréme, souvent donné 
comme étant lui-même l'esprit, manas), celle de la parole auprès du feu saerificiel, 
auquel le rite la joint, et sur cette terre, sur laquelle on nous représente, tombant 
du ciel pour y nommer toutes choses, Ces PRES P frustes subsistent, sous les compli- 
cations dont on les a recouvertes à plaisir. 

Au contraire, la part du manas, dans ces tabulations organiques, est allée en 
diminuant, du moins dans le détail cosmique. Inséré dans ces listes de fonctions, 
il s'est trouvé progressivement assimilé à elles, tandis que son rôle universel 
sait au bréhman, et même, dans la personne humaine, largement à l'atman. Dans 
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ce nouveau contexte, il est d'autre part évident que la vue devait lui enlever la 
domination des formes (rúpáxi) qui précédemment, selon la cosmogonie dualiste, 
lui revenaient de droit, comme les noms (námáni) à la parole. 

Ces brèves indications ne couvrent naturellement pas un des sujets les plus Ke m 
et les plus ardus dans l'évolution de la pensée indienne; elles étaient cepe 
utiles, pour préparer un fait de texte, celuita précis et dont l'analyse de BAU III. 
2.1-9 peut tirer un parti direct. C'est que longtemps avant de voir le brahman, 
en huit atigraha, dont le nom (nama) et la forme (rúpa), pénétrer dans les êtres 
pour y susciter une activité consciente, la pensée brahmamique s'était familiarisée 
avec une image plus simple, mais de méme sens, où le nom et la forme, avec la parole 
et l'esprit (manas), entraient seuls en compte. + Au commencement était le brähman. 
Il émit les dieux... Étant allé là-bas, là-bas ([sie] S. Lévi; semi-calembour : « dans 
l'autre moitié» parärdha, scil. de lui-même, celle de l'indétermination; la suite va 
faire apparaître ce que sera par contraste, la détermination), il considéra : *Gom- 
ment pourrai-je pénétrer ces mondesJà? Alors il les pénétra par ces deux : la 
forme et le nom. Tout ce qui a un nom, c'est lui qui est ce nom; et méme ce qui 
n'a pas de nom, ce qu'on connalt par la forme comme une forme, il est cette forme; 
il est tout juste autant que la forme et le nom... De ces deux, il y en a une qui 
l'emporte sur l'autre, c'est la forme; car cela même qui est un nom est précisément 
une forme». Et ceci dit du cosmos, voici l'application psychologique : + L'esprit 
c'est la forme, car par l'esprit on connait : ceci est une f iit voix, c'est le 
nom, car par la voix on saisit le nom O). 

La correspondance de cette formule et de BAU III. 2.3 est quasi littérale : 
nag vai náma väcä hi nama grhnati et : vág voi grahah... väca hi nämäny abhivadati. 
Le bráhman entre dans le monde et en nous, en nom et forme; par cette double 
catégorie — complétée, dans le texte plus récent, par d'autres fonctions majeures — 
il nous ajuste à percevoir les choses et à agir sur elles, puisqu'il est secrètement 
ici comme là, en elles comme en nous. Cette cohérence à lui-même s'éveille en nous 
à lui, comme notre conscience. Le Brahmana sous-tend encore en cela l'Upanisad. 

La Kausitaki fournit l'étape suivante. Les thèmes classiques, les accolades de 
prána, d'organes et de fonctions y sont conservés, mais l'intégration y fait désormais 
l'objet de formules plus élaborées, plus pénétrantes psychologiquement. Deux 
d'entre elles se détachent, sur le vet ensem exact des motifs retracés, dans ce 
qui précède, du Brähmana à la Brhadäranyaka Upanisad. En premier lieu, les élé- 
ments de l'objectivité — nos atigraha : mais cette terminologie n'est pas conservée — 
sont établis en regard des éléments organiques, avec l'indication explicite qu'ils en 
sont les corrélatifs externes (parastät prativihita); la double liste s'enrichit de nou- 
velles paires, répondant à la part croissante faite à l'action (les pieds et les déplace- 
ments, l'organe sexuel, avec béatitude, joie et procréation). D'antre part, si toute 
l'activité psycho-physiologique reste établie sur L souffle (präna sg.), comme centre 
de distribution interne, en tout être (le moyeu sur lequel les fonctions sont + mon- 
téesz, dit le texte), ce souffle est étroitement attaché et, en fin de compte, formelle- 
ment identifié à la + personne faite de connaissance = (projnätmen), qui est la projec- 
tion manifeste (cf. sàksat BAU TH.4.1) du bráhman en nous. Les organes sensibles 
et actifs, œil, etc., ne nous fourniraient aucune «information l vos kimcuna 
prajñäpayet, KU 111.7) sur le monde extérieur, si la connaissance, on peut dire, 
dans ce contexte, la conscience jüä) ne < montait pas (samaruh-) dans les sens; 
c'est l'image même avec laquelle BAU IV.3.35 définissait les relations du «50i» 





0) Sylvain Levi, op. cit., p. 30. 
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corporel (särira átman) et du «soi» spirituel (prajña átman) : le premier est comme 
ed monté par le second (anedruh-). Sud conscience, qui se saisit (parigrh-) 
de notre corps, au moyen du souffle, qu'elle double, en quelque sorte, la liste des 

pts objectifs : formes, sons, etc., n'aurait pas lieu, en regard de in liste des 
PUN matériels ; œil, oreille, ete., edet au corps. On retrouve, dans ces 
développements, l'exacte doctrine que BAU IIL2.1-9 mettait en énigme, par le 
jeu de graha, atigraha, et par la fonction causative assignée aux seconds sur les re- 
miers (...Ai/), pourvu qu'on en fit l'intégrale secrète; dans la Kausitaki celle- 
est non seulement tirée, mais mythiquement personnifiée. L'dtman fait de connais- 
sance (prajñätman, noter cette sion plus condensée, d'aspect plus «usagers que 
BAU prôjüa ätman), c'est Indra (TIl. a : práno "smi prajñátma. . .); toutefois, le dieu 
n'a atteint cette exaltation suprême qu'après avoir «compris» la nature de cette 
connaissance, liée au souffle vital dans une conscience (IV.20) : la vérité absolue de 
celle-ci, c'est toujours le bráhman cosmique (II, ı et suiv.); et, comme dans BAU 1.4. 
10, quiconque connait de la sorte ce bráhman, le devient et règne sur toutes les 
créatures (IV.20 in fine : bhütänäm. , . adhipatyam paryeti). 

La Kausitaki Upanisad nous offre ainsi une formule d'une re e richesse, 

r le conflit des éléments qu'elle assemble. Elle prolonge délibérément la spécu- 
(nie mythologique des Brahmana et même Vajuste à des rites. Mais, en même 
temps, elle s'ingénie à tirer au clair les éléments d'une psychologie réelle — théorie 
compréhensive de la perception, loi de l'unité de la conscience — avec une acuité 
à laquelle Deussen nous semble avoir été fondé à rendre hommage, quelles qu'aient 
été depuis les réserves de Keith. 

Une nuance est importante pour la ligne historique que nous tentons ici de déga- 
ger : la Kaugitaki n'a pas retenu la terminologie du sacrifice de soma; elle s'occupe 
moins du matériel et de détail de l'opération; elle va à son résultat : la souveraineté 
qu'en retire Indra, saerifiant type. Elle apparie cependant le pouvoir du dieu sur 
les mondes extérieurs et sur la personne humaine, En cela, les précédentes tables 
du parallélisme cosmique et humain sont préservées (adhidevatam/adhibhittam, 
adhyátman) mais à Vaccolade sacrificielle (adhiyajiam) comme telle — dominante 
dans le Satapatha, et à peine en retrait dans la Brhadäranyaka — la Kausitaki ne 
fait allusion qu'une fois, et pour en venir à glorifier Indra (11. 6). 

La notation d'une emprise du dieu supréme, ou de son subdélégué (Indra 
= projñátman et prána), sur notre conscience, qu'il constitue, lorsqu'il pénétre en 
nous, c'est-à-dire la fonction qu'illustrait le terme atigraha, s'exprime toujours par 
la même racine verbale grah-/grabh-; mais le préfixe a changé, s'adaptant à l'esprit 
que nous venons de voir être celui de la Kausitoki. Pari- «*autour'... nuances de 
surveillance... possessions (cf. parigraha- mse. ‘chose prise en possession' et, 
depuis Manu, *épouse',... surtout collectif) » (1) s'applique techniquement, dans la 
terminologie du pouvoir souverain, à une définition précise de celui-ci : il zenye- 
loppe> toutes les formes (ripa) concernant ceux sur qui il s'étend, et les domine 
ainsi juridiquement et magiquement, «dans les formes». Le texte fondamental est 
le mantra bien connu (VS X.20) dont il est fait usage, dans le cérémonial du cou- 
ronnement, en particulier SB V.4.2.9 : «Ò Prajapati, nul autre que toi ne s'est 
établi lui-méme autour de toutes les formes du monde (etáni... vised nt 7 
la notation de totalité distributive!)». Une traduction plus ineisive que celle d 
ling s'impose : encompass «entourer, embrasser» ne rend pas compte de l'essentiel, 
qui est que Prajäpati «devient» de sa personne, se «crée» (bhü-) autour (pari) 





©) Louis Renou, Grammaire sanscrite, Paris, 1930, I, p. 147. 
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de toutes choses; rapprochons de ce passage la formule cosmogonique : «ce qu'on 
connaît par la forme comme une forme, il est cette forme ». L'intégration de toutes les 
formes dans l'ontologie massive du Dieu-tout — divisé à la création (srsfi, visrsti; 
vista) reconstruit par le rite ran ; surva) — est un thème conducteur de la tradi 

tion brahmanique dans tout le rituel de l'Agnicayana : on maçonne les formes dans 
l'autel et celui-ci devient Prajäpati, comme Agni, son + double > — aussi bien que dans 
la consécration d'un roi, à qui le pouvoir suprème appartient, dit par exemple l'Aita- 
reya Brähmana VII. 14, en tant qu'il est consubstantiel à Prajäpati, dont il est issu 
(prajapateye, cf. SB XI. 1.6.18, où Indra, par le sacrifice, et à l'imitation de Prajá- 
pati, qui sacrifie pour lui, devient à son tour «tout au monde en blocs idam sarvam). 

L'opposition des termes désignant l'entrée du dieu dans l'homme et sa prise 

uvoir sur lui, dans ces deux Upanisad, tire de lá tout son sens, Dans BAU IIl. 2.1. 9, 
e bráhman n'est manifesté qu'en dispersion. Seul l'enseignement ésotérique saura 
reconnaltre, par delà ses éléments, son intégration en lui-méme, dans l'absolu, 
dont il procède, et en nous, où il se présente (säksät) dans l'unité de l'âtman, Le 
terme d'atigrala — quelque sens final qu'il lui faille attribuer — conjugue, de par 
sa structure méme, celte double notation de transcendance et de prise de posses 
sion. Dans KU, l'unité personnelle du dieu et de la conscience, jointe au souffle 
(on ne manquera pas d'évoquer le couple antique Indra/Väyu), qui le représente en 
nous (III. 2.3), est plus explicitement affirmée. Ce pouvoir se saisit (grah-, grabh-) 
toujours de nous, mais ce n est plus en ordre dispersé, dans l'image d'une vaisselle 
sacrificielle (dont il faut deviner que le dieu unique est versé en elle, sous sa forme 
de soma), avec son unité cachée, comme mot de l'énigme de l'immortalité. L'expres- 
sion figurative est devenue celle de la souveraineté d'Indra et le saerifiant n'a qu'à 
limiter : la conscience en est la réalisation; sa prise de possession fail notre total et le 
«tour» de nous-mêmes : «s'étant entièrement saisie de ce corps, la conscience per- 
sonnelle (prajidtman), identique au souffle, le met debout — ER 

Encadrée entre les Brähmana et cette Upanisad un peu plus ive qu'elle, la 
Brhadäranyaka prend un nouveau relief historique; si la | amer présente cette 
distinction d'appliquer pour la premi?re fois le nom d'indriya aux fonctions orga- 
niques (I1. 15, ef. AS XIX. 9.5), en même temps qu'Indra s'y établit en centre 
constructif de notre personnalité (cf. 5B VI. 1.12), on se reconnaltra ramené, et 
peut-être avec un intérêt plus précis, au fait que dans la Brhadäranyaka se trouve 
opérée une synthése déjà quasi-psychologique, mais plus fortement mythisée, 
d'éléments anciens, où Indra, qui «forme par forme répond à toutes les formes» 
a ( 19), Tee é dans notre cœur, ou bien se montre dans la prunelle de l'œil 

it (1V.2. 2-3). 

Le mythe sacrificiel se transporte dans l'homme : la spéculation rituelle avait tout 
préparé pour cela. La Brhadâranyaka a grand chance d'avoir marqué un point critique 
de cette translation. De plain-pied, pour une moitié peut-être, avec les développe- 
ments les plus strictement rituélistes du $. , son Brähmana d'appartenance, 
elle porte ndant en elle les prémisses de l'hindouisme entier, de la théorie 
"légales du Dharma à la bhakti de la Gita et à la doctrine de la transmigration. 
Voyons bien comment se place, dans ce contexte exceptionnel, la survivance ritué- 
liste qu'est l'identification de la personne humaine à un corps substitué, matérielle- 
ment fait d'une double collection de coupes à soma. Ce symbolisme était régulier, sur 
le plan proprement sacrificiel (supra, p. 22 el suiv.; aussi SB VIIL. 1. 1.5, 8, etc); 
dans l'Upanisad, ce n'est cependant qu'un fait secondaire; c'est un des éléments sur 
lesquels le brahmodya fait la lumière mais où ne réside pas son dernier mot. On 
pe s'attendre à y reconnaitre un exposé rituéliste poussé en profondeur et 

cependant incomplet, pour réserver justement ce dernier mot — le brékman. 
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Qu'il en soit ainsi, rien n'est plus clair, nous nous en sommes graduellement rendu 
compte, en ce qui a trait aux graha, dont nous avons saisi le sens réel, et, à partir 
de lui, la valeur figurée. A une exacte mise en place doctrinale des atigraha manque 
encore cette mise au point réelle», 2 4 

Le terme qui fait tout le passage, mais aussi toute sa difficulté, le préfixe ati-, 
doit étre, pour cela, rapporté à la situation sacrificielle matérielle, et au contexte oà 
elle se peint critiquement. Au niveau le plus élaboré du rituélisme brähmanique, 
avec ses actes majeurs, ASvamedha, Agnicayana, elc., ses surenchères opératoires 
n'ont sans doute point été, par réaction, sans quelque influence sur le eloppe- 
ment de l'esprit Â an mesuré, moins lié à l'énormité matérielle, qui va prévaloir 
VUpanisad. Ces pratiques élaborées, dont l'exécution couvrait des mois et des nl and 
visaient à amener symboliquement, mais avec une pleine efficacité i le 
monde entier, ses dieux et les étres, sur l'emplacement du sacrifice. Sous ses 
formes plus simples, le rituel du soma, de longue date, s'était déjà porté dans ce 
sens; mais l'accroissement de l'appareil extérieur du culte faisait de mieux en mieux 
ressortir un double probléme, auquel maints textes védiques montrent combien 
l'exégése, en simple bon sens, était alertée. 

Si tout au monde, à l'instar du haut fait d'Indra, se déverse comme une puisée 
du soma cosmique dans chaeun des sacrifiants qui le consomment symbolique- 
ment, que reste-t-il, hors du sacrifiant ainsi magnifié? Cette amplification de lui- 
méme (non sans rapport ac rw avec e brh- — bráhman, si l'on accepte, 

our ce terme, l'étymologie us simple)!!! n'est elle "impression subjective? 
li semble que la —— ait da se vaa à haute époque. Ma le ride Men 
rejette, dans l'ensemble, une telle interprétation. D'autre part, s'il faut bien admettre 
que tout l'univers et nous-mémes nous ne nous anéantissons pas chaque fois qu'un 
sacrifiant réalise ce mystére, d'absorber tout en lui, ou dans son sacrifice, qu 
port établir entre ces sacrifiants ou entre chacun d'eux et ce que le monde demeure 
évidemment par lui-même el en outre ce que nous sommes toujours pour nous? 

Dans le groupe de textes où s'encadre notre analyse, deux réponses, entre autres, 
ont particulièrement marqué, Le cycle centré sur l'identification du sacrifiant avec 
Indra sauve synthétiquement, dans ce dieu, l'intelligibilité du monde, sans recourir 
à la seule abstraction (toujours permise) du bráhman (= atman); tous les sacrifiants, 
ou, en fin de compte, tous les étres, ne seront qu'autant d'aspects d'Indra; les sous- 
—— mes verge, méme si elles valent pour nous (c'est encore le plan du 
réalisme védique) elles ne sont pas, pour parler un lan juridique, opposables 
au dieu; rien n'est changé, non d monde où nous — mais à la réalité qui 
se consomme en lui, quand une multitude de formes s'établissent en du dieu, 
sans autre consistance finale que la sienne (Indra dans chaque œil droit!) pour faire 
un monde. Ces formes empiriquement détachées sont valables énumérativement à 
l'état de nature, qui est le nôtre; elles seront encore valables, mais cette fois-ei 
unitairement, dans Vatisrsti où le sacrifice les mettra el dans Indra qui en est 
l'image; donc, à aucun moment, l'illusion : partout une distribution mouvante de 
substance — la geste ontologique de Prajäpati, dans une imagerie où Indra le 
relaie. C'est la doctrine que réfléchit BAU 11.5. 19, mantra et commentaire. 

Plus audacieuse encore est la solution formulée par un petit traité mystique de 
l'Arka — terme connu de la BAU, comme l'a noté Foucher, à l'Inder, + avec tous 
ses sens de rayon, lumière, feu, soleil, hymme et cérémonie védique» — figurant 
SB X.5.3.1-12. Le dernier mot en est la spiritualisation de 7 séries de 36.000 





0) CE J. Gonda, Notes on Brahman, Utrecht, 1950, p. 18 et suiv, 
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autels ou feux symboliques, répondant à sept fonctions cosmiques et organiques : 
nous retrouvons là — — voix, souille, œil, oreille, plus l'Acte et le Feu. 
Ils sont, en bloc, le fait de l'esprit, ou plus exactement de la sapience ridyä : le savoir 
conforme à la révélation védique (evam vid-), mais plus qu'à mi-chemin, ici, de la 
magie. Tout, à ce compte, est sacrifice en acte, sous bénéfiee de cette réductibilité 
à l'esprit (manas). Quand il nous semble que les innombrables créatures peuplant 
les mondes (imáni bhatáni) conçoivent une chose, ou parlent, ou respirent, ou 
voient, par l'esprit, la parole, l'œil, etc. (ces séquences nous sont devenues fami- 
lières), en réalité leur activité (frs) s'absorbe dans un immense et monotone pay- 
sage mystique, dans une apocalypse ignée, oú un acte sacrificiel remplace toute 
portion de réalité, acte ou étre, comme leur vérité cachée. Partout, non des étres 
qui vivent, mais des sacrifiants à l'euvre, quoiqu'ils s'ignorent. Nous retrouvons 
jusqu'à la donnée même de BAU IlI.2.: et suiv. : les coupes à soma (graha), 
mises en jeu à la place des prána, œil, oreille, ete. : < [Tous les êtres incessam- 
ment] établissent [ces feux], L construisent», naturellement sans en avoir idée. 
«C'est sur eux qu'ils tirent les coupes [du sacrifice de soma : grahán grhaanti]s. 

Cette théorie résout sans reste, pour chaque sacrifiant, le probléme de la struc- 
ture cosmique. Quiconque en est instruit s'irradie en effet de sa personne dans 
ce déploiement sans limite, et qui pourtant n'a, comme on pouvait bien le prévoir, 
la mesure que d'un seul feu Arka; en tous les étres, le jeu naturel des fonctions 
vitales se rira en " unique meee de soma au bénéfice de l'initié (evam 
vide), et ceci a lieu pour lui « méme nt qu'il dort (...cinvanty epi svapate) ». 
dad héroique nete là, on - sait dus bien e quoi le cf inn i 
ciel se distingue d'un idéalisme 

C'est dans un tout autre style qu'est conduit le brahmodya auquel préside 
Yajüavalkya. La «transformations du sacrifiant n'y atteint jamais cette ampleur, 
ni le meneur du jeu esquisse à son compte la théorie du karman, ni lors- 
qu'il reprend analytiquement los recettes» sacrificielles, telles^que la "substitu- 
tion au purusa d'un groupe de prêtres, pour agir comme ses membres, ou d'une 
collection de vases (graha), qui représenteront ses sens (präna). Dans cette 
tive modérée, où le sacrifice se réévalue selon un savoir transcendant, c'est à sa 
limitation plutót qu'à son extension démesurée que l'on doit étre préparé, 

Or il ne manque pas de passages, dans les Brähmana”eux-mêmes, où se montre 
un sentiment précis des limites qui sont, dans le fait réel, celles" dusacrifice. Tout 
devrait être contenu dans l'emplacement sacré; certes, on ne renonce pas à y établir 
une certaine prise secróte sur tout au monde, mais certains détails de cette pra- 
lique même en font justement ressortir les limites. 

Dans le rituel de l’Agnistoma, le sacrifiant invoque Agni en ces termes : = pour 
moi, sacrifiant, conquiers l'emplacement, car c'est là l'emplacement du ant, 
C'est là que je dois, moi sacrifiant, aller au-delà de la vie» (Ù. Le sacrifice va concen- 
trer lá tout au monde, tous les mondes. Un idéalisme cosmique, celui qu'amorce 
par exemple SB X.5.3.3-19, saisissant cette identité religicuse, y absorberait 
sans reste la réalité extérieure. N'avons-nous pas affaire à une religion qui a pu 
considérer comme n'existant pas les étres et les races qui ne participent point au 
sacrifice? Mais la réalité extérieure, autour de l'Inde brähmanique, ou jusque dans 
son sein méme, résistait à l'entreprise historique, sociale et mentale. Le monde 
des Asura, le monde de ceux qui les suivent et non les dieux, reste l'enveloppe de 
cette civilisation, quand il ne s'infiltre pas dans son «emplacement». L'œuvre des 





9) Caland-Henry, Agnistoma, 1, p. 129. 
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dieux est de fixer et de défendre, autour du monde áryen, les bornes d'un espace, 
les régions cardinales qui le délimitent; au-delà sont la tromperie, le chaos, l'inexis- 
tence; c'est là que le pouvoir sacrificiel, dans le récit symbolique BAU 1.3.1-46, 
ayant mis en forme surnaturelle (atisrfi, cf. 1.4.6) le soullle, la voix, ete., c'est-à- 
dire l'homme (purusa), et les ayant transportés un monde divin, immortel, 
pour régler celui-ci, sous la forme du vent, du soleil, ete., bannit la mort, qui est le 
mal, plus loin encore, «au bout des régions cardinales (yatra desām antah)». Et le 
texte ajoute : < C'est pourquoi il ne faut pas aller chez les peuples (étrangers), au 
bout du monde». Le Mänava Dharmasästra, code de l'hindouisme en son plein 
épanouissement, a on le sait un développement parallele dont on ne saisit pas bien 
s'il est géographique ou religieux, et qui fixe encore, dans cet esprit, les points de 
l'espace, entre lesquels s'étend l'établissement äryen, hors duquel il n'est point de 
salut, c'est-à dire d'r existence pleines (ef. dena abhavan. . .). 

On saisit cette notion, qui se limite elle mème, sur le > registre cosmique 
(adhidevatam, *bhütam), rituel (adhiyajüam) et individuel (adhyätmam); c'est tour 
à tour le domaine de l'aryanité, l'emplacement du sacrifice et enfin la i 
humaine (ätman), quand elle s'accomplit sur le modèle des deux précédentes unités, 
r Les mondes> tiendront là-dedans. 

Prenons par exemple SB VII.3.1.14, décrivant l'aménagement du site oi, 
au terme d'une marche symbolique et rituelle à l'immortalité, doit être élevé 
l'autel du feu Ahavaniya, instrument ultime et cosmique du sacrifice. Cet autel 
est spécialement identifié au ciel. Il y mene, il y est, avec les dieux. Mais il équivaut 
aussi, plus amplement, aux trois mondes. Il les rassemble en lui : à telle enseigne 
que l'on rebátira sur lui l'autel initial, le Garhapatya, symbole de la terre, afin 
que la plénitude cosmique de l’Ahavaniya soit entière. Le détail du rite montre 
cependant combien aigu était le sentiment que mème complet, sur son emplace- 
ment qui équivaut à l'univers, il reste quelque chose à lui ajouter, à prendre au- 
delà (ati) de ses limites. Ceci n'aurait évidemment aucun sens, si son uni ité 
théorique n'était congue, devant les évidences du sens commun, comme de réalisa- 
lion locale, en pratique, avec autre chose autour. 

Pour étendre son pouvoir même à cela, avoir bâti un monde complet en briques 
«cuites», symbole de l'immortalité (la terre et la brique erue répondent à la srsti, 
à l'état de nature, avant rédemption sacrificielle) ne paraît pas s On apporte 
alors, sur le site, des mottes de terre que l'on donne ex nt comme repré- 
sentant les régions cardinales, ces dernieres étant à la fois en partic sur le site et 
en partie au-delà. «On prend (ces rem en dehors (du site préparé pour) l'autel 
du feu (agni). En effet, (Agni) possede déjà les régions de l'espace contenues dans 
ces mondes. À présent (avec ces mottes de terre naturelle prises en dehors du site 
de l'autel) on lui attribue aussi les régions qui sont au-delà de ces mondes. » Rap- 
portant cette opération au mythe fondamental , le Brahmana explique qu'on pro- 
cure ainsi à l'autel la sève vitale de Prajapati; l'autel contient déjà ce qui s'en 
trouve « dans ces mondes » ; avec les mottes, on lui apporte ce qui s'en était échappé 
+ par delà ces mondes», 

Ces formules dérouteraient — car qu'est-ce qu'un espace «au-delà de ces mon- 
des»? — si l'on nese reportait à SB VI. 2.2.27 et suiv. expliquant en détail l'opé- 
ration sacrificielle par laquelle le sacrifiant construit pour lui même, sur l'empla- 
cement du sacrifice, l'univers dans le il atteindra l'immortalité. «C'est oi 
l'on dit * l'homme va renaître (abhijayate) dans le monde (loka) qu'il s'est [lui- 
méme] fabriqué (krta)». 

La spéculation postérieure appliquera un jour cette maxime au herman trans- 
migratoire. Dans le contexte du livre VI du Satupatha Brahmana, il ne s'agit encore 
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que du Larman védique et de son œuvre : les mondes sacrificiels, qui formeront 
un univers < du point de vue du sacrifices (adhiyajüam), tout en étant en corres- 
pondance secrète et organique avec l'atman du sacrifiant (adhyátmam) et avec les 
mondes réels, z du point de vue des dieux» (adhidevatam), 

Le plan cosmique s'¿claircit de la sorte, avec l'insertion, en lui, de l'œuvre sacri- 
ficielle et encore, au sein de celle-ci, de la « situation» humaine. La méme disposition 
reparalt SB VII.3. 1.42, où l'emplacement réservé à ce méme autel est recouvert 
de sable, symbolisant la semence cosmique. Là encore revient le théme de la dis- 
persion de Prajapati, conjugué, en l'occurrence, de facon fort instructive, avec la 
théorie cosmique du bréhman : < Prajapati (dispersé à l'émission du monde, srsti) 
est la totalité du bráhman. La partie du bra qui n'a pas été perdue (utsanna), 
c'est cet autel du feu». Le , que l'on apporte sur le site de l'autel, représente 
au contraire la partie perdue : «Le sable qu'il répand est innombrable, illimité. 
Or qui saura la mesure de la partie du brahman qui a été perdue? En vérité, celui 
qui, sachant ainsi, répand ce sable, il reconstitue au complet Prajüpati =. 

Quelques notions simples, logiques à leur maniére, éclairent ainsi la pratique 
rituelle et constituent le cadre cosmique et psychologique de la spéculation Sakae 
"imei on y reconnalt une opposition délibérée entre l'emplacement rituel, acces- 
sible, modifiable, avec le matériel qu'on y installe, les actes qu'on y accomplit, 
et, alentour, le monde rillimité», insaisissable dans le jeu de ses forces naturelles. 
L'espace intériorisé, sur terre, dans le sacrifice et dans l'homme, est ce qu'a sauvé, 
surnaturalisé (atisrsti!) le rite; c'est l'élément äryen, au milieu, en méme temps 
qu'au-dessus du chaos et de la = tromperie». C'est la vérité, l'exactitude, l'immortel. 

Deux idées prédomineront donc, à tour de róle, dans les textes bráhmaniques 
qui gravitent autour de cette conception première, L'emplacement du sacrifice, 
contenant les dieux et les mondes organisés par lui, paraltra introduit bord à bord 
dans la création brute, qu'il surclasse : on sent présente la terre vierge, ranäryenne», 
crue, autour de l'emplacement symboliquement «cuit», /. e. rendu immortel, avec 
tout ce qu'il porte, par le contact d'Agni. Les deux références précédentes s'orientent 
dans ce sens. Mais, par ailleurs, on n'a pu manquer de prendre garde qu'autour 
de chaque site consacré, avec ses limites réelles, domaine par excellence des 
immortels, qu'il rassemble, ce qui existe ce n'est pas en fait l'obscurité démo- 
niaque que voudrait ce mythe, mais d'abord un établissement civilisé, la terre des 
Aryens, qui s'étend là. Les dieux n'en sont pas absents. 

On apergoit par là une autre facon de prendre l'opposition du site sacré et du 
monde qui l'entoure immédiatement : les dieux sont assemblés dans l'étendue 
du premier, temporairement, à l'occasion et par la vertu du service bráhmanique, 
à l'intention et au bénéfice d'un sacrifiant déterminé. Mais tout à l'entour, ils régnent 
sur un es üryen éminent, donnée d'ensemble, qui domine la multiplicité des 
rites. Bref, par référence à un sacrifice déterminé, deux «au-delàs (ati-) peuvent 
s'envisager : ou le chaos, ou les mondes divins; ou le bout du monde, où BAU 
1.3.10 chasse la mort, ou bien, échappant à la mort, l'aire cosmique occupée par le 
vent, le soleil, ete. — qui sont les immortels — en leur ordre régulier (ibid., 19-16), 
et à l'intérieur de laquelle s'inséreront les sacrifices et les sacrifiants. 

Tel est le tableau que l'on obtient, quand on envisage le monde et les dieux du 
point de vue du sacrifice. Mais les mèmes divisions reparaissent quand on les 
aborde du côté opposé, en considérant le sacrifice du point de vue des dieux. 
Ceux-ci y résident et en vivent. En stricte doctrine, ils devraient y être totalement 
absorbés. Toute une série de pratiques ou de constructions mythiques montrent 
poe qu'ici aussi la réalité bec a a résisté aux rigueurs de la simple théorie, 

s théoriciens du sacrifice s'en sont accommodés à leur facon. La notion que les 
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dieux débordent chaque sacrifice, sont quelque chose encore de plus que sur son 
emplacement, quand elle s'est explicitée, s'est trouvée raccordée au par une 
pratique supplémentaire. La substance divine sera faite de ce qu'enferme le site sacré 
et aussi d'une emprise sur ce qui est en dehors (ati, para), —— T 
la notion que ces formes divines, qui sont au-delà du sacrifice, constituent la vraie 
forme, la forme cla plus chère» de ces dieux. Voyons la scène : d'un côté le sacri- 
fice, son emplacement, son autel, sa vaisselle sacrée, ses graha; en regard et, en 
un sens, au-delà de ce dispositif, une transcendance divine, débordant le sacrifice 
et «ses mondes»; on nous en parle cependant, parce que le rituel s'ingénie à 
s'en saisir, supplémentairement, par des oblations qui y soient adaptées. 

Ici se ferme le cycle des graha et des atigraha, ouvert à propos de BAU Ill. 2 . (L 
«Les dieux se partagèrent force et puissance [i.e. tout ce que leur confère 
sacrifice]; ce qui restait en sus, ce devint les coupes des libations atigrähya» UI. 
e Prajápati enseigna le sacrifice aux dieux; mais il mit de côté leurs formes les plus 
chères ; elles devinrent les atigrayha»'”. Atigraha alterne, dans cette perspec- 
tive, «au-delà du sacrifice», avec son synonyme paragraha (para — ati, en cet emploi 
cosmique particuliérement, le second préfixe insistant sur le franchissement de 
la mort, etc.], le premier sur l'état résultant [I's autre rive »] du passage au-delà s). 
«Ce que les dieux n'avaient pu acquérir par le sacrifiee, ils l'obtinrent par les 
paragraha» ©). Le sacrifiant imite les dieux. Par trois oblations de ce nom, adres- 
sées aux régents des trois mondes, Agni, Indra, Sürya, il acquiert ces mondes, 
à titre de supplément à son sacrifice total; par-delà celui-ci (para, ati), Terre, 
Atmosphère et Ciel s'ouvrent + en plus» à lui. Car rá celui pour i, sachant ainsi, 
ces atigraha sont tirés, ces mondes, prés et loin, sont révélés (%), Débordant le 
plan sacrificiel immédiat, la donnée recoupe done SB VIL.3. 1.14 : «les régions 
de l'espace contenues dans ces mondes, (l'autel Ahavaniya] les possède déjà... 

à présent on lui confère les régions qui sont au dela». 

La notion d’un lieu secret, où sont déposées les «formes chères» des dieux — 
celles dont ici Prajapati fait les atigraha — est familière aux Brahmana. Les dieux 
allaient entrer en campagne contre les Asura. «lls tinrent conseil : allons, nos 
corps Sone nont ce que nous avons de plus cher. Mettons les en gage dans la mai- 
son du roi Varuna (Ait. B. IV, 7. 4-5). Et ailleurs :c Les dieux et les Asura étaient 
en conflit. Les dieux, en partant à la bataille, laissérent leurs corps éclatants (tejas- 
vinis tanith) dans Agni et Soma [autant dire dans le sacrifice; si l'on observe l° 
tion Prajipati = le sacrifice, c'est une autre expression du thème précédent : 
Prajapati mettant de côté les formes chères des dieux et faisant de celles-ci les 
coupes dites atigraha]. S'ils triomphent de nous, se disaient-ils, ceci du moins 
nous restera» (Taitt. B. 1.3.1.1). Ce dépôt caché est celui de leur vie, de leur 
echére vie» pourrait on dire, non sans un écho classique. Irons-nous plus loin? 
La vie, ce sont, analytiquement, les prána, les «souffles». Or «ce qui est cher 
(váma), ce sont les präna» (SB VII.4.2.34). Ces formes précieuses, reportées 
au delà de ces mondes, que peuvent-elles étre, sinon celte existence cosmique 
dans le vent, le soleil, ete., que BAU 1.3. 12-16 assure aux präna divins, 
fate) la mort? «Alors il transporta par-delá (atyavaha), l'esprit; et quand l'espri 
ut affranchi par-delà Mrtyu (atyamucyata), ce fut la lune, ete. ». 





0) A. B. Keith, The Veda of the Black Yajus School, entitled Taittiriya Samhità, HOS, vol. 18- 
19, +? p. 553 (= VL6.8.1). 

1 Ibid., V1.6.8.2, 

9» Ibid., p. 259 (= 111.3,0). 

1 Jbid., 1.6.9.3. 
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Rien ne demeure caché, à cette lumiére, dans la dialectique des graha et atigraha 
évoquée par BAU III. 2. 1-9. Par les «sens» (graha), une fois la conscience éveillée 
en nous, il est possible de « puiser» la vie et ce qui Pentretiendra (symboliquement 
le soma, essence de tout ce qui se consomme, BAU 1.4.6) dans le monde extérieur. 
Mais, auparavant, il a fallu que les souffles divins, devenus, dans ce monde extérieur, 
Vent, Soleil, etc., entrassent en nous, se saisissant de la vie en nous ([ati]-graha) 
pour nous instruire de ces formes mémes dans lesquelles l'atman, réplique en nous 
de leur total (bráhman), détaillera ses propres perceptions. 

La vie cosmique, sous l'image courante qui l'identifie avec le soma, circule de 
la sorte, allant d'une collection d'atigraha, équivalant aux dieux dans le monde exté- 
rieur, par-delà un sacrifice donné, à une collection de graha, qui matérialisent ce 
sacrifice et symbolisent, disons avec plus de force : rendent présent, en eux, en sa 
particularité individuelle, celui qui l'offre (yajamána). 

Wien n'est plus familier à la Brhadäranyaka Upanisad que cet échange mystique 
de bons offices, où réside la signification méme du sacrifice védique. I] n'y a rien 
que d'orthodoxe à montrer, par l'implication grammaticale du couple grah-jati- 
gruh-, homme puisant sa vie dans le monde extérieur, régi et constitué par les 
dieux, et les dieux puisant la leur dans l'homme méme, c'est-à-dire dans son sacri- 
lice, voire dans son existence pure et simple, interprétée comme un sacrifice qui 
s'ignore. 

«Comme il est le lieu où converge l'univers, le sacrifice, dit fortement Sylvain 
Lévi, met en contact le ciel et la terre. Les dieux ne sauraient le négliger, car il 
est leur principe de vie (litt. leur «soi» atman) ...Les dieux subsistent (upaji- 
vanti) de ce qu'on leur offre ici-bas, comme les hommes subsistent des dons qui 
leur viennent du monde céleste (amutahpradanam manusyd upajivanti. Taitt, S, 
IIL2.9. 7)» ®©. De cette maintenance réciproque, le soma est à la fois le symbole 
et l'instrument : c'est tout le sens des divers , en leur substitution à la personne 
humaine et aux «formes chères» des dieux. Au sacrifice de l'Aguistoma, célébra- 
tion de base de ce cycle, à la fin du troisième pressurage, on dit audacieusement 
aux Dieux : + Ils sont venus à ce sacrifice, les Dieux, avec la déesse Prière, agréant 
un siège au sacrifice (notons ce concentré des trois « états» : dieux, sacrifice, ätman) 
lous pour boire du soma. Compagnons, soutiens des hommes, venez, ó Tous les 
Dieux, au soma de celui qui vous sert, le en votre tour] s %, 

Ce symbolisme à double entrée, dont le soma forme la substance, est d'autre part 
illustré par l'un des plus célèbres développements de la Brhadäranyaka Upanisad, 
les «litanies du Miel». La «section du Miel» (madhukända, BAU 1 et II) précède la 
«section de Yajnavalkyas (Yäjüavalkyakända, BAU 11 et HI), où figure le pars- 
graphe des grahajatigraha. Les «litanies» qui lui ont fait donner ce nom en for- 
ment le dernier chapitre, qui se situe ainsi, dans la composition de l'ouvrage, 
immédiatement avant le brahmodya «remporté» par Yäjña Ce texte, à travers 
l'équivalence classique miel (madhu) => soma, décrit la facon dont l'ordre subjectif, 
personnel, totalisé dans «tous les êtres» (sarvdni bhutáni) et l'ordre objectif 
cosmique, analysé par terre, eau, feu, air, soleil, régions cardinales, ete., s'alimen- 
tent l'un l'autre, en étant chacun le < miel» de l'autre; bráhman, vérité su 
dans l'une et l'autre série, unité de chacune en elle-méme, et des deux dans 
l'absolu, termine chaque fois l'exposé, en en faisant la synthèse, «La terre est 
miel pour tous les êtres, et pour la terre tous les êtres sont miels...». Comment la 





(11 Sylvain Lévi, op. cit., p. 8. 
©) Caland-Henry, Agnisioma, I, p. 241. 
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terre peut-elle consommer ce miel, ou ce soma, bref, cet < aliment» que sont pour elle 
les êtres? C'est justement qu'elle est un des präna divin, qui s'alimentent en nous, 
aussi bien qu'ils fournissent un monde aux nôtres. Reste à unir le tout. « Et co 
personnage, tout énergie et tout immortalité, qui réside dans la terre, et, de notre 
point de vue individuel (adhyátmam), ce personnage tout énergie et tout immor- 
talité qui réside dans le corps, celui-là méme est l'atman; c'est l'immortalité, c'est 
le bráhman, c'est le tout» (11.5.1), et ainsi du reste. Le miel, ou le soma, en un 
mot la substance de la vie, qui s échange, des graha, lesquels sont les créatures, 
aux atigraha, qui sont les divinités extérieures, et réciproquement, comble ainsi 
les êtres et les mondes d'une < plénitude* qui est celle du bráhman. 

Dans la ligne textuelle de la Brhadaranyaka Upanisad (et notamment au livre du 
Brahmodya pour Janaka, si, à suivre Gärgi et M. Renou, on lui restitue ce nom), 
une série de recettes. d'immortalité, parties du sacrifice et aboutissant à l'absolu 
du brdhman, se rangent en progression régulière. Un sacrifice qui, comme dans 
VAgnistoma, substitue au saerifiant un étalage de graha, et parallélement un groupe 
de prêtres, constitue la première, la moins ésotérique de ces formules; puis, en 
progrès sur elle, s'établira le cérémonial qui se peer d'assurer au sacrifiant, 
par les atigraha, une communion avec ce qui est par delà le sacrifice; mais cet 
objet suprême ne sera pleinement atteint qu'à travers le brahmadya lui-même, 
dans le siens secret du bráhmon, Relisons la conclusion de M. Renou. Par cette 
pratique énigmatique, il ne s'agit nullement «de mettre en défaut un adversaire, 
mais de déterminer l'‘ainsi du savoir (yd evom oéda)+ dans un domaine où le rival 
«ne possede sans doute que la mémorisation littérale» (0, C'est bien le eas d’Asvala, 
ou de Järatkärava Artabhäga, au regard de —— Quant au fruit du rite 
réflexif, c'est précisément ce que se proposait le rituel des atigraha. Par le brahmo- 
dya réussi, on gagne tout ce qui n'a pas été obtenu par les trois Veda, armature de 
la pratique sacrificielle; le sacrifiant, étendant son emprise sur le monde méme, 
s'arroge «l'énergie présente dans... le soleil, la lune, le feu, la terre... s (9). 

Sur le mécanisme de cette «entrées du monde en nous, par la médiation enve- 
loppante du brákman, c'est encore auprès de la Brhadäranyaka que l'on trouve le 
mieux à s'instruire. 1.5.17 fait le point quant à la situation religieuse (person- 
nelle et cosmique) d'un sacrifiant parfait. I s'est acquitté de tout, en ce monde et 
en vue de l'autre — en engendrant un fils, pour le laisser en charge à sa place ici- 
bas — en sacrifiant, comme il le devait aux mânes (pity) — et enfin par la science sacrée, 
due aux dieux : le texte met significativement cet accomplissement au-dessus des 
deux autres. Le purusa est ainsi libéré de tout ce qu'au cours de sa vie il a pu faire 
qui allát contre — du bráhman. Il se libère «et les soufiles divins, immor- 
tels, traduit Senart, pénètrent en lui (athwinam ete deväh práná amptá avisanti)» 
sans doute le contexte appellerait-il une fidélité plus littérale : «et ces souflles, 
qui sont les dieux et [comme tels] immortels, pénètrent en lui». 

En effet, l'Upanisad poursuit en montrant comment la voix, l'esprit et le souffle, 
c'est-à-dire précisément «les dieux de 1.3.1, pénètrent (arisanti) dans l'homme, 
tout juste, en somme comme les atigraha de III. 2. 2-9 se saisissaient, sous forme 
de mots, ete., de notre voix, ete, Ces dieux, ces souffles qui sont les dieux, quand 
ils pénètrent l'individu, c'est done du monde »äryen» lui-même qu'ils pro- 
viennent, monde où, débordant le sacrifice et la nne humains, ils sont terre 
et feu, ciel et soleil, les eaux [a hériques] et la lune. 

«De la terre et du feu, la parole divine pénètre en lui...» 





i) JA, 1949, p. 38-39. 
9) Ibid, p. i : 
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Mettons ce texte à sa juste place; il ne traite que d'un cas spécial ; mais c'est un 
cas limite : celui du sacrifiant parfait, qui est aussi un sage — il a su placer la science 
sacrée au-dessus du sacrifice — à l'instant oú il échappe à ce monde et acquiert 
l'immortalité en s'emplissant des dieux (d-vah prayah). Entre ceux-ci et les hommes, 
la communion sacrificielle s'établit ordinairement dans un cadre moins dramatique, 
oú la part de la transcendance est moins en relief; mais le principe en reste le 
méme. 

La meilleure illustration s'en trouve dans la célèbre mise en parallèle, BAU 
Vl.2.15-:16, d'un Chemin des Dieux et d'un Chemin des Pères (devayána, pitr- 
yána). Le premier est celui du salut par la science, acquise dans la forêt, avec la foi : 
salut définitif par lequel on s'unit au brdhman; le second est celui du salut par les 
œuvres, essentiellement dans le siècle, par le sacrifice, l'aumóne, la mortification : 
mais on n'atteint ainsi que la lune, vieille image de l'habitat des Péres, et dont 
déjà RS. X.85.5 faisait la «coupe à soma» des dieux, périodiquement vidée 
py eux. L'accès en est dans la fumée qui s'élève au-dessus des feux; mais de la 

une décroissante, quand elle se «vides, on retombe avec la pluie : celle-ci ramène 
sur terre ces germes d'existence qui n'ont point su se réduire au bráhman. 

On sait que l'hindouisme, tout en se faisant de la transmigration une idée plus 
complexe que cette vignette en deux dessins, a conservé cependant l'essentiel du 
second et de cette circulation de la vie à l'intérieur d'elle méme et du monde : 
rtout ce qui existe, dit Manu V. 28, l'être animé et inanimé, est la nourriture que 
consomme le principe vital (litt. «le souffles prána)». Et plus proche encore de 
l'Upanisad, ce panorama de la circulation cosmique, mue ou au moins entretenue 
par l'activité sacrificielle des maîtres de maison brühmaniques : 

= Qu'en ce monde il s'attache sans cesse (litt. « s'attelle id non seulement à l'étude 
du Veda, mais pareillement aux actes sacrificiels (karman) concernant les dieux — 
car qui s'attache à cet acte sacrificiel concernant les dieux est le soutien de ce monde, 
animé et inanimé. > 

Un circuit météréologique solaire, auquel Manu est particulièrement attentif, 
dans Je cadre du rituel royal (cf. 1X.304-305), se substitue quelquefois ici au cycle 
lunaire de BAU VI. «6 : 

+ L'offrande, jetée dans le feu selon les formes régulières, atteint le soleil; du 
soleil nait la pluie, de la pluie, la nourriture (1. e. par excellence les plantes] et de 
celle-ci, les créatures» (H1. 75-76). 

Tel demeure, sous cette variante, dans la philosophie des Maîtres de maison, 
le Cycle de la nourriture (anna), subordonné, dans l'Upanisad, à celui du pur esprit, 
et dont, en fait, la version fournie par Chándogya V. 10.3 6, attribuait la —* 
lité à ceux qui choisissent la vie en société (zau village» gräme) au lieu de la » forêt» 
— une forêt sans doute plus ou moins symbolique, qui dénotait du moins la sortie 
du monde (cf. la décision de Yajünvalkya, BAU II.4. 1; IV. 5.1) Y. 

Au niveau des trois Upanisad qui, en la matière, sont principales, Drhadára- 
nyaka, Chändogya et Kausitoki, le cycle «alimentaires est refermé, de la terre à 
la lune (assimilée au soma) par le moyen de la fumée et de la pluie, aidées d'autres 
éléments plus conventionnels : la nuit, la quinzaine de la lune décroissante, etc. 
L'adaptation des deux +chemins- n'a point toujours parue aisée, La Kausitaki 
simplifie le probléme en unifiant les deux trajets jusqu'à la lune, point termi- 
nal de l'un d'eux. Mais c'est un remaniement. Les deux textes les plus anciens 


H Voir Sten Rohde, Deliver ua from Evil, in Studies in the Vedic id Salvation, Lund-Copen- 
hague, 1946, p. 18 et suiv. $ se dpi: E 
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reconnaissent, de part et d'autre, des accès distincts, et ceci a suggéré l'hypothèse 
d'une dualité d'origines. 

En tout état de cause, l'ajustement est fait au niveau de BAU VLa.1546, 
auquel nous avons à nous en tenir ici. La donnée maîtresse, de ce point de vue, 
reste la consommation des défunts par les dieux, à l'occasion du banquet dont, 
par ses phases, la lune paraît marquer les périodes. 

* Quand les [mânes] ont atteint la lune, ils deviennent nourriture et lá les dieux 
s'en nourrissent suivant le rythme croissant et décroissant du roi Soma. Quand 
c'en est fini pour eux de cette étape, ils reviennent dans l'espace, de l'espace dans 
l'air, de l'air dans la pluie, etc...» 

v Cette arrivée des âmes, commente Keith, emplit la lune; aussi, dans le langa 
métaphorique des Upanisad, dit-on que les dieux les consomment, maniére de 
voir que le Vedanta ramènera à la notion qu'âmes et dieux ensemble s'y réjouis- 
sent. » 

C'était bien un banquet. Au pavamäna, le sacrifiant murmure : + Les dieux sont 
appelés à la consommation de ce soma, qui se clarifie, le clairvoyant ; je te consomme 
avec l'esprit, avec la parole, le souffle, la vue et l'ouïe; telle est l'invocation con- 
jointe avec les dieux; et ainsi [le sacrifiant] consomme ce roi Soma, le ka der 
qui est la lune, qui est la nourriture consommée là-haut par les dieux» ( 
taki B. XII. 5). 

Par un des chassés-eroisés qui forment la logique méme de la spéculation sacri- 
ficielle, le sacrifice, auquel viennent les dieux, est en effet, et en même temps, 
projeté dans la lune. «Sur le point de livrer combat, les dieux dirent : Allons, 
ótons de cette terre l'emplacement propre aux sacrifices et que la mort n'atteint 
pas et déposonse sur la June... ils le déposérent sur la lune; et c'est là le noir 
qu'on voit sur la lune» (SB —— 

La mention des prana, parole, so ete., dans KB XII.5, et précisément à 
l'occasion du pavamáma, nous raméne aux graha auxquels nous avons vu assimiler 
ces prána : ici, ce n'est pas à travers leur identification à la vaisselle sacrée, c'est 
directement que les prána du sacrifiant s'«emplissent» de l'aliment d'immortalité, 
On reprendra BAU 11.5.7, «la lune est miel (madhu = soma) pour tous les 
êtres... ». Le trait décisif, dans ce cycle, c'est que la seconde partie de la propo- 
sition se vérifie aussi : c ...et pour la lune, tous les êtres sont miel». Ouvrons la 
Kaugitaki U, 1.2 : «En vérité tous ceux qui partent de ce monde s'en vont dans la 
lune; c'est avec leurs prána que celle-ci s'acerolt, durant la première quinzaine; 
avec la seconde quinzaine, elle les envoie renaltre [ici-bas] =. Ainsi, d'une part, les 
präna de l'homme, au sacrifice, consomment le soma qui est dans la lune et qui 
mythiquement est la lune même; mais à l'inverse, ce ne sont pas simplement, d'une 
manière indéterminée, les mânes, ce sont leurs prána (ces prána qui s'échappent à 
la mort : BAU IV.4.9) que la lune consomme; en s'en remplissant, elle s'arrondit. 
La notion est ancienne — nous allons le voir. Elle peut décelée dans BAU 
VI. 16, par la notion que les mânes s'en vont vers la lune «dans la fumée», car 
par opposition à la flamme claire, image de la transcendance, qui consomme le 
monde sans reste, la fumée, dans les tables de valeurs du Satapatha Brihmana, 
est expressément donnée comme équivalant aux präna (VI.5.3.8; VII.3.1.30 — 
où Agni remplit» le ciel de fumée et la terre d'eau : c'est le couple rythmique du 
cycle alimentaire). 

On observera d'autre part que la lune (soma!) ne se saisit pas seulement des 
präna des défunts; on lui voue ceux des gens que l'on hatt, et évidemment en cela 
même leur vie, et on la prie de ne point «s'engraissers des präna de ceux qui 
l'invoquent (KU II.8-9); l'ineantation évoque naturellement l'hymme Atharva- 
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somhità VIL.84, où la lune est conjurée de s’cemplirs du präna de l'ennemi et 
d'emplir le suppliant de tous les biens de ce monde (5) mystiquement assimilés 
à ce soma que les dieux emplissent (litt. «gonflent», allusion à la a Eye du 
soma) puis qu'ils consomment, inexhaustibles comme il est inexhaustible (chacun 
alimentant l'autre); la requête finale (6), adressée aux dieux, les conjure d’aceroitre, 
d'e engraisser» pareillement le suppliant, avec ce même breuvage sacré : symbole 
de biens tangibles dont ils le sad FPE et auxquels Kaugitaki 11.8-9 se réfère 
également. - 

D'AS VII.81 à KU La et II.8-9, en couvrant au passage BAU Vi.16 et 
ChU Y .3-6, deux faits dominent ce groupe de textes : la réciprocité de l'alimenta 
tion que ce monde-ci et l'autre se fournissent l'un à l'autre, dans le cycle du mythe 
et de la pratique religieuse; puis la traduction de ces notions dans une cosmolo- 
gie close, dominée par l'ultime révélation spirituelle et qui tient au-dessous d'elle tout 
ce qui n'accède pas jusqu'à elle : c'est le domaine auquel préside la lune dans la pers- 
pective et l'aventure cosmiques et c'est en nous le domaine des prána, en d'autres 
termes de la vie incorporée et qui, jusqu'à son illumination intérieure (pratibudh-, 
BAU 1.4.10), qui la délivrerait, reviendra à un corps. Dans l'esprit même des 
Brahmana, |'Upanisad, à leur suite, s'est évertuée à ajuster cette Kara RE 
lunaire» a certains phénoménes naturels, regus ensuite & titre de co tion. 
Que la lune soit un vase qui s'emplit et se vide, c'est apparu, de bonne heure, comme 
une sorte de fait d'expérience. Comment ne déborde-t-elle pas? Comment se vide- 
telle? Un mythe naif en a pu faire la coupe des dieux; une cosmologie plus étudiée 
a mis en avant la circulation de la substance vitale, d'ici-bas à ce monde Étant avec 
de perpétuels retours — et cela aussi a pu paraître un fait d'expérience. «Sais-tu, 
demande Pravähana Jaivali à Svetaketu Aruneya, comment il se fait que l'autre 
— YU e de telles multitudes y entrent incessamment, ne se remplisse 

» (BAU Vl. 2.2). 

P cuna Mies dans ce cycle de la nouvelle et de la pleine lune (darsa- 
pürnamásaw) puisque c'est l'un des thèmes formant la trame de notre Brhadara- 
vyaka Upanisad (1.5.2); où situer l'attaque de la stance de la Plénitude, autrement 
qu'au niveau de ces deux instants eritiques? 

Plénitude là-haut , plénitude ici-bas : 

puisez au plein le plein, 

et du plein le plein retiré, 

ce qui demeure là c'est précisément plénitude. . . 


La puisée de soma, qu'évoque udacyate, n'a cessé de nous montrer, à travers 
ses expressions rituelles ou mythiques, son caractére secret : elle est eue at 
un monde, ici-bas, et un monde, là-haut, se font face; la vie se renvoie de l'un 
à l'autre. Ce rythme fait qu'aucun d'eux ne débordera. Par des phases d'absorption 
réciproque, la vie, sur terre, et la concentration des «esprits» ou des «souffles», 
dans la lune, sont chacune le modérateur de l'autre. Le bráhman absolu et le bráh- 
man exprimé dans le monde, comme les connait le Vedanta, répondent à un état 
plus élaboré, plus réflexif de la doctrine. Ici, c'est une image qui prévaut. Mais 
fe y garde, c'est celle d'un rythme. La plénitude là-haut et la plénitude ici- 

ne s'opposent pas dans l'abstrait, ni méme sans doute dans l'instant: elles 

se succédent, se remplacent, se compensent et c'est ce qui en maintient le niveau. 
Enveloppant toutes les formes, dont dieux et mo s'alimentent, Prajapati, 
éminemment, est le soma (!). Notre Upanisad décrit ses « phases», et ce sont celles 





0) Voir les remarques d'Eggeling, SRE, 43, p. xu: et suiv, 
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de la lune. dale ane Hdr a BOREC PEREN ies 
C'est par les nuits qu'il croit et décrolt. Puis, la nuit de la nouvelle lune, entrant, 
au moyen de cette seizième partie dans tout ce qui a souffle (saream idam pränabhrd 
anupravisya), il renaît au matin. C'est pourquoi il ne faut, cette nuit-là, trancher 
le souffle d'aucun être qui respire, füt-ce d'un lézard, par respect pour cette divi- 
nité». 

La nuit de la pleine lune, la plénitude est là-haut; les prana, l'infinie monnaie 
de Prajapati, y sont assemblés; l'astre s'en est «arrondi» (apyai-, AS, KU); mais 
la nuit de la nouvelle lune, Prajāpati, le soufle divin, est ici-bas, et toutes les 
créatures, — plus infimes, sont pleines de lui. La plénitude est alors passée 
en ce monde, 

«Il n'y a là, nous disait Senart, aucune doctrine métaphysique, dans notre 
sens, sur l'infinitude». Ne cherchons certes pas un infini en ligne droite, comme 
le pouvait admettre, loin déjà derriére nous, une conception euclido-newtonienne. 
La profondeur de cette stance est dans le temps, non l'étendue irréversible. 
Elle est surtout dans la structure qu'elle résume, en sa réciprocité sacrilicielle, 
mythologique et psycho-physiologique, des graha et atigraha aux praxa. Comprendre 
l'univers se lie à notre personne, comprendre notre personne se lie à l'univers, Il 
n'est de vrai que les situations. En celles-ci, nulle attache n'est unilatérale; il 
y aurait contradiction dans les termes ! 

L'Inde a-t-elle manqué cette haute pensée, pour ne l'avoir saisie que dans ees 
images, pour elles tellement proches : puisée S soma (cf. udacyate), graha, souMes 


et dieux? Par ce langage, elle la faisait sienne, «en situation». 


NOTES 
SUR LES PARTICULARITES DU CULTE 
CHEZ LES CAMBODGIENS 


par 
Eveline POREE-MASPERO 


Il est impossible, d'après les livres, de se représenter les pratiques religieuses des 
Cambodgiens telles qu'elles sont en réalité. Les auteurs francais ont négligé l'étude 
du présent pour celle du passé (1). La littérature indigène, pour autant que je fa 
connaisse, est composée soit de textes canoniques, soit de recueils de recettes qui, le 
plus souvent, sont des listes de noms de divinités associées à des énumérations 
d'offrandes. 

La religion des Cambodgiens n'est pas le bouddhisme tel qu'il se dégage des des- 
criptions orthodoxes. Elle est cela, mais elle est aussi la survivance des religions, 
indiennes ou non, qui se sont succédées au Cambodge, d'une multitude de coutumes 
T se sont perpétuées parce qu'ainsi faisaient «les Vieux». Elle peuple le monde 

e dieux aux noms brahmaniques, de génies aux dénominations bizarres(%, de 
fantómes. 

L'étude de cette religion serait longue et difficile, et ne pourrait être actuellement 
tentée que de facon superficielle. Mon but, dans le présent article, est seulement de 
faire voir quel monde ignoré ouvre au spécialiste l'obeersation des faits essentiels 
du culte diei les Cambodgiens 3). 





( Seul, Adhémard Leclère a tenté de faire la description des Fites civiles et religieuses et a étudié 
La Crémation et les Rites tres au Cambodge. Mais cet administrateur, qui n'était pas préparé 
inen et qui travaillait en pionnier, n'a donné que des tableaux assez super- 

i S Qus crimes. Sal ve fr Le Buddhin — — 
théories offici bien plus que la description de la religion telle qu'elle est pratiquée. À part 
ces trois ouvrages, on peut citer d'Aymonier les Notes zur les Coutumes et Croyancea iti 
des Combodgienz in Excursions et Heconnaissances, 1888, n° 16, qui ext un recueil d'observations 
de détail et, pour Ie reste, l'étudiant doit se borner à glaner, ici ou là, des résumés de cérémonies, 
es ts 

m Le par le, celui de Kantóñ Khiev, = Vase Bleus. 

() Mes sources de renseignement sont : 1* des observations personnelles; a* des êtes 
que j'ai faites : a. auprès des Cambodgiens qui m'entouraient, iculi br RUE 
Más Ros, qui fut plusieurs années bonze, et qui sait lire et écrire is et cambodgien, et Khim, 
C de Cochinchine trés férue de légendes; b. quelques útár que j'eus plusieurs fois 
l'occasion de faire venir chez moi; 3" des enquétes personnelles faites dans de nombreux vi ; 
4° les documents réunis par la Commission des Mœurs et Coutumes du Cambodge. Ceux-ci, e 
je désignerai par M. C. C. comprenaient en juillet 1950 plus de 100 manuscrits sur les 
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Le Bouddhisme, on le sait, est une doctrine de salut personnel. Le bonze suit 
la Voie pour lui méme et, s'il agit pour le bien de la communauté, c'est par la force 
de son exemple ou par la vertu des textes sacrés qu'il récite. I] n'est pas un prétre 
intercédant auprès de la divinité. La fonction d'intermédiaire entre les fidèles et les 
innombrables dieux ou génies du Cambodge est dévolue aux afar‘), 

L'déár, malgré son nom (sanskrit — n'est pas forcément un lettré. J'en ai 
rencontré, dans les campagnes, qui ne savaient pas lire; le fait est, d'ailleurs, excep- 
tionnel et la plupart possèdent, pour les guider dans leur ministère, un ou plusieurs 
traités qui leur viennent de leurs ancétres, car on est souvent dédr de pére en fils. 
Le róle est celui d'organisateur de cérémonies, d'ordonnateur de rites et d'officiant. 
Chaque village possède au moin un ddr, sinon plusieurs qui sont spécialisés : 
déár bón pour les fêtes collectives, a¢ar theo kar pour les mariages, déar yuki (du 
sanskrit yogi) pour les funérailles. Ce dernier est, en général, le plus spécialisé : 
celui que je connaissais, dans le village où je passais mes vacances, était appelé à 

lusieurs Lilomàtres à la ronde pour les rites funèbres. A cette liste, il faut ajouter 
'ácár våt qui dirige toutes les cérémonies ayant lieu dans le monastère (vá?) tant celles 
auxquelles participent les laïques que celles propres aux bonzes. 

L'âcàr, sil y a lieu, organise la quête pour une fête, Il préside à la préparation 
des objets rituels et des offrandes. C'est lui qui récite les prières et les invocations, 
car les bonzes se bornent à dire les textes sacrés. C'est lui qui, dans les cérémonies, 
indique aux fidèles les gestes qu'ils doivent accomplir. C'est lui qui conduira l'entrée 
dans une maison neuve, qui mariera les villageois, qui intercédera auprès des génies 

uand ele pays n'est pas heureux» (srök min sruol). Dans toutes les grandes occasions 
e la vie, l'àéár est indispensable, et si l'on appelle très souvent les bonzes pour 
réciter les textes sacrés, leur présence n'est pas absolument nécessaire. Quant aux 
rites de la vie monastique, ils ne se conçoivent pas non plus sans la présence d'un 
ácár qui ee à —— des moines, dirige le cérémonial de la fondation d'une 
ode, bref, s'occupe de tout ce qui est ifiquement ien dans le culte. 
s is l'à/dr n'est um le seul à —— des — doit citer un 
autre genre d'intermédiaires, ceux en qui s'incarnent les esprits et qui donnent forme 
(rup) aux génies territoriaux ya tá) à qui Pon demande pluie at hone santé, aux 
esprits dangereux (dräk) que l'on voudra exorciser, Les rup ndk tá très souvent sont 
des hommes, les rup drák en majorité des femmes. Grice au rup, les fidèles peuvent 
poser des questions aux esprits et en recevoir la réponse. 

Avant toute chose, souvent méme s'il s'agit d'une cérémonie à date fixe, l'dcár !2) 
doit déterminer le moment propice, Tous les traités rituels comportent de longues 
listes de jours À d'heures fastes —* néfastes, car aucun acte important ne peut 
réussir à moins de s'étre assuré un bon départ. Le repi des premiers plants 
de paddy, la mise en route pour une —— de m yen des bilotis 
d'une maison, le mariage... doivent commencer au moment faste. 





que je n'ai pu étudier qu'en partie, sans compter tous les renseignements épars dans les manu- 
serits sur les génies fonciers, les diverses cérémonies, la magie, ete Les i de la documen- 
tation réunie jusqu'en juillet 1950 par la Commission ont été déposés à la Société Asiatique de 
Paris. Je n'indiquerai pas mes sources quand je tiens personnellement les faits d'origines diffé- 
rentes; je les indiquerai, au contraire, quand elles me viennent d'une seule personne, d'un seul 


ou quand j'ai trouvé les dans l'un des manuserits de la Commission, 
,U Au P. les officiants sont des bäku, descendants des anciens brahmanes, et des àcir, Je 
n'ai pu encore me faire une idée trés nette de la ition des charges entre les uns ou les autres, 


mais i] me parait que les air sont plus spéci nt d'officier dans les 
dhistes auxquelles prend le em —— 
a) Pour le Palais, les L^. 
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On sait que les Cambodgiens emploient un cycle de douze années à noms d'ani- 
maux : le caractère de l'animal qui préside à l'année où il est né déterminera, en 
combinaison avec les facteurs variables des mois et des jours, toute la vie du Cam- 
bodgien. Ainsi, d'après Khim, durant les quatre mois de pissdkh, &s, dsdth et sráp, 
le cheval a beaucoup d'herbe à manger; celui qui est né l'un de ces mois de l'année 
du cheval sera riche ou, s'il est de naturel indolent (un homme né dans la journée 
est travailleur, né dans la nuit est paresseux) aura toujours de quoi subsister. Les 
mariages seront heureux ou malheureux suivant que les conjoints sont, ou ne sont 

, d'années dont les animaux se complètent ou idi 5 suivant des régles 
asées à la fois sur des observations naturelles et sur des épisodes du Ramayana. 
Le diagnostic de certaines maladies, ou plutót la recherche des esprits malfaisants 
ui les causent, devra tenir compte des animaux cycliques, ceux-ci ayant, dans les 
rites de la mort (1), une très grande importance. 
Quant aux mois, on doit en tenir compte non seulement yan des années 
iques, mais aussi par rapport aux positions rend le nak (niga) qui soutient 
m Les jours, * suite de l'influence des Ris qui les régissent, AM ind pro- 
priétés particulières. Le mardi et le samedi, par exemple, sont à choisir pour sacri- 
fier aux nák tå et aux différents esprits; dans le village de Khim, l'on s'abstient de 
vendre ou de préter de l'argent, mais l'on achétera autant que possible, ou engran- 
gera, un lundi, car tout ce que l'on apporte chez soi ce jour-là doit fructifier, Les 
heures, elles aussi, doivent être déterminées (2 suivant des épisodes mythiques 
auxquels les traités font allusion si vague qu'ils ne peuvent étre compris sans les 
explications orales de leurs possesseurs. 
moment étant déterminé, l'on s'inqui&tera de la position de l'officiant ou de 
l'intéressé. Ainsi, pour l'érection des colonnes d'une maison, l'atér devra regarder 
dans la direction où se trouve la tête du naga, et la terre creusée pour recevoir les 
pilotis devra Mre jetée face au venin de ce naga. Le héros d'une cérémonie, tel le roi 
pour son bain d'anniversaire ©), devra se trouver face au Souffle de Vie (dañhóm ros) 
et dos au Souffle de Mort (dañhom slip). 

De méme que le córémonial, les priéres ou invocations suivent toute une gradua- 
tion, Ainsi, dans le village de Svày Crom, ceux qui désirent la pluie se bornent à se 
promener dans leurs champs en disant : « Seigneur(s), faites que la pluie vienne! » |). 
La prière n'est pas toujours formulée à haute voix : l'agriculteur < pense» (nik) 
aux divinités bienfaitrices en placant des offrandes dans sa riziére. En certains cas, 
intéressé, officiant lui-même, parle pour le génie comme pour lui-même. C'est le 
cas lorsqu'on désire s'approprier les offrandes abandonnées aprés une cérémonie 
pour chasser les maladies. A Iria Può Ror“), on pourra prendre les objets donnés 
au nik tà aprés avoir prononcé les paroles suivantes : 


— Ò Seigneur Nak Ta, vous m'avez appelé? 
— Je t'ai appelé, ô toi qui es pauvre. 





C) MCG, 44,015. 

(#1 L'heure cambodgienne est double de la nôtre. Pour les rites, elle était calculée d' 
longueur d ombre d'un bâton égalant, par exemple, la taille du marié. On indique parfois, les 
traités, l'heure par certaines équivalences : soleil parvenu à la cime des arbres, soleil à la verti- 
cale (tràà), heure d'entrée du bétail dans le krél, etc. 

9! On trouvera un résumé de cette solennité dans L'o sur les Cérémonies des Douze Mois 


publié par la Commission des Meurs et Coutumes du ü, 
= ey Stee ok es rs et Cou (Phnom Péñ, Portail, 1950). 
© Khum de même nom, srók de Phnom Pép. 
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— Certes, je suis pauvre extrémement, Seigneur! 
— Tu es pauvre, prends! (9, 


Le dialogue est presque toujours employé dans les cérémonies oü le génie s'in- 
carne dans un rup. 

La plupart du temps, les priéres consistent en un appel aux divinités à venir 
prendre les offrandes et à accorder en retour tel bienfait ou la permission d'accomplir 
telle action. Elles sont en langage ordinaire, plus cadencé pourtant que le parler 
habituel. Pour les cérémonies importantes, parfois I'dédr récite en pâli, sans toujours 
comprendre ce qu'il dit. On trouve le texte d'invocations en páli la plupart des 
traités : elles consistent, pour autant que j'aie pu m'en assurer, presqu'uniquement 
en listes de divinités. Certaines ont une valeur magique et, particuli t dans le 
cas oü il s'agit de la guérison d'un malade, il est trés difficile de se rendre compte 
s'il s'agit d'une priére ou d'une formule magique destinée à dominer les esprits mal- 
faisants. Beaucoup de ces invocations et Ar débutent par la òm, Il 
est des textes en pâli trés connus et qui sont employés dans des cérémonies à l'indé- 
niable signification magique. Tels sont le ¿dn barit et le sûr barit qui, bien que des- 
tinés à protéger lune et soleil des éclipses (2? sont, le plus souvent, au Cambodge, 
récités pour mettre fin à la sécheresse. Tel est le sóphutó que les bonzes, debout en 
plein soleil de midi, doivent dire cent huit fois pour l'obtention de la pluie. 

Dans l'immense majorité des cas, une prière doit être dite trois fois; entre les 
reprises, l'officiant fait des aspersions d'eau ou d'alcool, ou verse de la nourriture 
sur le pe?! qui est à son côté. 

Dans les cérémonies en l'honneur d'une divinité particulière, il semble bien qu'elle 
soit considérée comme prenant place au milieu des fidèles lorsqu'on étend sur le sol 
une natte «rouge», y plaçant à la < tête» un oreiller recouvert d'une étoffe blanche (4. 
L'officiant s'installe soit au dehors de la natte, soit à l'extrémité opposée à la < tête = 
et, tourné vers l'oreiller, se prosterne front contre terre. Au contraire, si je puis en 
juger par ce que j'ai vu, le rup en qui s'inearne un génie s'appuie sur oreiller (9), 

Pour d'autres cérémonies, un espace est délimité qui représente tout l'ensemble 
du territoire, ceci grâce au rá våt (royale-enceinte). C'est, en général, une simple 
clôture de bambou, formant un carré, ouverte aux quatre points cardinaux. Près 
de chacune de ces ouvertures se trouve un rán tévodà, autel pour tévodd, estrade légère 
sur de hauts pilotis, le plancher formant trois marches oú sont di les offrandes, 
Au Nord-Est est placé un cinquième rán qui est en l'honneur de Práh Yümmoräëé, 
Yama-Roi'”. 

La tradition veut que les rán tórodd aient été faits pour la première fois afin d'obte- 
nir la pluie. Comme le roi Prohmotott (Brahmadatta) de Páranaséi n'accomplissait 
pas de sacrifice aux tévodá des huit points cardinaux, son royaume souffrit d'une 


0) A 16k nik tà haw khñim, Khivin hau dà à dù krar. Bat, khitio krar nds ldk, En krar, dà yok él). 

t) J'ai pu m'assurer que c'étaient les mêmes textes que les Candra et Sürya Sútra donnés par 
Feer in JA, octobre-décembre 1871, p. 280 et suiv. 

13] Voir ci-dessous, p. 630, 

(1) Les Cambodgiens nomment »rougess — dl Bhp ree a ru OR en 
rouge qui leur sert pour le coucher; sur l'un des plus petits cótés, une bande non teinte 
m" Mente où l'on place esc pi : c'est ce qu'on appelle «téte» de la natte. 

(9) N'ayant pas, au moment où je faisais mes en êtes, l'attention portée sur ces détails, je n'ai 
Tulit L — thise auprès des C 1 r2 

(9) Yama paraît être la divinité du centre. En effet, lors de pose des stim: (les bornes sacrées) 
d'une pagode, un àcür est chargé de chacun des rán tévodà et du s/imà situé au point cardinal corres- 
pondant; azar chargé de l'autel de Yama est préposé au s£imá central, 
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sécheresse de dix-sept ans, accompagnée d'épidémies. Les dieux lui envoyèrent deux 
tévobót nommés Khólàhakk et Sónakkh, sous la forme d'une brahmane mendiant et 
de son chien. En offrant de la nourriture au brahmane, le roi lui demanda la raison 
de cette sécheresse persistante, Le brahmane lui conseilla de faire construire des ran 
técodà et d'y placer des offrandes en demandant la Í ses Dés que Brahmadatta eut 
ainsi fait, la pluie tomba si fort qu'en peu de temps elle montait jusqu'aux genoux"), 

De fait, les rán tévodá sont, dans la grande majorité des cas, employés pour les céré- 
monies contre la sécheresse ou celles dont tel paraît avoir été le but primitif. Peut- 
être parce que les grandes épidémies sévissent surtout en saison sèche, les 
rán tévodá sont également dressés en cas d'épidémie (2). Mais il s'agit en premier 
ressort de s'assurer la présence des divinités de l'espace et c'est pourquoi, sans 
doute, ra¢ våt et rán tévodà entourent un temple que l'on ina 

Pour enclore magiquement un espace, on emploie le phôt séimá cordon fait de fil 
de coton écru. Ainsi l'on entourera la maison que l'on veut défendre contre un grand 
vent, la demeure de l'accouchée que l'on veut protéger des démons. Mais autant 
qu'un cordon protecteur, le phat séimá peut être un fil conducteur. En effet, dans 
nombre de cérémonies, l'une des extrémités en est tenue par des bonzes récitant la 
Loi, tandis que l'autre aboutit à l'objet ou au personnage important. 

Dans la catégorie des barrières magiques, on peut également classer les bracelets 
de fil de coton écru qui sont attachés au poignet pour empêcher les pralibñ, esprits 
vitaux, de s'échapper, ou les mauvais esprits de pénétrer dans le Ils servent- 
en méme temps à lier deux personnes l'une à l'autre comme dans le mariage, les 
fidéles à leur génie protecteur, le propriétaire à sa maison (ou à l'esprit gardien de 
cette maison), l'agriculteur à ses bœufs, ete. Le rite qui consiste à nouer ces bracelets 
de coton et qui est appelé ¿añ däy «attacher bras» est l'un des plus importants et des 
plus fréquents dans le cérémonial cambodgien. 

Également important dans les cérémonies est le pratáksén, le pradaksina des Hin- 
dous. C'est une procession que l'on fait autour d'un temple, d'un rá£ edt, d'une 
maison, en tenant l'épaule droite vers l'intérieur du cercle. Les Cambodgiens font 
toujours trois tours complets pour le pratáksén, Dans les rites funèbres, on l'accomplit 
en sens inverse, c'est-à-dire avec l'épaule gauche vers l'intérieur de la circonférence. 
Cette règle parait être observée dans les sacrifices sanglants : au Bà Phnom, lorsqu'un 
buffle était immolé au génie de la province, le sacrificateur tournait ainsi trois fois 
autour de la victime avant de la frapper. 

Des cercles magiques sont également tracés par le rite du baiwil popil « faire tour- 
ner le popil», c'est-à-dire un petit plateau qui a, le pix souvent, la forme d'un as de 
cœur ?) sur lequel est dressée une bougie allumés (5). L'assistance forme cercle autour 
du nnage honoré et se passe de main en main le popil, dans le sens de l'ai- 
guille d'une montre, en inclinant vers le centre la flamme de la bougie. Dix-neuf 
tours sont accomplis, le nombre étant celui des esprits vitaux de l'homme 9), 





01 MCC. 57.032, 57.044, 57.045, les deux derniers donnant comme référence le Sóposatra, 
(*) D'après MCC. 57.032, ils sont alors érigés à une croisée de chemins. 
12) On trouvera quelques détails sur l'emploi des liens de coton dans mon article sur La Céré- 
monie d'Appel des Esprits Vitauz au Cambodge, in BEFEO, L, p. 161 et suiv, Dans la suite de la 
te étude, je dési i cet article par : C.A.E.V, 
^! Le Musée Albert-Sarraut de Phnom Péñ possède toute une vitrine de popil de bronze ou 
pnt ant P de forme arrondie, pourraient étre aisément pris pour des miroirs de 


© On besoin ir d' idee d' 
©) Le ra poside également dicaeuf apela Maux, CALEY. r, 
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S'il faut en croire la légende, le popil serait un vestige du culte civaite. Le prince 
Práh Cei Sórya, élève de Práh Eysór (Civa) devant retourner sur terre pour son 
mariage demanda un souvenir à son maitre. Práh Eysór lui donna deux objets d'or, 
une feuille de banian et une bougie, celle-ci représentant le Liga du dieu, la feuille 
le yóni de son épouse. Ce furent les por pir rot, « deux bénédictions précieuses > d'où 
le nom actuel de popil. Ils permettaient aux mariés d'être «forts comme des élé- 
phants» et d'avoir de nombreux enfants très intelligents (1). 

Le baneil popil est accompli dans tous les cas où il s'agit, en quelque sorte, d'une 
entrée dans une vie nouvelle : autour de l'accouchée pour ses relevailles, du nouveau- 
né quand on lui donne son nom, de la jeune fille sortant de la réclusion qui suivait 
sa puberté (%), du nouveau bonze, des nouveaux mariés, du roi pour son couronne- 
ment. 

Après la crémation d'un mort, l'à/ár fagonne avec les cendres une image humaine, 
la à l'Ouest et demande : dkrdk? =mauvais?». L'assistance ayant répondu 
dkräk, Vótár efface l'image et en forme une autre, différemment orientée. Il pose à 
nouveau sa question, qui obtient la méme réponse, jusqu'à ce que, finalement, la 
tête se trouve à l'Est. L'ácár, alors, la recouvre d'une feuille de bananier, y figure, 

quatre piéces de monnaie, les yeux, le nez et la bouche, et cache le tout d'une 
piéce d'étoffe blanche. Puis aprés avoir mis une pincée de riz cuit dans une marmite 
neuve devant chacun des slå thor ¿oñ thkar khmoë ©) il plante dans les cendres le tön 
pralivñ, bannière qui a recueilli les âmes du mourant, et dispose un phöt seimá. Le 
rite est dit pré rup « tourner la forme». Ensuite, a lieu le bañvil popil, avec trois popil 
qui font chacun dix neuf tours, et les ossements, ayant été lavés dans de l'eau de 
coco, sont ramenés à la maison (®, Il est évident qu'il s'agit ici d'obtenir la résur- 
rection du mort, auquel on assure finalement la position du soleil en son levant; 
c'est lorsque l'image de cendres a bonne place et que les esprits vitaux lui ont été 
remis que l'on procède au boñvil popil. On peut dès lors comprendre quel est le sens 
aad du rite : comme il y a autant de tours que d'esprits vitaux, comme le popil 
et sa bougie représentent les deux grands principes mále et femelle, on peut suppo- 
ser que le but cherché est de donner la vigueur nécessaire à celui qui entre dans 
une vie nouvelle. 

Les bougies — ou les cierges, car le Cambodgien n'a que le seul mot tien et ne 
fait aucune distinction — font obligatoirement partie du culte, Celles qui sont le plus 
couramment employées sont minces et de eire trés blanche. On les dresse au milieu 
des offrandes, les colle par une goutte de cire fondue au bord du bol d'eau bénite, 
des plateaux de mets. En cas de nécessité, l'on peut les remplacer par des fleurs nom- 
mées, à cause de leur aspect, tien prei + cierges de la forêt». 

Sur le popil ou sur la bolte à chaux pour le bétel, on place parfois le tien bésbak, 
formé par dix-neuf bougies soudées à leur base et séparées au sommet en trois 
branches, la centrale comprenant sept bougies, les latérales six. Le tien besbak 
re les dix-neuf esprits vitaux (9, 

tien kôl est un e e composé d'un bol contenant du riz cru au centre du 
est dressée une bougie entourée de quatre pièces de monnaie. Il est souvent employé 
lorsqu'on veut se propitier Práh Pisnókar, le patron des artisans, avant un travail 





14 MCC. 42.008. D'après ce texte, les bougies de popil auraient été recouvertes d'un enduit 


(2) La coutume d'enfermer «à l'ombre» la fille à ses premières règles est tombée en désuétude, 
©) Voir ci-dessous, p. 630. 

“ DRE deines que m'a falte l'ibr Losk de Noia: Put Noc. 

w 57.007. 
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difficile. Il fait ordinairement partie des offrandes au Króù Pali, le premier possesseur 
de notre globe, lors des rites de construction d'une maison, 

Lorsqu'un mourant entre dans le coma, on met prés de sa téte un tien kol sans 
les piéces de monnaie, avec une boîte à bétel et un bol d'eau. Quand ila rendu le 
dernier soupir, on met à ses pieds le tien kel, avec les piéces de monnaie, et un 
de paddy“). Ce panier et le tien kel forment ce qu'on nomme srow banlei (2). Pour tout 
Cambodgien le srow banlei est employé deux fois : à sa naissance et à sa mort. Lors 
de l'ordination d'un bonze, deux tien kel sont placés sur ses habits religieux). 

Il semblerait donc, d'après tout ceci, qu'il y a emploi du tien kol lorsqu'il y a créa- 
tion d'une œuyre, qui, dans le rite fun serait celle de l'homme futur; docu- 
mentation dont je dispose est, néanmoins, insuffisante pour que je puisse l'affir- 
mer (t), 

Le tien krabéi (bougie-buflle) est formé par deux bougies soudées à leur base, leur 
partie supérieure étant courbée de facon à représenter les cornes d'un buflle : 
cet ensemble paralt étre réservé aux cérémonies d'exorcisme. A Svày Grom ©), lors 
du grand exorcisme annuel du mois de makh, on place devant le rup un panier conte- 
nant un tien krabé et l'on me dit que cela sert de siège à l'àrdk. A Trapän Slà (9), 
au cours de la méme cérémonie annuelle, la femme en qui s'incarnent les esprits, 
quand elle est possédée, place le tien krabéi sur sa téte. Ceci tendrait à prouver qu'il 
existe un dräk ayant plus ou moins la forme d'un buffle, car, dans les prises de posses- 
sion, le principal souci du spirite est de prendre l'apparence de l'esprit qu'il incarne. 

Je citerai, enfin, le tien vossd, qui doit rester allumé pendant toute la période du 
Vossà, retraite religieuse de la saison des pluies, C'est en réalité un tube de bois 
richement décoré dans lequel on verse, autour d'une méche, de l'huile et de la cire 
fondue. Au Palais, pour certaines cérémonies, notamment le couronnement, ou 
l'anniversaire de naissance du roi, brûle un cierge volumineux dit tien dei = cierge de 
victoire > (7), Le premier jour, en l'allumant, le roi prononce une formule par laquelle 
il demande la puissance et lorsqu'au dernier jour il l'éteint, il demande que le mal- 
heur ds m comme le cierge mais que la gloire et le bonheur demeurent en sa 

nne 8), 

Indispensables à tout acte religieux, füt-il le plus humble, sont les baguettes 
d'encens, de fabrication locale dans certaines campagnes mais le plus souvent 
achetées au Chinois. Elles sont d'habitude allumées par groupes de cinq (comme, 
en principe, les bougies ordinaires) pour représenter les cing Buddha; lorsqu'elles 





(1) D'après Más Ros; je n'ai pas eu l'occasion de vérifier. 
m Également srow ponlei, 
a) 57.007. Eam 

(0) J'ai des exemples d'offrande à Präh Pisnökär avec tien kél ; l'inauguration d'un nouveau 
métier à tisser, d'un four our la fonte du d'sk bent (442844 A E iS: 
mal nouveau), enfin par des musiciens avant un concert qu'ils désirent particulièrement réussir. 
Dans les cérémonies en l'honneur du Krön Pali, je ne connais d'emploi du tien kél que dans les rites 
rade qr te PE re i raros ‘un emploi de tien kl assez exceptionnel : 
celui oà les gions de Kon Pin (Cochinchine) désirent mettre fin à la sécheresse font une 
cérémonie en l'honneur du Nik Tà Krànün : un tien kól fait partie des 

2) A quelques kilomètres au nord de Phnom Péñ sur la rive droite du Mökon, 

Y Khum Prih Nipän, ince de Kimpot Spor. 

7) Le mot ¿e tel qu'il Gik evenement eh e deu. Ya lagu ngu de Jugis Td 
mieux rendu en francais par «puissance», Ainsi le vœu ëi, auos, sok, dont chaque mot est repris 
en chœur par l'assistance dans nombre de cérémonies, doit être compris : «puissance, félicité, 
contentement». 

i) Cérémonies des Douze Mois, p. 65 à 68. 
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sont quatre, elles figureraient les quatre régents du monde ou les quatre éléments 
composant l'homme ?), Je crois, pour ma part, que l'on exprime ainsi toujours la 
méme idée de totalité, soit de l'espace (points cardinaux, avec ou sans le centre) 
soit du temps (positions du soleil) soit de la matiére formée des quatre éléments 
(terre, eau, feu, vent). 
L'eau parfumée, tink dp West souvent offerte aux divinités. Les fidèles en arrosent 
images saintes, les « monts de sable» ' durant les fêtes du nouvel an. Dans la 
région d'Aükor, on pratique les aspersions de tik sambuor, eau dans laquelle on a fait 
macérer le fruit du sambuor, ou du tk romiet, eau mêlée de safran. 

Les aspersions d'eau bénite, c'est-à-dire d'eau sur laquelle ont été récités des 
textes sacrés, sont couramment — Les bonzes interrompent la récitation de 
la Loi en jetant sur Passistance, par le En d'un balai de feuilles choisies, l'eau 
contenue dans les bols placés devant eux. J'ai vu souvent au cours des cérémonies 
Vátár ou le rup arroser ainsi l'assistance. Jadis, au nouvel an, au cours du défilé 
des troupes devant le roi, les bdku aspergeaient hommes et animaux d'eau bénite 
contenue dans des aiguiéres de bronze. 

Les libations d'eau sont également pratiquées au Cambodge : elles seraient en 
souvenir du jour où, le Buddha attestant la Terre, celle-ci apparut et, se tordant 
la chevelure, noya, du flot de toutes les libations qu'il avait faites, les armées de 
Mara. 

En certains cas, les fidéles se passent de l'eau, ramassée au creux des paumes, sur 
la figure et les cheveux. A Kien Svày Knón 9, on a coutume de le faire, au makh 
ou vissdkh bóca'% pour dompter les mauvais esprits, avec de «l'eau de l'Auguste 
Loi», tæk Práh Thor ; c'est, contenue dans une grosse jarre placée dans le temple, 
de l'eau sur laquelle flottent des lotus; soutenu, au dessus de l'orifice, par un croisé 
de bambou, brûle un gros cierge. A Práh Vihar Suor/?), les pèlerins qui désirent la 
guérison, recueillent pour se la passer sur la face et la chevelure, l'eau qui sourd 
lentement, par une ouverture carrée, d'un socle en pierre. ls ont auparavant 
ndemandé> l'eau en déposant des fleurs de jasmin enfilées en guirlande sur un 
perani voisin. 





©) Les quatre gardiens des points cardinaux. 

(3) MCC. 57.007. 

0) Les jens fabriquent leurs parfums, trés forts mais peu tenaces, en éventant sur de 
l'eau la fumée de plantes aromatiques, Dans les rites royaux, on em oie parfois de l'eau » parfumée s 
à la fumée de bougies, des formules magiques étant récitées durant l'opération. 

it) Cérémonies des Douze Mois, p. 19 à 22. 

(s) Sròk Kien Sváy Kandil. 

(€) Par le mákh béa on célèbre la dernière réunion du Buddha et ses disciples, par le vissith 
bícá, son entrée dans le Nirvana, Dans nombre de villages cambodgiens, un seul de ces deux anni- 
versaires est célébré. 

(7 Lieu de pèlerinage de fin de saison des pluies trés connu dans le pays. 

(% Au Champa, cet ustensile, sous le nom de raswi botau, sert «à préparer la pâte dont on enduit 
le visage des divinités». La « petite meule à rouleau ou pes vi» est employée, aux Indes, à des usages 
domestiques pour trois rites iques cités par M. Cœdès, l'un au cours du mariage, les deux 


autres pendant la grossesse. Au Siam sous le nom de hin but, cet instrument sert à broyer les médi- 
caments et, dans Pi i d'une nouvelle demeure, Ja «protège … contre les maladies 
(cf. Cœædès, A Propos des de Pierre appelées Rasuà Batau, in BEF EO, XX, fase. IV, p. 8 à 1 1). [semble 


— mpa avant qu'on ne paste de la 

sur le visoge vinités, au Cambodge avant qu'on ne se baigne visage ; il est associé 

bodge comme au Siam, au désir d'obtenir bonne santé, ce qui ne parait pas non —— 

pour l'Inde car, en étudiant le résumé de M. Cœdès, on s'aperçoit qu'il est i t employé 

par la femme seule au mariage, les deux autres emplois étant en cours de grossesse, donc en une 
NEPRO, KLiv-2, ho 


d'après cela que le rôle rituel du pesani, dont je ne connais le Cambodge le seul le 
citd, soit inscrit dans des limites soues Stroltes = H sort au Chmpe me c la pie 
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Le plus caractéristique dans le systeme d'offrandes des Cambodgiens est l'emploi 
d'une quantité d'objets à base de bananier, dont on utilise surtout le tronc qui, une 
fois débarrassé de sa gaine, est lisse comme l'ivoire et d'un blanc légèrement teinté 
de vert. Tendre et résistant à la fois, il est seulpté, incrusté de papiers de couleurs 
vives, piqué de fleurs, pour décorer les constructions provisoires, particuliórement 
les pavillons erématoires. Les couches concentriques du tronc, qu'elles soient sépa 
rées en laniéres épaisses, ou employées en troncons, les fragments de feuilles assem- 
blés par des épingles de bambou, servent à la fabrication d'une quantité d'offrandes 
si variées que je pourrai ici en indiquer seulement les plus importantes ou les plus 
révélatrices de la mentalité cambodgienne. 

La feuille de bananier épinglée forme des petits rectangles appelés kantóñ dans 
lesquels sont mis, par cing unités de mème espèce, gâteaux, cigarettes, chiques de 
bétel, destinés aux divinités, génies ou esprits. 

Les báyséi sont, dans la grande majorite des cas, employés par paire. Ils consistent 
en un tronçon de bananier taillé en cône, entouré de cercles faits de morceaux de 
feuille pliés de façon à former des triangles, quatre par cercle. Au sommet du báyséi, 
l'on plante une bougie et des baguettes d'encens. Suivant le nombre de cercles qui 
l'entourent, les bdysèi ont des noms et des emplois différents : le bayséi pakéam, à 
un seul cercle, les báyséi dits bei thnak, prim thnak, prómbuon thudk suivant qu'ils ont 
trois (dé) cing (pram) ou neuf ) étages (thnäk). Je n'ai pu découvrir de 
règle | pour leur emploi, qui paraît obéir à une certaine hiérarchie. D'après 
l'ácár lei Ros, les bdysèi à trois étages sont présentés aux dräk et aux tévodá, ceux à 
cinq, sept ou neuf étages au Buddha. Selon Khim, ses compatriotes de Cochinchine 
ne connaissent que les bayséi à cinq ou neuf étages, réservés les premiers aux dräk 
et tevodà, les seconds aux tis baroméi, c'est-à-dire aux gardiens des points cardinaux 
et inter-cardinaux. Quant aux báyséi pakéam, ils seraient tés aux Æhmoë 
pray et nák tà Y. Tels sont les báyséi les plus employés, ceux qu'on peut trouver dessé- 
chés partout où s'est accompli quelque rite au Cambodge. En outre, il en existe un à 
dix-neuf étages, le bayséi da Kada qui est employé dans les grandes cérémonies 
où Pon fait — ou faisait — un appel des esprits vitaux : tonte de la houppe, ordina- 
tion, par exemple. Il a cette particularité que les triangles de feuille sont posés téte- 
bêche et qu'il est entouré d'un sampót hól'%) après l'appel. Au sommet de ce bàysét, 
on place un kantóñ rond, couvert d'un cóne en feuille de bananier et contenant le 
bay pralioh + riz cuit des esprits vitaux» ®), Pour l'ordinalion, le bàysèi trà kripóñ 
doit avoir la hauteur des sourcils d'un homme debout ®©, 

Les báyséi seraient un héritage du civaisme, d'après la légende où, le Buddha lui 
ayant montré sa puissance supérieure, Civa présente au Sage les bàyséi qu'avaient 
coutume de lui offrir les yak, ses élèves ©, 


Le sla thor, «arec de la Loi», est un petit cylindre de bananier, piqué à sa face 





Lii tedio gauge. ries upra dengan, ee reti bos le Cambod, 
d'autres cas que celui de Práh Vihar Suor, d'offrande de SZ er de st a si banale jx 


es. 

M Khmis, signifiant cadavre, fantômes, est un terme générique r les esprits. x) vic, Keg 
un esprit féminin, qui demeure généralement dans les mies —— pray, d^ ās Ros, 
gardent chaque statue du Buddha et c'est à elles, en réalité, qu'on ferait les Les nak tà 
sont les génies fonciers, soit Ames des ancêtres (tà) soit anciens dieux brahmaniques. 

™ Piece de soie dont les dessins sont teints avant tissage. 

™ Voir ci-dessous, p. 633, 

m M.C.C. 57.00%. 


M On trouvera dans C.AE.V., p. 183, note s, celle légende telle qu'elle me fut contée 
Pácir leí Ros; j'ai eu, depuis, l'occasion de me rendre compte quale tii tis edet a 
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supérieure de baguettes de bambou soutenant trois feuilles de bétel autour d'une 
noix d'arec. On peut supposer que le nombre rappelle ici la trinité bouddhique 
— le Buddha, la Loi, le Clergé — mais je n'ai pas trouvé confirmation de cette 
hypothèse pour laquelle je n'ai, à vrai dire, pas fait de recherches particulières, Une 
paire de sla thor fait toujours partie des offrandes de quelqu'importance. Les variantes 
locales en sont nombreuses. A Vat Türk Thlà 0) le morceau de bananier est remplacé 
par un fragment de cette espèce particulière de cactus dont les Cambodgiens enclosent 
leurs demeures et qu'ils nomment dambañ yäk, «bâton de yák»; dans la région 
d'Añkor, une fleur accompagne chaque feuille; à Koh Piséi, on pique en cercles 
concentriques des roses d'Inde, supprimant bétel et arec. 

Pour le slà thor den, bétel et arec sont plantés dans un coco (doi); parfois 
on y intercale des fleurs de cire, chacune sur sa tige de bambou, objets 
sont généralement offerts à la suite d'un veu, aprés guérison de maladie. On en 
trouve souvent au pied d'un figuier sacré, ou prés du socle d'une statue, parmi 
les mèches de chevelure sacrifiée à cette occasion. 

Le slå čom diffère du slå thor habituel en ce que les feuilles de bétel sont enroulées 
en cornet autour des noix d'arec. Contrairement à ce que l'on fait pour les autres 
offrandes, on n'y pique ni es ni baguette d'encens; on ne doit non plus 
y ajouter de fleur. Cette offrande serait destinée au Króñ Pali, et employée dans le 
són Práh Phum, cérémonie en l'honneur de l'Auguste Sol, en remerciement des bien- 
faits de la terre nourricière (2), Mais le slå dom peut être aussi formé de quatre tronçons 
de bananier portant quatre noix d'arec, une cinquiéme au centre étant entourée de 
feuilles de bétel : sur cette derniére on place une bougie et trois baguettes d'encens. 
L'ensemble serait —— dans les rites d'exorcisme (9), 

Les dom peuvent être des préparations compliquées. Je me bornerai à donner la 
description de l'une des formes les plus simples, telle me l'a dite adr de Vit 
Damnäk à Siem Rip, our écarter le malheur consécutif á la chute de la foudre, ou 
l'entrée d'un pròs N un village. C'est une coupe”) d'eau, avec quatre feuilles 
de bétel placées aux quatre points cardinaux et quatre noix d'arec au centre; 
quatre bougies, le pied dans le vase, ont les extrémités courbées vers les orients sur 
le rebord du vaisseau, lui-même posé sur un plateau portant cinq coudées(% 
d'étoffe blanche. Cet ensemble symboliserait les priéres pour le sacrifice et on le place 
soit devant Páfár soit auprès de lui. 

Le slá thor kantuy près (queue de près) est un rejet de bananier placé sur étais 
légers : on y pique les baguettes soutenant feuilles de bétel et noix d'arec de telle 
sorte que le tout forme bouquet à l'extrême falte du rejet. On l'emploierait en l'hon- 
neur de la déesse de la terre, au moment du repiquage 7), Je l'ai vu figurer dans des 
cérémonies d'entrée dans une maison neuve ou de mise à l'eau des pirogues (8), 

Le slå thor sát món, « sla thor de récitation des mantra > est placé, en certains cas, prés 
des bonzes durant la récitation des textes sacrés, Je ne l'ai vu qu'une seule fois, 
dans une fête villageoise + d'entassement des monts de paddy» et j'ignore quelles 





2) An kilomètre 93 de la route de Phnom Pen à Kampat. 

Da Map 57.007. 

t! MCC, 57.043, 

(4). Corvus ladin, 

^1 Phuél : coupe s'emboitant sur un pied séparé, le tout en métal. 

Les eoudées rituelles sont généralement mesurées sur l'àcár officiant. 


V? MCG. 57.007. 
0) Cette offrande serait, d'après MCC. 57.043, d'origine laotienne, mais cette assertion pour 
laquelle il ne donne pas d'argument, me parait douteuse. 

ho. 
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en sont les règles d'emploi. C'était un rejet de bananier dominé —— une noix 
d'arec entourée de trois feuilles de bétel roulées. Sous la nervure centrale des feuilles 
de bananier, pendaient des cigarettes alternant avec des tubes de papier rouge. En 
croix, et partant du tronc parallèlement au sol, des baguettes de bambou portaient 
à leurs extrémités des slå thor. 

Les slå thor ¿oñ thkar khmdé («sla thor étais du cadavre») sont employés pour les 
rites de la mort. Le modèle le plus compliqué qu'il m'ait été donné de voir avait été 
abandonné au bord du village de Krai Può Ror et n'avait de slå thor que le nom). 
La base en était faite d'un billot de bois léger entouré d'une feuille de palmier à 
sucre 3), Au centre était dressée une tige, entourée à mi-hauteur par deux cercles 
de palme tressée qui se coupaient, et dominée par un oiseau, de palme lui aussi, 
siti la tête, formée d'une fleur de frangipanier'?) dont le pédoncule représentait 
le bee. L'dédr yuki Liro me dit que, lorsque la mort est constatée, on place quatre 
de ces slå thor autour du srow banlei * et, sur le paddy de celui-ci, avec le tien ko] 0% 
un fragment de brique et un couteau. Plus tard, les slá thor ¿oí thkar khmdé sont placés 
aux quatre coins du bücher '®), 

Les pé sont de légers plateaux, consistant en un croisillon de bambou qui main- 
tient un carré d'épais pues s dans le tronc du bananier. Le nombre d'enrou- 
lements, riot, de ce ruban, est déterminé suivant les cas. On pose un morceau 
de feuille de bananier sur le pé oú, en cours de cérémonie, l'on verse une partie des 
offrandes de nourriture et place un ou plusieurs kantóñ différemment remplis. 

La variété de pé est grande et l'on peut d'autant moins les distinguer avec certi- 
tude que les traditions à leur sujet ne concordent pas toujours. Ce qui suit n'est 
donné qu'à titre d'indication. 

Pé èèù et pé &ramòh éruk (v groin de cochon») sont employés ensemble. Le premier 


est composé de deux carrés eoncentriques, les angles du carré inscrit t au 
milieu des côtés du carré extérieur. Dans Anlôù Romlet (* on m'a précisé que l'exté- 
rieur devait être à trois enroulements, l'intérieur à un. A Baray Lié et Svày a, 


le côté du carré doit avoir deux coudées. Parfois, dans le premier carré est inscrit un 
cercle, ou encore un triangle. Une variété qui m'a été signalée est le «grand pé 





(1) H est vrai que l'arec et le bétel avaient pu disparaître ; je n'ai pu vérifier sur d'autres exem- 


plaires. 
(2) Borassus flabellifer. 
(3) La fleur de frangipanier est bien-aimée des esprits et démons. 


(t) Voir plus haut, P 626, 

0) Voir ci-dessus p. 625. J'ai signalé dans TEN 0-171, le röle qu'avaient les représen- 
tations d'oiseaux dans les rites de la mort. D'après l'âca Linon, l'image d'un pen (perroquet, 
atk, ou moineau, ¿dp) doit dominer le pavillon ; le mort croit que cel oiseau est destiné à 
être son ami, et part avec lui dans la forêt. H me dit aussi qu'il faut toujours l'i d'un de ces 
ciseaux pour les rdk, Je pense qu'il faisait allusion à la cérémonie d'exoreisme if du mois 
de makh, dite lini róñ ou d'exorcisme individuel en cas de maladie (lei ürik), En effet, dans nombre 
de , pour l'une ou pour l'autre, on place au côté du spirite en qui s'incarneront les esprits, 
ou, le souvent, sur le dais qui l'abrite, des images en feuille de jer à sucre de ces oiseaux, 
Dans l'une des localités, on ajoutait des images de poissons. A titre d'indication, je dirai que, sur 
onze —* où j'ai posé la question, quatre représentaient des perruches (l'un deux n'en faisait 
que pour le lå ró mais point pour le lien drák) un des perruches et des moineaux, un des moineaux, 
un autre cing oiseaux, un autre des oiseaux et poissons, trois villages, enfin, ne faisaient pas d'i 
Dans l'un des villages, vindea et pojason» étaient pour le plaisir des rók quad de avarat ban be, 
dans un autre on me dit que les árdk aimaient bien les perruches et jouaient avec. D'après MCC. 
59.098, le hangar où a lieu la cérémonie de Di róñ est décoré d'images de moineaux, perroquets 
et pigeons faites de de borazzus, 

(9 Khum Anlóà Romiet, khèt Kandäl Stün. 

C) Tous deux dans les environs immédiats de Prei Vèi, 
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Kür où trois carrés sont inscrits l'un dans l'autre. A Svày Grom ("), à l'intérieur des 
deux carrés on ajoute un cercle; à Thnól, pres d'Aükor, on emploie deux cercles 
concentriques. Quant au pé + groin de cochon», c'est un triangle tronqué au sommet. 
En général, le pé cèi est dit «pe (pour) Práh Phum le pé ¿ramóh éruk désigné comme 
« pi (pour) Króñ Pali» ; mais souvent aussi le pé cbt est attribué au Krôû Pali, et inver- 
sement. C'est toujours sur le pé eéi que l'on met, quand il y en a, une image de Práh 
Thorni, artistiquement représentée en farine dans la région d'Añkor, ou, à Ba 
Phnom, une image du Króñ Pali (2), C'est aussi toujours sur le pi eth que l'on place 
miroir, peigne et poudre, utiles puisque la Terre est femme). Le pé Práh Phum, 
avee son image de Práh Thorni, est enterré en fin de cérémonie. Quant au pé Kron 
Pali, on le place à l'endroit pendant la quinzaine claire et le renverse qua le rite 
a lieu en quinzaine sombre; je n'ai jamais pu avoir d'explication de cette régle uni- 
verselle. 

Ces deux sortes de pé accom t tous les rites en l'honneur du Krèû Pili, 
c'est-à-dire, en principe, avant chaque cérémonie de quelque importance, suivant la 
promesse du Buddha quand il eut, en trois pas, dépossédé le Roi Bali (+). Ainsi fait-on 
dans la région d'Aükor mais, dans la plupart des localités, on se borne à honorer 
le Krôü Pali au moment où l'on commence à bâtir. 

Le pé Práh Kit") sert à combattre les sau sóy, influences nocives propres à chacune 
des sept planètes de la semaine. A sept enroulements, il porte sept kantóñ pour 
offrandes diverses et sept figurines de tévodà (^, Ou bien c'est un pé rectangulaire, 
long d'une coudée, large d'un empan, où l'on place un minuscule fagot, un écheveau 
de coton et une statuette en farine représentant le malade dont on désire la gué- 
rison. Le nombre de bois, celui des fils, correspond à l'âge du malade 01, H me paraît 
probable que l'on pense, par substitution, éviter l'ineinération, c'est à-dire la mort, 
du patient. Il y a idée de substitution pour le pé mothus qui est en forme de cercueil 
et contient une boule de pâte représentant le malade ™. Le pé sálá part du mème 
principe. Offert au nāk tá en cas de maladie, il est en forme de maison |” ; j'ai pu en 
voir un, à Phnom Péñ, qui était la reproduction exacte d'une demeure cambodgienne 
y compris le mobilier, le tout fait en feuille de bananier. 

Tous les pé destinés à faire aux génies un don de substitution en cas de maladie 
sont abandonnés à une eroisée de chemins, Cependant, le pé yóñ, carré supporté par 





11) Khum Svày Grom, srök de Khsad Kandäl, sur la berge du Mékoñ. 
(2) Je ne l'ai pas vue et, à l'époque oü je suis allée au Bà Phnom, je n'avais pas eu l'attention 
attirée sur la question, sinon j'aurais pu me faire préciser — peut-être, car les «images» ne sont 
is que de simples blocs de glaise ou de farine — comment on se figurait ce fameux À 
le erois pour ma part, et me propose de le démontrer dans une étude ultérieure, que Prah Phum, 
Pril q. et Krin Pali ne une seule et méme os > AA 
i9) Les renseignements ci-dessus sont basés sur enquétes faites en vingt-sept villages : 
dans un rayon de vingt kilométres autour de Phnom Pén; aux environs de Prei Véh ; au Bà Phnom; 
aux environs d'Aükor. Je n'ai par contre pas eu loisir d'étudier ce qu'en disaient les informateurs 
de la Commission des Meurs et Coutumes du Cambodge. 
" Dens ja légende cambodianne, le Buddha tnt le rete de Visor dana Fo hindou. 
(5). Graphie de MCC. 57.043. MCC. 57.019 écrit Präh Khàt tandis que MCC. 57.007 lui donne 
le nom de pé Práh Phát, 
H) D'après MCC. 57.043, qui est assez peu compréhensible dans le détail. D'aprés lui, le pé 
Pri Kà consisterait uniquement en l'addition des figurines à un pé Práh Pham, carré à 
enroulements ayant à chaque coin un pé ¿és (et au centre sept kanti& contenant un gätesu, du lat des 
ra arrea n'ai nulle part ailleurs vu donner le nom de pé Práh Phum à un tel ensemble. 
Fi MCC. 57.019. 
™ MCC. — — 57.043, 
„in MCC. 57.007. On y ajoute un poulet en croix (infra p. 634) et une bannitre des ¿mes 
(infra p. 636). 
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quatre «colonnes», est suspendu à un arbre tandis qu'on invoque divers génies ou 
esprits (1), 

our les rites collectifs contre la maladie, on fabrique, de plusieurs trones de bana- 
niers, des sortes de litières dites sañkhik : on y place les offrandes, souvent aussi 
des images en glaise représentant les hommes ou les bétes dont on désire le retour 
à la santé. En fin de cérémonie, on le dépose dans un endroit désert (2). 

Ain de renvoyer la maladie ou, plus exactement, les esprits attirés par les offrandes 
on se sert également de représentations de véhicules et, surtout, de bateaux (2). 
En fin de la quinzaine des morts, chaque famille renvoie ainsi les mánes venus la 
visiter en mettant à l'eau un esquif en bananier auquel on donne le nom de sam 
más bateau d'or». On désigne de méme le réceptacle de papier où l'on dépose 
chiques de bétel et cigarettes destinées aux bonzes/*), A à Kandal' au 
cours de la cérémonie faite quand les plantes de riz sont «enceintes», on donne 
le nom de sampou más à une coupe (phtil) de cuivre remplie d'eau ayant une bougie 
collée à son bord, des fils de coton écru passés dans une bague étant posés au 
travers du vase. Ce bol, m'a-t-on dit, représenterait un navire chargé d'or. On 
attache autour de la plus grosse toufle de paddy le fil et la bague en disant que l'on 
désire beaucoup d'or. 

Pour placer les offrandes dans les champs, on a coutume de fabriquer un éram. 
C'est un bambou dont l'une des extrémités est fendue en lamelles qui sont mainte- 
nues ouvertes en entonnoir par des lianes entrelacées. Le ¿ram est dressé au Nord- 
Est (9) de la rizière, asian má au moment des rites du repiquage. Il est, sui- 
vant les uns, en hommage aux mréñ kanväl, génies enfantins qui gardent les hates 
sauvages et les troupeaux domestiques, pour qu'ils empêchent crabes, souris et 
blattes de manger les plantes, mais on dit surtout qu'il est destiné à contenir 
les offrandes à Práh Thorni. On fabrique également un ram lors de la cérémonie 
d'entrée dans une maison neuve et on l'attache contre l'une des colonnes mattresses 
en l'honneur de la thnän phidh\") déesse gardienne de la demeure. 

On voit, d'aprés cette revue sommaire, quelle variété d'objets dont le symbo - 
lisme est plus ou moins discernable, est employée dans le culte au Cambodge. 
Mais je n'en ai pas, pour autant, épuisé la série des offrandes, et passerai mainte. 
nant à ce que l'on peut classer parmi les objets de consommation. 

Le riz, sous toutes ses formes, est d'un emploi important, Quand il est nouveau, 
pilé en lamelles minces, c'est l'ambòk qui, préparé avant les moissons, est offert 
aux drükha tévodà *) et à Práh Thorni% et qui est offert à la Lune dans une céré 
monie annuelle en rapport avec les récoltes à venir(!®), Du paddy mis sur le feu 
gonfle, faisant éclater sa bale : c'est le láé que l'on disperse au long d'un convoi 
funèbre ou que l'on offre aux Ames des morts. A certains génies fonciers on présente 





19 MCG. 57.00 


, > —— ia acñkhivk les litières où l'on dépose les dons apportés en procession 
pagode. 
a ds Tk, en cas d'épidémie, on place une charette et un homme, le tout en glaise, dans un 


(€ MCC. 57.019. 
(2) Pris du kilomètre dix-huit de la route de Phnom Péñ à Bittambah. 
1) Sur le rôle du Nord-Est, ef. l'article de P. Paris, BEFEO, xxi, p. 303 et suiv. On a vu, 
p. e, à pese rän re Sos AT du ——— du Centre, 

äh ou mni (co maison); inions varien sujeb 
m Lia de la végétation. y renis dias r 
MCC, 99.014, 
t) Voir Cérémonies des Douze Mois, p. 64-65, 
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du «riz cuit rouge» bày kraham qui est, le plus souvent, cuit dans du sucre de palme, 
ce qui lui donne une couleur jaune, également désignée par le mot kraham; ce 
peut étre aussi du riz enveloppé de papier rouge. Certains génies aiment recevoir 
réellement du riz teint en rouge, bleu ou vert. Le bày yié, mélange de riz cuit, 
riz cru et viande crue hachée, est offert aux pray et aux dp. 7). 

Lorsqu'on veut «éveiller les plantes médicinales», on met une boule de riz 
cuit à n des trois < bees» du fourneau (Y, une quatrième boule étant mise sur 
la marmite où cuisent les simples. C'est ce qu'on nomme bay sankhaç?). Celui-ci 
est aussi placé sur un fourneau qu'on inaugure en faisant une invocation pour 
avoir le bonheur‘, 

Le bay pralipà «riz cuit des esprits vitaux» se présente généralement sous forme 
de boules de riz cuit plus ou moins mélées d'ingrédients divers; placées dans un 
kantóñ, elles sont recouvertes d'un cóne en feuille de bananier effilochée au sommet. 
Le bày — est employé dans les cas où l'on doit procéder à l'appel des esprits 
vitaux 5). Le bày pralipa srow sert, au moment du repiquage ou de la moisson. 
à roborifier le paddy (row) 

Dans les fêtes bouddhiques, les fidèles défilent pour remplir de riz cuit les sébiles 
de bonzes alignées; au bout de la rangée, ils remplissent un kantön placé à Pinten- 
tion des morts : c'est le bay dàr (9), 

Les bày bën, du sanskrit pinda, sont des boules de riz cuit dans du lait de coco 
et mêlé d'ingrédients divers. Mises sur un plateau à pied elles entourent une coupe 
portant le bày béubér, de même composition, mais unique et couvert d'un cine 
de feuille de bananier, effrangée au sommet oú l'on plante bougie et baguettes 
d'encens. H y a, le plus souvent, quinze bèn, un seul pour fe premier jour, le nombre 
final étant atteint pour la cérémonie du phéum bën + rassemblement des bins. 
Parfois, on fabrique seulement cing bën qui représentent les cinq Buddha. A Kran 
Può Ror, le nombre des bén est égal à celui des habitants de la maison. A Prih 
Vihür Suor, les familles, à tour de róle, durant la quinzaine des morts, portent 
à la pagode les bën, au nombre de quinze par famille, qui sont, le soir, partagés 
avec les voisins. D’habitude, le dernier jour, on laisse le bay béttbór à la pagode, 
mais rapporte les bën qui sont placés avec le repas offert aux mânes et, le lendemain, 
jetés dans les rizières. Propres également à la quinzaine des morts sont les phkar 
bén, fleurs (phkär) de elinquant arrangées en pyramide, une image d'oiseau se trou- 
vant au sommet, des figurations de crocodiles ou de naga ornant parfois sa base. 

Le jour du «rassemblement des bên» de grandes quantités de gâteaux (nom) 
sont offerts aux bonzes, aux morts, el envoyés aux amis. A base de riz gluant, ils 
sont enveloppés de feuilles de bananier et cuits à la vapeur. Deux variétés sont 
indispensables : le nom kom, de petite taille et pyramidal, fourré de coco rápé 
très sucré, l'ansam éruk, en gros cylindre, farei de pâte de soja et viande de porc. 
Ce dernier gâteau, nécessaire dans les rites du mariage, aurait, d'après la légende, 
une signification sexuelle (), 





t) MCC. 57,007. 

(2) Le fourneau cambodgien est formé soit de trois pierres dressées, soit d'un vase en terre qui 
reçoit le bois et dont trois excroissances forment le support de la marmite, 

(à MCC. 57.007 et 57.019. 

t} MCC, 4 "ood. 

(*) Voir C.A.E.V. Dans cet article, écrit il y a six ans, j'ai employé la graphie prali des diction- 
— je préfère actuellement employer la graphic courante, plus conforme à la prononciation 

. 97.007. 

(1: trois em terion de cute Hina dens Gâteaux et Friandises de M”* Saris Yann, 

France-Asie, n° 37-38, p. 863. 
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Certains ndk tá affectionnent des gâteaux particuliers, et l'on entend souvent 
citer, parmi les offrandes à tel ou tel génie foncier des nom nal, des nom kón tréi 
z bébé poisson = (façonnés en poissons) ou des gâteaux z toutes cornes > (1). 

La plus complexe de toutes les préparations est le bày pañéatib. H est composé 
de plantes de paddy sur le point d'étre «enceintes», de graines de paddy encore 
en lait, presque mires et mires, broyées avec de la farine de soja, puis cuites avec 
du miel et du sucre parfumé aux fleurs '?!. Cette mixture serait préparée en souvenir 
de Nan Sótita, Dame Sujata qui, ayant fabriqué un mets délicieux avee le lait le 
plus pur, l'offrit au Buddha qui allait atteindre l'Illumination (2. 

Le bày panéathh est fabriqué pour Vaphisék Práh, couronnement de la statue du 
Buddha qui a licu, annuellement, à l'aube qui suit la quinzaine des morts et, 
occasionnellement, pour l'inauguration d'un nouveau monastère. En réalité, 
le bày pañéatäb est fait de quelques grains de riz décortiqué à la main puis pilé et 
cuit avec du lait de coco !*), du jus de canne ou de palmier à sucre(2). En général, 
quatre vierges le fabriquent, ailleurs‘) ce sont deux garçons et deux filles repré- 
sentant des térobót (7), ou huit « petits tévoda » (8), 

En plus de ces fabrications spéciales, on a coutume d'offrir de la nourriture aux 
divinités et génies. Les aliments sont présentés sur six plateaux à pied, chacun 
portant cinq bols ou assiettes contenant, pour une paire du riz cuit, pour l'autre 
des mets en sauce, pour la dernière des sucreries. Îls sont accompagnés de ciga- 
rettes et de chiques de bétel placées par cing dans des kantó. 

Les bananes, qu'elles accompagnent ou non les aliments, figurent. fréquemment 
dans la liste des offrandes : on les compte par « mains» day généralement d'une 
espèce à petits fruits dite ndon. 

Une poule bouillie est, semble-t-il, l'offrande habituelle à Práh Phum à l'occa- 
sion du repiquage du paddy : on place les ailes, les pattes et le foie de la volaille 
dans le ram au bord duquel sont attachées quelques plumes. En certains lieux, 
il faut que le plumage soit noir, et noire très souvent l'étoffe qui enveloppe les 


premières tiges de paddy à repiquer. La langue a été arrachée pour en tirer pré- 
sage sur les récoltes, 


Le mån ¿hkáñ, = poulet en croix», est employé dans les rites d'exorcisme des 


maladies : c'est une dépouille de poulet, étalée ailes ouvertes sur une croix de bam- 
bou dressée au-dessus d'un pé. 

A certains dieux ou génies importants, l'on présente une ou deux têtes de cochon. 
J'ai vu apporter au Nak Ta Mé Sar du Bà Phnom, pour sa féte annuelle, un porc 





0) M™ Saris Yann, ibid., p. 870 donne comme étant présentés aux nik tà des gâteaux «cornes 
de buffles, = bougies», ae e 

(#1 MCC. 57.007. 

(2 On sait que le lait dont s'était servie Sujata venait de dix vaches nourries du lait d'autres 
vaches, elles-mémes nourries de lait, ete. Pour MCC, 57.007, les vaches avaient été auparavant 
nourries, par ordre décroissant de nombre, de plantes de paddy sur le point d'être + enceintes, etc, 
PAR — suivant l'àcàr in, dans de petites tasses sur des baguettes d'encens 

ap - 15.001. 


—— que de la farine de racine de lotus (MCC. 57.007); cette dernière est considérée comme 
roi de. 
t MCC. 15.001, où la préparation (riz, beurre de coco, cire) est mothur bayas, 


01 Deva putra = fils de dieux», mais au C. ce terme t 
^ ambodge parai 


es divinités de rang 
te MCC. 85.012, qui parle de mothübàyas, 


1 Les bananes, sur un régime, poussent paires de rangées d'environ six à huit fruits 
un rang. Les Cambodgiens appellent «mains» ces paires. EA 
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entier, tué et écorché par le boucher chinois. Il remplaçait le buffle en rut aupara- 
vant immolé. En lieu du drap rouge qui couvrait la téte du buffle, on avait mis sur 
le groin du pore une feuille de papier rouge. Au temps où l'on sacrifiait le buffle 
devant la demeure du nák tà, l'on déduisait quelles seraient les pluies de la facon 
dont jaillissait le sang; de même, les Cambodgiens de Kóñ Pisei (Cochinchine), 
dans la cérémonie contre la sécheresse, demandaient au nák tá d'indiquer l'impor 
tance des pluies par la violence du jet de sang d'un cochon égorgé. 

Le buffle tué pour le Nak Ta Mé Sar remplacait une victime humaine : substi- 
tution qui dut avoir lieu il ya environ quatre-vingts ans, à en juger par les ren- 
seignements donnés par les habitants. La tradition de sacrifices humains en l'hon- 
neur des génies fonciers est vivace dans tout le Cambodge. En général, l'homme a 
été remplacé par un buflle ou un taureau en rut, d'abord immolé, plus tard, par- 
fois, destiné à grossir le tronpeau du représentant du génie. Souvent aussi le 
bovidé, à son tour, est remplacé par un co auquel on substitue enfin poule ou 
canard. Ou bien, comme pour le Nak Ta Où de Chuk (Prei Vèi) le taureau noir 
en rut, sacrifié tous les trois ans au. génie, est remplacé par de la viande achetée 
au boucher et donnée aux bonzes. Il se peut également qu'il y ait remplacement 
par une image, comme à Kómpoñ Chnáñ où un buflle en terre est décapité en l'hon 
neur du Nak Ta Khláñ Mu» (provincial). 

Mais tous les génies fonciers n'ont pas le méme goüt, et certains sont connus 
pour avoir leurs préférences. Ainsi, au Bà Phnom, l'on offre des fourmis rouges 
et, en supplément, du poisson, au Nak Tà Tool Chnôñ. Ainsi, jusqu'en 1937, 
on offrait au Nik Tà Mnö de Práh Vihär Suor, un crocodile et un singe : amené 
devant la hutte du génie le crocodile ouvrait trois fois la gueule et mourait sans 
intervention, mais il fallait tuer le singe; en 1942, on se bornait à offrir un bœuf et 
une poule t), Le Nik Ta Tenon, de Kandàl Stirn, désirait avoir un singe : à sa 
fate, les singes eux-mêmes amensient un de leurs criminels, qu'on n'avait plus 
qu'à assommer : sa viande était grillée en brochettes fichées sur le(s) pé, tandis 
que sa peau, étalée sur des bambous, était dressée devant la hutte du génie. 

Ailleurs, le nik tå se montre moins exigeant : tel le Nik Ta Kraham Kar qui 
régit un des quartiers de la ville de Phnom Péñ et qui a une affection particuliére 
pour les fleurs parfumées, 

Aux mréñ kañviel, on offre des graines d’ankaa %) et une veste et un pantalon rouges. 

Les dons de vétements sont fréquents dans le culte. Le plus souvent, l'on se 
borne à offrir le métrage suffisant pour veste et pantalon. Je n'ai vu qu'une fois 
présenter des vétements véritables, ceci pour la cérémonie annuelle en l'honneur 
de Práh Phum, au moment du repiquage du riz : vestes et pagnes étaient placés 
sur la fenêtre, prés du festin préparé dans chaque maison. Cinq coudées d'étoffe 
blanche sont souvent comprises dans les listes d'offrandes : elles deviennent, aprés 
la fète, propriété de l'àéàr ou du rup. Pour les prises de possession, le spirite a 
toujours auprès de lui une pile de vêtements, donnés à la suite de vœux par les 
fidèles, où 11 fait choix pour représenter les esprits qu'il incarne. 

H faut également faire figurer parmi les offrandes les parasols et les bannières. 
Les parasols, au nombre de sept ou neuf superposés par ordre de taille décrois- 
sante, sont dressés au-dessus des ráé rät en l'honneur des divinités gardiennes 
de l'espace. Au-dessus du rán consacré à la divinité gardienne de l'année, à Yam», 
à tel dieu particulier, au-dessus d'une pirogue de course dont on fête le pray lors 





Œ) Je ‚sans que mes noles soient explicites à ce sujet, qu'on en faisait don au rup. 
(*) Elles servent à des jeux de billes camgliqués. zn > 
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de la mise à l'eau, est ouvert un parasol plat, orné d'une frange ou d'un volant, 
comme pour le Roi ou pour un mandarin puissant. ‘on accomplit une céré- 
monie en l'honneur du Krön Pali, l'àèàr qui officie doit être protégé par un para- 
luie. 
i Les banniéres rituelles sont de forme toute ageres La plus courante est 
dite ton S « banniére-crocodile » ; elle serait la représentation d'un crocodile (t), 
maître de la terre 2), et identifié au Kroa Pali (9), Certains assimilent 10% krapo 
et (aa rolók «bannière des flots» (t) mais d'autres font la distinction, assimilant 
contre la z bannière des flots» à celle des naga, tan nāk (5). Quoi * en soit (9), 
utin sont, de facon mystérieuse, assimilées à la vie du Cambodgien. A 
la porte de la maison d'un mort ‘7), on dresse deux tóñ krapo en toile blanche. 
Celui qui confectionne pour la pagode une bannière ( renaitra divinité du point 
de l'espace vers — s'agite la «queue»(%. La «queue» d'une bannière ne 
doit pas étre bifide, sinon le fabricant n'aura pas d'appareil génital dans sa vie 
suivante”). Enfin, les esprits vitaux (pralibñ) d'un mourant viennent se loger 
dans le töh pra-lin qui, à la différence des autres, est une simple pièce d'étoffe 
blanche, repliée sur une piéce de bois transversale fixée à une hampe où est atta- 
chée une marmite de riz cuit, le bay pralivñ. 

Des tôn krapo de papier rouge sont piqués dans les «monts de sable» façonnés 
pour le nouvel an ou pour d'autres occasions. J'ai vu des tà krapo de papier blanc 
placés parmi les offrandes de funérailles. On en fait aussi de sapéques, pour les 
donner aux núk td. Lors des cérémonies importantes, d'immenses bannières en 
soie de diverses couleurs sont attachées au sommet des mits de pagodes : les 
tih rolök. Elles auraient jadis protégé les hommes contre des monstres descendus 
du ciel pour les dévorer"). On dit aussi que le Buddha aurait jadis demandé à 
chacune des femmes qu'il aurait aimées dans ses vies antérieures de lui apporter 
un morceau d'étoffe, et en aurait fait une banniére pour montrer que lui aussi, 
avant d'arriver à la perfection, avait été soumis aux passsions de la chair. On dit 
encore que les morceaux d’stofles polychromes représentent le nombre incalcu- 
lable de Buddha qui se sont succédés ou que la bannière symbolise + pénétra- 
tion d'esprit du présent Buddha par sa queue fendant l'air U, 

Les Cambodgiens comprennent la musique parmi les offrandes (dañváy). Un 
malade, par exemple, fera vœu d'offrir un concert au Buddha, au ndk tà, s'il obtient 
la guérison. Dans le monastère de Vit Tük Thlà, que j'ai particulièrement pu 
observer parce que nous avions báti une paillote sur un terrain prété par e 
bonzes, les dons de musique étaient trés fréquents. On suivait un ordre établi : 
d'abord l'orchestre jouait devant le nák (à du monastère, puis devant le tertre 
habité par le práy Dame Blanche-4-la-Langue-Pendante, ensuite pour le gónie du 
figuier sacré, enfin dans le temple à l'intention du Buddha. Ayant habité plusieurs 





(1) MCC, 03.009, 15,003, 57.136, 57.137, 57.143. 

(1 MCC. 44.011, 57.137, 

t) MCC. 57.137. 

^) MCC. 57,038, 

(t! MGC, 57.137. Pour MCG, 57.038, le 10% nak serait un drapeau chinois, mais cette assertion 
me it sans fondement. 

‘*) J'aurai l'occasion de revenir longuement sur ces traditions dans une étude postérieure, 

Ç) Autant que possible à l'entrée du jardin. 

M Toà ou tin rolók; quand on fait la distinction, 176 ralk. 

™ MCC. 57,143, 

U MCC. 57.038. 

) MCC, 57.143, 
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années en face de l'une des pagodes de Phnom Péñ, j'ai pu constater combien 
souvent on + donnait» de la musique au Buddha. Les concerts peuvent être don 
collectif : à Práh Vihar Suor, les villages environnants viennent, en cas d'épidémie 
de choléra ou de peste, faire de la musique devant les vestiges d'un vieux sanc- 
tuaire de briques bourré d'une termitiére qui serait la demeure d'une divinité 
nommée Món Hak. 

La coutume est de jouer chaque air trois fois. 

Je n'ai eu ni le temps, ni les capacités voulues, pour étudier la musique cambod- 
gienne; il semble, cependant, qu'elle obéisse à des règles d'emploi des instruments. 
Les tambours, en particulier, sont utilisés pour les êtres démoniaques. Le skor 
dräk, qui est un vase de terre cuite à fond de peau, est un tambour (sker) propre 
aux rites d’exoreisme. Le sdyám! également en forme de vase, mais beaucoup 
plus allongé et fait de bois, me parait avoir été primitivement employé pour des 
rites semblables : s'il est l'accompagnement obligatoire des cortèges de kathéu (2) 
on ne le voit d'habitude que pour certaines danses masquées grotesques, 

Les airs de musique ont leur emploi déterminé : chacun des rites du mariage 
a son air propre, et il en est de même pour la tonte de la houppe, pour l'ordination, 
Lors de la mise à l'eau d'une pirogue, on joue notamment l'air de dm tuk e ramez la 

irogue> qui se donne également, à l'époque des hautes eaux, pour renvoyer chez 
ui le ndk tà que l'on vient de fêter. Sdeë ydñ le roi marche» est fréquemment utilisé 
pour indiquer l'arrivée d'une divinité; Sdeë phtom «le roi dort» est une berceuse 
princière qui sert aussi pour inviter les âmes à s'incarner dans le rup. — 
un cortège funèbre, on joue une mélopée où pleure longuement un *olet. 
Il m'a été donné, à l'occasion de l'incinération d'un chef de secte, d'entendre un 
air étrange, au rythme hallucinant des tambours, qui est réservé pour la mort des 
saints ou des princes. La musique funèbre ne peut être exécutée sans malheur en 
dehors des occasions rituelles. 


Puisque les Cambodgiens ont recu des Indiens leurs grandes religions, on pourrait 
s'attendre à trouver de nombreuses analogies entre les pratiques religieuses des 
uns et des autres. En fait, les points communs, chaque fois qu'on en vient aux 
détails caractéristiques, sont extrêmement rares ?), A part le mode de salutation 
paumes jointes et à hauteur du front, qui est civil autant que religieux, à part la 
coutume du pradaksine, je ne connais rien dans les pratiques religieuses du Cam- 
bodge qui paraisse venir de l'Inde. A Ceylan, parait-il, le lé, sous le nom de porri, 
est employé par ceux que les Anglais désignent du terme de «devil dancers, 
c'est-à-dire par les spécialistes chargés des danses d’exorcisme, Mais je n'ai pas 
retrouvé, dans les rites de l'Inde, ce porri que Maxwell (* rapproche du bertih des 

Par contre, si, d'après les inscriptions khméres, on employait pour le culte du 
lait ou du beurre, comme on le fait aux Indes, l'un et l'autre sont inconnus, de nos 
jours au Cambodge dans le culte, sauf emploi de beurre par les baku dans le rite 





(1) Écrit —— les lettrés, 

12) Dons collectifs de vêtements aux bonzes en fin de saison des pluies. 

©) La lecture des ouvrages de Thurston ( Castes and Tribes of Southern India et ic Notes 
in Southern India) de Crooke | (Religion and Folk-lore of Northern India et articles dans l'encyclopédie 
so "p à de Mrs Sinclair Stevenson (Rites of the Twice-Born) est particulièrement instructive 
cet 


Two Malay Myths... J. R. A, S., 1881, p. 529. 
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brahmanique du hom pithi). On ne peut MINE de l'offrande indienne de lait 
de vache la présentation, au nouvel an, de lait de femme lorsqu'arrive le tour de celle 
des sept divinités gardiennes des années qui fait sa nourriture habituelle de sang 
humain (2), 

S'il faut en croire la légende, le báyséi aurait fait partie du culte civaite avant d'être 
adopté par le bouddhisme. Néanmoins, je n'ai pu rien trouver aux Indes qui le 
rappelát de prés ou de loin, sauf dans les pratiques d'une population de même 
race que les Tibétains, et habitant aux confins du Bengale et du Nepal, les Bhotia. 
Ceux-ci, dans toutes leurs cérémonies, font offrande, par paires semble-t-il, de 
gâteaux de farine, hauts d'environ quarante-cinq centimètres, de forme eonique et 
garnis, de la base au sommet de pointes en même matière). Peut être y aurait il 
également un rapport entre le maha , offrande de riz cuit qu'au Bengale on 
présente à Jagannath, en cas de maladie), En effet, les prasút au 
sentent le mont Meru dont les báyséi seraient l'image, au dire de certains?! 
Les Laotiens donnent le nom de t à des «ex votos en tronc de bananier repré- 
sentant des táts>(% c'est-à-dire des prasàt en cambodgien. 

A comparer, peut-être, au bdyséi, une offrande j aperçus un jour, abandonnée 
à l'orée d'un village Jarai de la circonscription de Vousiy, superposition de cing 
plateaux carrés en lanières de bananier, et de taille décroissante de la base au sommet. 
On peut également rapprocher du bayséi le basi des Laotiens, pyramide de fleurs 
parmi lesquelles se trouvent des œufs ©. Surmonté, comme le bayséi, d'une bougi 
et de baguettes d'encens, le basi, toujours comme le bàyséi, sert de support à des 
fils de coton écru que l'on nouera aux poignets des assistants"). Je pense qu'il 
faut encore assimiler au büysëi le basi des Siamois, qui est formé par une superposi- 
tion de coupes à pied de taille décroissante (9), 

L'équivalent du pé c'est-à-dire < un plateau fait de morceaux de la tige du bananier = 
se trouve dans les provinces laotiennes du Siam : il sert, là aussi, à l'expulsion des 
maladies et on rie des figurines en glaise, un peu de nourriture (19... Les Jakun 
de la Péninsule Malaise placent dans la jungle des anchak ou anchap, petits plateaux 
sur lesquels on dépose divers aliments — riz cuit, viande et fruits — et des récep- 
tacles contenant de l'eau (H), Anchak désigne chez les Malais des plateaux de lanière 
de bananier oú l'on dépose les offrandes en cas de maladie. 

De tous les peuples sud-asiatiques ce sont les Malais de la Péninsule qui me 
paraissent avoir le systéme d'offrandes le plus proche de celui des Cambodgiens. 


(11 Cf, Cérémonies des Douze Mais, p. 35. 

(2 Lait et sang sont la méme chose, m'a-t-on expliqué. 

9 Sherring, otes on the Bhotias of Almora and British Garhwal, in Menwira A.S.B.. tome ï, p. 103. 

(9) Moberly, The Use af Amulete in the Prevention of Disease, in Memoirs A.S.B., tome 1, p. 231. 
L'auteur, malheureusement, ne fait qu'une allusion à cette 

(9 Cf. Thiounn, Fêtes de la Coupe des Cheveux, in Revue Indochinoise, 1907, 1°" semestre, p. 256. 

(*) Raquez, Pages Laotiennes, p. 127. 

P) Du moins c'est ainsi e se présentait le modèle que j'ai pu voir, 

_ Je montre dans C, A. V. que les nœuds de coton aux poignets servent à retenir les esprits 
vitaux des pe intéressés. En Malaisie, (Skeat, Maloy Magic), l'œuf parait jouer le rôle 
du bày pralü*& dans es rites d'appel des esprits vitaux. 

BI cours de certains rites, notamment la prestation de serment, les princes et mandarins, 
princesses et femmes de fonctionnaires, doivent se présenter devant le Roi du Cambodge, en appor- 
tant des coupes à pied, disposées en pyramide, le nombre des coupes variant suivant le rang du 

09) Carl Bock, Temples and Elephants, p. 337 et Reginald Le May, An Asian Arcady : the Land and 
People of Northern Siam, p. 139. 

e dagen Page io O Peninsula, p. 199. 
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Ils fabriquent en effet, avec le tronc ou la feuille du bananier, une série d'objets 
dont les emplois sont trés similaires & ceux des Cambodgiens, sans qu'il y ait, 
cependant, aucune identification possible des uns aux autres‘). De plus les rites 
d'appel des esprits vitaux d'un malade ou des âmes du paddy, chez les Malais, 
présentent dans leur ensemble une grande analogie avec ceux des Cambodgiens. 

Le (ram, quant à sa forme, rap le gai jrön amon, bâton du prêtre cham 
moderne (%. I] est équivalent aux «corbeilles à offrandes» employées au Laos 
ou aux Célèbes et « dont le modèle est répandu de l'Assam jusque dans l'Indonésie 
orientale » (1). D'après Mie Colani, « dans les pays de chasse aux tètes, le vainqueur 
y dépose momentanément, ou pour longtemps, son lugubre trophée» (4), Je croirais 
volontiers que le éram ait pu avoir un emploi analogue ou, du moins, symboliser 
un sacrifice humain. On fabrique, en effet, des ram en deux occasions : pour la 
déesse de la terre, lors du repiquage, et pour la déesse gardienne de la demeure 
lors de l'inauguration d'une maison. Or le sacrifice humain est fréquent pour les 
rites agraires : il est attesté, au Cambodge méme, en faveur des génies fonciers 
pour l'obtention de la pluie; aux confins du Yunnan, d'aprés les auteurs chinois, 
les Kia-Wa (les Wa des Anglais) tuaicnt un passant au moment des semailles (5), 
Les Wa de Birmanie se livrent à la chasse des tétes au moment oú ils préparent 
leurs champs (9). De même les sacrifices humains, afin de procurer un génie gardien 
à des portes de villes, à des monuments importants, furent pratiqués en Birmanie (7), 
au Siam 8), au Laos(®), au Cambodge !?), Les Sedang, pour la maison commune du 
village, écrasaient un prisonnier sous la colonne qui porte les fétiches !'), les 
Batak de Sumatra enterraient un esclave vivant sous chacun des piliers d'une 
maison, et l'on faisait à Nias des sacrifices humains pour la construction et l'inaugu- 
ration d'une demeure /!9), En règle générale, les victimes étaient enterrées sous l'un 
des piliers, et c'est à l'un des piliers principaux de la maison cambodgienne que 
l'on attache le èram destiné à la divinité gardienne “>, 





0) Je me base, pour l'affirmer, sur le livre de Skeat, Malay Magie. On trouvera notamment pl. 14 
— (avec légende) de Poko siriñ «arbres de feuilles de bétels qui rappellent les 
s x 


C) Cf. Cabaton, Nouvelles Recherches sur les Cm; p 61, Êg: 17. 
i as e e in SALE > » p- 230 et fig. 43. 
të) Siguret, Territoires et ions des C. du Yunnan, p. 201. D'aprés la 1 le sacri- 
fice Hise os à la edit sumado Fide bade = Zi enn 


(1) Temple, The Thi Nats, p. d 

(M Alompra fondant en 1755, sacrifia un prince Món encore honoré de nos jours 
es. ger D OU indon Ming, quoique dhiste orthodoxe, pour la fondation de 
Mandalay, en 1857, fit immoler une femme enceinte qui devint gardienne de la ville. Cf. Temple, 

. cit., p. 17. 
(% Une femme enceinte de huit mois fut précipitée sous les colonnes de la porte de la ville de 
Martaban, Hardouin, Légendes historiques siamoises..., in Remie Indochinoise, 1904, p. 127. Voir 

ix, iption du Hoyaume Tai ou Siam. 

™ Une e fille se précipita «poussée par une force irrésistible» sous la borne de Vat Lak 
mer Be eng Cán et devint le génie de la cité. Cf. Raquez, Pages Lootiennes, p. 469, 
1^ La tradition locale veut qu'un roi fit immoler quatre de ses concubines, enceintes, lors de la 
construction d'une des pagodes de la ville de Kradelı. On dit également (MCC. 59.105) que huit 
pages furent tués pour garder les restes d'une princesse pour laquelle fut construit le Vihar Thom 
de Sambór. De même, dans le monument cham de Cao-Lao-Ha, où un roi fut enseveli, quatre 
sauvages furent enterrés vivants ghe, ey des trésors. (Cf. Cadière, ara tan 
populaires de la Vallée de Ngüm-Sen, in BEFEO, I, p. 205. 

(u) Lavallée, Notes ethnographiques, in BEFEO, Ï, p. 808. 

(1) Edwin M. Loeb, Sumatra, its History and People, p 92 et p. 134. 

(9) Le ¿rain d'après MCC. 57.032 devait autrefois contenir un trildé. Ce terme est un générique 
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Les =banniéres de l'âme» des Cambodgiens peuvent être rapprochées des 
z bannières de Time: des Annamites ou des fae pits ont des rites d'appel des 
esprits vitaux comparables à ceux des Khmèrs!!), Nous avons vu que les bannières 
employées dans les fêtes cambodgiennes avaient la forme de diles et, de facon 
ou d'autre, avaient quelque rapport avec la vie humaine. Les Birmans emploient 
des drapeaux de papier découpé en forme de dragons ou de lézards, inscrits de 
veux en faveur du donateur, simplement désigné par son jour de naissance (5), 
A rapprocher également, peut-être, des coutumes cambodgiennes oü certaines 
bougies sont en rapport avec la personnalité humaine, la coutume des Birmans 
d'offrir des bougies ayant la forme de l'animal du jour où ils sont nés Ù), 

Il semble done bien, par ces comparaisons, que les pratiques religieuses des 
Cambodgiens trabissent le substrat antérieur à l'introduction de la civilisation 
indienne, et ce malgré les efforts évidents pour les rattacher aux putes doctrines 
indiennes. Le bày panéatáb offert au moment du triomphe du Buddha sur Mara 
est en souvenir, dit-on, de l'offrande que Sujätä fit au en eroyant, d’ailleurs, 
faire don au génie du figuier sacré qui ui avait permis d'obteni un fils. La compo- 
sition du bày páñiatab, comportant du riz à tous les points de son évolution, peut 
faire supposer qu'il s'agit en réalité d'une offrande de prémices, La supposition se 
confirme, lorsqu'on observe ce = se passe au Siam. Là, en effet, il n'y a pas, à ma 
connaissance, de présentation d'un mets analogue au báy pañčatáb au Buddha (*), 
mais une cérémonie royale d'allure brahmanique, le bidhi sárada, qui se fait vers 
la même époque (% et qui paraît bien avoir valeur de rire agraire (9), 

Un fait marquant, ve be étudie le systéme des offrandes au Cambodge, 
est l'importance des symbolismes. Ceux-ci ont, sans aucun doute, valeur magique : 
il y a dix-neuf tours de popil ou dix-neuf fils à la mèche de bougie, parce qu'il s'agit 
de roborifier ou de fixer dans le patient ses dix-neuf esprits vitaux. P 

De rôle olique ou magique, ou emplo ur la délectation rits, 
les —— sein aussi d'éléments de — Le Cambodgien wa 
à l'esprit dangereux un pé avec l'image de l'homme ou de l'animal qu'il veut délivrer 
de son emprise. Il substitue également une victime à une autre : l'homme sacrifié 
au näk tá est remplacé par un buflle, puis par un pore. On peut difficilement faire 
le point de départ entre le symbolisme (toujours avec valeur ma ique) et la trompe- 
rie. Lorsque le paysan de Samröh Kandal, pour la cérémonie du 
sur l'autel < des morceaux de glaise qui représentent des souris et des blattes afin que 
ces animaux deviennent «comme les chiens» du ndk td et, lui obéissant, n'abtment 
pas les champs, il y a symbolismo, car rien n'empêcherait de se procurer des animaux 
réels et de les attacher auprès des offrandes. Quand l'habitant de Kràá Puñ Rór 
remplace par des coquillages les dons d'argent au nk tå, l'on peut se demander 
s'il n'y a pas souvenir d'une époque où des cauries étaient employées comme 





pour les courges et les citrouilles. Je me suis demandé si le träld2 n'aurait pas i 

ar min dont parle M** Colani. En Birmanie, le dieu lare est représenté par un coco sume an 

carré (Temple, ep. eit, per) nenne un turbans et placé sur un cadre de bambou 
+ cit., p. 17), ce qui ont les crânes sont accrochés dans les habi- 

vens dak ecl tua Lu — 


(0 Voir C. A. E. V. pasi 
> ——— The Burman, his Life and Notions, 3* èd., p. 188. 
TIL 


le a w'en ai pas trouvé mention dans Kenneth Wells, Thai Buddhism its Rites and Action. 

a „ò consécration d'une image nouvelle du Buddha a lieu, annuellement, à l'aube do 12 igure 
de la quinzai des morts, c'est-à-dire en fin de saison des pluies, 

w itch Wales, Siamese State Ceremonies, p. 331 et suiv, 
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monnaie; mais quand ailleurs on offre des cailloux au lieu d'argent, Pon peut 
admettre qu'il y a supercherie. Je crois, néanmoins, aprés avoir interrogé des 
quantités de Cambodgiens, que l'idée de tromper les dieux et génies leur est 
étrangére. Le monde extra-sensible est à la fois trés semblable et tres différent du 
nótre, il s'agit d'en profiter pour obtenir, au meilleur prix, un équilibre permettant 
à l'homme de vivre en paix. Le Cambodgien suivra donc les pratiques des anciens ‘"), 
répétant ce qu'ont fait leurs aieux, redisant à la veillée les mythes et les contes par 
lesquels ils s expliquent le monde. 

Ainsi, malgré qu'ils aient professé les religions hindouistes, malgré qu'ils soient, 
de nos jours, profondément et sincèrement bouddhistes, les Cambodgiens possèdent 
un ensemble de croyances et de pratiques dont il est impossible de retrouver la 
source aux [ndes et qui, selon toute vraisemblance, leur viennent de leur plus 
lointain passé. 





0) Cia ads, litt, evieux-vieuxs, 





KANOK NAKHON 


AN ANCIENT MON SETTLEMENT 
IN NORTHEAST SIAM (THAILAND) 


AND ITS TREASURES OF ART 
by 


Major Erik SEIDENFADEN 


Situated in Northeast Siam, in the group of villages, or tambóx, of Nong Paen, 
at a distance of about 3 kilometers to the West of the amphó or District Office of 
Kamalasai (formerly in the changwat or Province of Kalasindhu, at present Mahä- 
sarakhäm), are the remains of an ancient earth walled place called Kanók Nakhon 
or Müang Fa DSL Sung Ying which seems to be of no mean interest, both archæo- 
logieally and historically speaking. The following information has been obtained 
through the kindness of my old friend Mr. Francis Henry Giles, or Phraya Indra 
Montri Sri Chandra Kumara, late Director-General of the Siamese Revenue 
Department and for many years the distinguished President of the Siam Society. 
Mr. Giles, who perhaps possesses an unequalled knowledge of the history and the 
countries of Siam, the Shan States and Burma, obtained the information given 
here from one of his former officers, Phra Pahirath Phibun, Revenue officer of the 
Province of Nakhon Rajasima (vulgo Khorat) who carried out his investigations 
concerning the old town according to Mr. Giles's written instructions. It seems 
that Phra Phahirath visited Kanók Nakhon some time during the year of 1938, 
In his report (in Siamese), submitted to Mr. Giles, Phra Phahirath gives some 
extraordinary measurements for the old place. He thus says that the northern 
city wall has a breadth of five sen or 200 metres while the southern city wall has 
a pev i indem than forty sen or 1.800 metres! As Phra Phahirath does 
not state ht of these two city walls one must su that his writing kw 
we must be a slip of the Sad yao (long). For the eastern and —— 

e length is given as 2.400 metres. From the croquis, drawn up according 
to the corrected dimensions, it will be seen that the contours of the te take on 
a curious trapezoid appearance. According to Mr. Giles the area of the town 
should be about 3/4 of a square mile. speaking of the city moats our 
informant gives the same extraordinary measurements as given for the northern 
and southern city walls, writing * broad» when +long» no doubt is meant, The 
moats are only partly filled with water which in the deepest places does not exceed 


EBEFEO, XLIV-A. hi 
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two metres, With regard to the city walls Phra Phahirath states that they have a 
thickness of only one wak or a metres which probably is a gross understatement. 
He says furthermore that the height of the walls or ramparts originally was about 
10 sok or 5 metres but due to age, wear and tear, they now only reach the height 
of 3 metres, at most. The height is very uneyen and in some places nothing is 





MU'ANG FA DET SUNG YANG OR KANOR NAKHON 


o soo 1900 METERS 
Fw. 13. — Müang Fa Det Sang Yang or Kank Nakhon. 


left of the former city walls. Of the city gates no traces are left not even of their 
former places, not to speak of their appearence. There is, however, a ruined 
stupa or phra chedi standing close to the northern city wall. Its base measures 
30 mak or 60 metres in eircunference while the remains of the stupa itself reach a 
height of 10 metres. Phra Phahirath does not mention the style of the stupa, it may 
therefore be of a later origin than the town and the many carved bai semas, No other 
monuments or objects of interest are met with inside the city walls, says Phra 
Phahirath. The + bai semas», i. e. the embrasure stones, are not fixed on the top 


KANOK NAKHON, AN ANCIENT MON SETTLEMENT 645 


of the city walls but are placed in rows in an adjacent field at the rim of the 
jungle, quite near to the old town site. The inhabitants of Ban Mak Gém, which 
he have collected more than a hundred of these «bai semas» and stuck 
them in the ground forming an enclosure for the village wat or Buddhist —— 
some of the «bai semas» have also been put up in frontfof the bót (upada). This 
was done either in 1935 or 1936. Referring to the photographs, which he took 
of some of the carved stones, Phra Phahirath says that he estimates the total number 
of them at not exceeding 3.000 mew and he adds that they are carved with 
sculptures alike to them seen on his photographs. He says that the sculptures 
are much worn by age and weather so the sculptures are mostly not very distinct. 
A few of them seem, however, to represent scenes different from those depicted on 
the majority of the slabs but then they are also rather unclear due to the ravages 
of time. 

Concerning the history of Kanök Nakhon the local inhabitants possess a myth 
which, in its essentials, may contain a grain of truth. They told Phra Phahirath 
as follows : Müang Fa Dét Sung Yang or Kanók Nakhon was founded in the year 
1164 B. E., corresponding to 621 A. D., which date, in view of the style of the 
sculptures, does not seem to be too unreasonable. A certain Chao Fa Ra-ngiim 
was the founder of the town. He governed the town as an independent ruler owing 
fealty to nobody but his power was limited to the town itself and a few outposts held 
for —— purposes. The old walled city has now been deserted for more than 
1.300 years, ad it fell already during the life time of Chao Fa Ra-ngüm. The 
cause for the desertion and depopulation of Kanók Nakhon was a q about the 
beautiful daughter of the prince. Her name was Nang Fa Yat, «Princess the Dewy 
a and she was wooed by the chao or ruler of Miiang Chieng Som (the site of this old 

ed town is in the district of Sahatsakhandh and not very far to the northwest 

of Kamalasai). The wooing of the Chieng Som ruler was objected to by the father 
of fair Princess Dewy Sky with the fatal result that war broke out between the two 
rincelets who both were killed in the ensuing contest. Since that happened 
ök Nakhon has been a deserted town. Chao Fâ Ra-ngiim is said to have been 

a younger brother of the chao or prince of Müang Nong Hàn (at present an amphö 
district in the province of Udorn). Due to reciprocal jealousy the elder brother 
sent Chao Fa Ra-ngiim away, together with a portion of the inhabitants of Múang 
Nong Han, with instructions to the latter to found a new town and to fend for 
himself and his party. Chao Fa Ra-ngüm did so but had not sullieient time to 
finish building his town before war broke out and the end came. The tale adds 
that due to this —— carving of the + bai semas» wat nos completed nor were 
they put in place on the top of the city walls. Phra Phahirath finishes his narra- 
tive by saying that the descendants of the people of those far off times call the old 
town site Miiang Fa Dët Sung Yang. So far Phra Phahirath. The present inha- 
bitants of Bán Góm are, however, not Món but ordinary Laos Wiengchan, 
exiles of that war which destroyed the capital of the kingdom of the same name 
in 1897. As regards the myth about the quarrel concerning the fair Princess 
Dewy Sky 1 would like to point out its similar ee the tale told about a certain 
Phraya Nakhon Hóng of Ban Phon Múang Mathan who was killed in battle with 
Phraya Kalahom from Thi Rat (Raja) whom he had refused his beautiful daughter 
in marriage"), This similarity may be due to a common origin of the two tales 





— Seidenfaden, Complément à Vinventawe descriptif des monuments du Cambodge, in 


hr. 
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or to the tale having wandered from north to south or vice versa. Such wanderin 
of myths or fairy tales are of course common in our Eurasian continent, and did 
not king Suriya of Lanchang wage war with the principality of Chieng Khwang in 
the year 1651 «for the sake of the beautiful eyes of a new Helen», the Princess 
Ken Chan, as Paul Le Boulanger tells us in his Histoire du Laos français. The 
date given by the myth for the foundation of Kanók Nakhon corresponds with the 
reign of King Iganavarman of Kambodia at which time the part of the formerly 
mighty Fu-nan, which lay to the north of the Dung Rek , formed an inde; 
dant siate by the Chinese called Tshen-la of the land but the true name of which 
probably was Bhavapura‘'), Our tale also says that the qe of Kanók Nakhon 
hailed from Müang Nong Hán. There are two places of this name in the province 
of Udorn. One hes to the northeast of the large inland lake called Nong Han or 
Lahan Yai or Kumphavapi, the other, called Müang Nong Han Kao, is a deserted 
walled town lying on the eastern shores of the lake. The former place is rather large 
and fortified with double ramparts and broad water filled moats. It was built 
during the wars with the Burmese in the 1760es. The ramparts of this fortress 
were formerly crowned with «bai semass of sandstone. They have now been 
removed and used for enclosures round several of the templesin the town. Our emi- 
grants did evidently not come from the present Müang Nong Han but most 
bably from the so-called Müang Nong Han Kao. I have not visited the old Nong 
Han town but in 1910, when serving in the circle of Udorn, I was told about its 
existence. . It might be worth the trouble to explore this old site. It may be added 
that according to our tale Chao Fa Ra-ngiim was a Khóm which may be either Khmer 
or Món. However, whether the Kanók Nakhon people came from Miiang Nong 
Han or from some other place it is clear that the sculptures on the < bai semas» are 
the handiwork of Món artists wearing the distinct impression of the Dvaravati 
school of art. 

Professor Cœdès, in a private letter to the writer, recently said «to find the art 
of Draravati so high up in the north is rather unexpected and poses a « political » 
problem because we tad ourselves here in a region which in the vuth century 
should be a part of Tchen-las. About this time too it is reasonable to believe 
that Dyaravati, this highly civilized Món realm about whose history we know so 
little, had regained its independence after for several centuries having been a 
vassal of imperial Fu-nan which now was quickly disintegrating, after the rebellion 
of the Khmer princes Bhavavarman and Citrasena, by the the middle of the sixth 


century. 

Phra Phahirath took a number of photographs of the above mentioned sculp- 
tures but most of them are too indistinet to allow a satisfactory explanation. Pro- 
fessor Cœdès has kindly lent me his aid in identif ying the four sculptures reproduced 
here for which I beg him to accept my warmest thanks. The Professor says that 
photograph No. t represents the Buddha (standing in a grove), No. 2 represents 
the Buddha standing between to assistants, and this sculpture is of a typical Món 
style influenced by the Gupta art (this motif is met with in many stucco reliefs found 
in Nakhon Pathom near to the great stupa there). As regards No. 3 this again 
represents the Buddha but here the style seems to belong to a later period. 

About photograph No. 4 Professor Cwdès says : «Il it is a newborn child, the 
person standing to the left, is holding in his arms (and the Professor is not sure on 
this point) it might represent the prediction of the rishi Ásita». 





— Dupont, La dislocation du Tehen-la et la fondation du Cambodge angkorien, in BEFEO, 
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It is very much to be desired that the Archwological Service of The Fine Arts 
Department in Bangkok should take the necessary steps to have this ancient site 
properly and thoroughly explored as soon as possible. An exact plan of the old 
town should be drawn up and good and clear photographs taken of all the carved 
slabs. In the case that photographing of the more worn and indistinct sculptures 
should not be possible an artist familiar with Buddhist iconography (not difficult 
to find among Siamese artists) might copy them with ink and pencil. us hope 
that this will be carried out in a near future! 


Sorgenfri, Denmark, 15th August 1951. 


ADDITIONAL NOTE 


In my «Complément à l'Inventaire descriptif des Monuments du Cambodge», 
BEFEO, vol. XXII (1923), p. 78, under the head lines of Kamalasai, | mention 
gue of archwological interest called Bin Müang Sung Yang, saying that at this 

illage is found a sanc of bricks and some stone sculptures. This information 
was due to hear-say as 1, due to my duties as an Assistant Inspector-General of the 
Gendarmerie, had no time to visit the place myself. When looking on the map 
attached to my Complément it will be seen that Ban Müang Sung Yang is identical 
with Müang Fa DSL Sung Yang, or Kanök Nakhon, only the distance of that place 
from the amphi office in Kamalasai is not 15-16 kilometres but much less. Kanók 
Nakhon means «the City of the Rice Flower». 


E. S. 





Beirens ox t'Écors Frascarsz s'Esrnix-Onnevr, t. XLIV, fase. 2, 1955. Pi. LXXI 





d 
The Buddha 
(the scene here depicted 
is difficult to identify). 





The Buddha standing between two assistants. 





The Buddha The prediction of Asita, 


(standing in a prove) 








DIVERSITE ET RYTHME 
DES FONDATIONS ROYALES KHMERES 


par 


Philippe STERN 


En Extréme-Asie (Inde et Indochine), nos recherches s'efforcent de reconstituer 
l'évolution de certains arts religieux et traditionnels. La méthode se base sur la 
convergence du développement de nombreux motifs permettant d'établir des 
ch contiguité entre ces styles, et, également, leur ordre de succession. Ainsi se 
forme peu à peu une chafne continue qu'on táche d'attacher ensuite, si possible, 
à quelques dates certaines. D'assez nombreux résultats ont pu étre ainsi enregistrés 
et une partie contrôlée. Mais, sur divers points, histoire de l'art et histoire des 
religions interférent. Bien que désirant nous borner au domaine de l'art, novs 
avons été ainsi déjà amené à examiner le problème du «temple-montagne khmér, 
du culte du linga et du Devarajas (BEFEO, t. XXXIV, fasc. a, 1935, p. 611), 
court travail qui posait l'idée du «temple-montagne » et distinguait les deux princi- 
paux éléments qui constituent le temple khmér. La présente étude se raccorde à 
cet article et tente de poursuivre plus avant. 

Plusieurs conceptions générales éclairant l'esprit religieux khmér nous ont 
semblé surgir du premier panorama historique ramassé et précis qu'on ait composé 
sur l'Histoire ancienne des Etats hindowisés d’Extréme-Orient (1944). M. Cœdès, 
auteur de ce livre, s'est efforeé également de mettre au point récemment la question 
longtemps discutée de la destination funéraire des grands monuments khmérs 
(Cœdès, BEFEO, 1940, p. 315, idée reprise et résumée dans Cœdès : Pour mieux 
comprendre Angkor, 1 943). Les conceptions qui nous sont apparues ainsi ont sinon 
supprimé, du moins atténué nettement les difficultés contre lesquelles était venue 
buter notre précédente étude. Mais elles ne présentent, avouons-le, ni la même 
certitude, ni la méme possibilité de vérification que les résultats enregistrés en 
histoire de l'art : tendances plutòt que notions délimitées, leur probabilité et surtout 
leur valeur comme directions de recherches nous ont amené cependant à les exposer 
ici. Et ceci d'autant plus volontiers que M. Cedés, dont les ouvrages ont déclenché 
ces réflexions, a bien voulu nous aider, reprenant certaines de ses traductions 
anciennes, nous indiquant les diverses inflexions possibles du sens de certains 
textes, examinant avec nous ces conceptions, les modifiant sur certains points, les 
développant sur d'autres. Une part de ce qu'il peut y avoir de valable ici lui revient 





(1) Bulletin de U’ Ecole francaise d' Extréme-Orient = BEFEO, — Cards, Inseriptions du 


Cœdès, IC. — Barth et Bergaigne, Inscriptions sunscrites du Campa et du Cambodge = Barth et Ber- 
gaigne, ISCC, — Journal asiatique => J. As. 
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done. C'est d'ailleurs depuis de longues années en nous renvoyant la balle que bien 
des progrès ont pu être enregistrés dans nos études, chaque résultat, en histoire 
et philologie d'une part, en archéologie et histoire de l'art d'autre part, susci- 
tant, du côté opposé, de nouvelles perspectives. 

Nous résumerons brièvement plus loin, pour le lecteur non spécialiste, l'état 
actuel des questions envisagées, point de départ du présent travail, Auparavant, 
nous voudrions dégager e ind énérales que nous avons cru voir apparaître et 
tenter d'éclairer certains points obscurs jusqu'ici. Pour la commodité de notre 
exposé, nous en donnons d'abord les résultats sans preuves. C'est par l'étude 
de ces mêmes conceptions à travers l'histoire khmére, étude qui suit (p. 662) qu'on 
verra ce qui les appuie et nous a amené à les proposer. 


Une première idée s'est imposée à nous. Tout au moins dans les fondations 
importantes et royales, deux types différents de temples khmérs semblent exister 
répondant aux deux éléments principaux que nous avions dégagés en histoire de 
l'art et dans notre précédent article sur le rtemple-montagne > khmér (BEFEO, 
t. XXXIV, fasc. 2, 1935, p. 611) : la « tour-sanctuaire n (präsdt) d'une part, la cpyra- 
mide à degrés» du «temple-montagne» (symbolisant la montagne divine, centre du 
monde des dieux) d'autre part. Il ne s'agit done plus seulement de deux éléments, 
séparés à l'origine, qui s'uniraient dans les grands « temples-montagnes s. 

Un temple différent du «temple-montagne» paraît se maintenir, temple destiné 
surtout à assurer le salut religieux des ancêtres, avec une tour-sanctuaire par 
ascendant. Mais ce «temple aux ancêtres» ne comporterait pas la pyramide du « temple- 
montagne z, 

eur pe type serait le « temple royal», caractérisé par la « pyramide à gradins» ou 
une construction analogue à l'époque tardive, avec, dressé au centre et au sommet, le 
linga portant le nom du roi uni à celui de Civa, lihga assurant la stabilité du royaume, 
lihga accompagné, du moins jusqu'au milieu du Y siècle, par les huit «mūrti» 


—— du Dieu. 

e temple en effet, lié aux idées de monarchie universelle, serait centre du monde 
des hommes comme le mont sacré est centre du monde des dieux. Des tours sanc- 
tuaires s'y surajouteraient. Ces conceptions se modifieraient un peu vers la fin de 
l'art khmér. 

S'il en est ainsi, certains redoublements de temples, sous le même régne et dans 
la méme ville, se comprennent mieux, redoublements qui nous avaient beaucou 
surpris : Práh Kö et Bäkoñ ; Mébôn oriental et Prd Rup; Ta Prohm ainsi que Práh 
Khan («temple aux ancêtres» dédoublé) suivi du Bàyon. 


D'après les exemples trop peu nombreux que nous pouvons contróler, les 
«temples aux ancêtres » seraient consacrés surtout aux ancêtres directs du roi (parents 
et grands-parents) qui peut-être parfois n'étaient pas royaux, 

Dans le «temple aux ancêtres», nous trouvons quelquefois aussi, mais assez 
rarement semble-t-il, des ancétres par alliance, soit parce que ces derniers sont 


haut placés et royaux, soit — conception de M. Pierre pont — parce qu'ils étaient 
possesseurs du sol. 
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Cet hommage rendu à des humains unis à un dieu dans le «temple aux ancêtres 
(et éventuellement aussi, dans le rtemple-montagne ») semble étre une coutume qui 
s'affirme chez les Khmèrs à la fin du Y siècle, puis évolue en s'étendant toujours 
davantage (Credis, «Note sur l'apothéose au Cambodge», Bulletin de la Commission 
archéologique de I’ Indochine, 1911, p. 38). Pour les rois, il s'accompagnait d'un 
nom posthume indiquant, en général, le séjour divin où le roi était censé résider. 
Mais si on donne parfois à cet usage, par rapprochement avec la coutume romaine, 
Je nom d'apothéose, il ne comporte pas, croyons-nous, la méme affirmation de soi 
un peu mégalomane qu'il avait en Occident. Tl s'agit moins de devenir dieu, que 
de se perdre en la divinité, dans le séjour divin et, en se désindividualisant, de 
sortir par cela même de la transmigration et d'atteindre à la délivrance. Le eulte, 
dans la «tour sanctuaire» ainsi consacrée, était destiné au dieu mais bénéficiait 
à l'homme, comme en Europe une messe perpétuelle instituée pour le salut d'une 
Ame. Les formules employées sont en général : «pour l'augmentation du dharma» 
(valeur religieuse qui, chez les Khmèrs, a le plus souvent un sens funéraire); 
«pour le bonheur» (céleste); «au bénéfice»; «pour l'augmentation du mérite»; 
«pour la fortune»; «pour obtenir le ciel»; «pour la délivrance». La statue divine 
est alors parfois dite rá la ressemblance », bien qu'il ne s'agisse jamais, sauf à la fin 
de l'art r, de véritables portraits. Elle a été établie, on y insiste, selon les 
règles, selon les rites, ete. Détail curieux : sauf une fois à Práh Kô (premier «temple 
aux ancêtres» peut-être), le nom divin donné au roi n'est pas employé pour la 
statue ou le liga de la «tour sanctuaire» qui lui est consacré dans un og ct aux 
ancttres>. Quand nous connaissons le nom — ce qui est assez rare — c'est le nom 
humain qui est employé lié à celui de Civa (Tevara) avec de plus, assez souvent, le 
titre de varman (qui n'existe pas pour le liüga royal du «temple-montagne »). 
Il est possible — idée de M. Cœdès — que ce nom en evarman soit surtout ou uni- 
quement employé pour les rois qui avaient un liga royal à leur nom ‘sur un 
etemple-montagne» et pour différencier la statue d'ancêtre de ce linga. 

Mais ce culte pour le salut de tel humain institué, il ne semble pas qu'il y ait lien 
de le renouveler ailleurs, en tout cas jamais, semble-t-il, dans la méme ville. Plu- 
sieurs tours-sanctuaires ne paraissent pas à apibus ètre consacrées à un méme roi 
défunt, au moins dans la méme région. Cela entratnera des conséquences intéres- 
santes. 

Si, comme nous le croyons, le «temple aux ancêtres» est réservé aux ancêtres 
directs (ou par alliance quand ils sont laut placés), en seraient exclus les rois anté- 
rieurs non ancétres et les ancétres royaux et mythiques lointains. Remarquons que 
lorsque, par deux fois, les inscriptions qui nous sont parvenues indiquent une 
consécration de tour-sanctuaire dédiée au rot précédent, non ancêtre mais cousin du roi 
fondateur, ce n'est pas dans le «temple aux ancêtres» que sont érigées ces images, mais 
dans le «temple-montagne s. De même, semble-t-il, pour les ancêtres royaux plus ou 
moins mythiques de l'ancien temps qui auraient une valeur royale et non 
familiale, 

Bien souvent — M. Cœdès nous l'a fait remarquer — les rois (sauf certains usur- 
pateurs bien entendu) tâchent de se rattacher à leurs prédécesseurs et ancôtres en 

lacant le epe aux ancêtres» en liaison avec une fondation du règne précédent. 

"est ainsi que Yacovarman I" fonde son «temple aux ancêtres» dans uno Île au 
milieu du bassin que son père avait fait creuser. Le fils de Yacovarman édifia, 
semble-t-il, son «temple aux ancêtres» au pied du Bakhda, etemple-montagne s de 
son père, temple aux ancêtres non identifié mais dont nous savons l'existence par 
l'inscription de Bakséi Cämkröh. Rajendravarman, dit parfois Rajendravarman IÏ, 
neveu el quatrième successeur de Yagovarman 1”, placera son «temple aux ancêtres» 
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dans l'Île du bassin que Yagovarman avait creusé. Ï imite ainsi Yagovarman lui- 
méme qui, nous venons de le voir, fit une fondation analogue dans l'ile du bassin 
creusé par son pére. Jayavarman VII enfin, d'aprés nos études, commencera les 
nombreuses adjonctions qui se succédèrent dans les temples bouddhiques récents 
le Práh Khan de Kömpon Thom en y construisant tout d'abord l'«enceinte 

d. domin qui est exactement contemporzine de l'enceinte de domaine du Práh 
Khan d'Angkor consacré à son père. Or le le principal de Práh Khan de Kámpoà 
Thom est peut-être une fondation de ce dernier, le roi Dharanindravarman II 
(voir p. 683). Enfin — et ceci est encore une remarque de M. Codes — il n'est pas 
ible que la ierit rar de Préh Kô (premier «temple aux ancêtres» 
peut-être?) sur le côté et fort loin du centre de l'enceinte qui l'enserre, soit dde au fait 

"il se rattacherait à une fondation antérieure occupant le centre de cette enceinte. 
ien n'a été retrouvé sur ce point mais peut-étre s'agissait-il d'une construction 
en matériaux légers? Aucune «pyramide à degrés» en matériaux durables anté- 
rieure à Bakon n'a été en effet signalée dans cette région de Práh Kô où s'étendait 
l'ancienne capitale de Hariharälaya et où le roi-dieu (qui pour nous est le 
linga wth avait été ramené aprés la fondation de son culte au Kulén par Jaya- 
varman I] (l'inscription de Sdök Kak Thom est formelle sur ce point). H n'est donc 
m impossible que le «temple-montagne» du liñga royal pendant la fin du règne 

Jayavarman Il et pendant le règne de Jayavarman II ait été en matériaux légers 
et ait occupé le centre de l'enceinte de Präh Kö. On comprendrait alors qu'un 
etemple aux ancêtres» soit venu se placer dans cette même enceinte et à proxi- 
mité, mais il ne s'agit là, avouons-le, que d'une bien fréle hypothèse. 

Concluons en rappelant que si le «temple aux ancêtres», après avoir pris une 
Kane kind KO at à Lol: tomtedieksccss Anto se méme 
piédestal, hommes devant, femmes derrière — se modifie ensuite, il n'aura jamais, 
s'il est seulement «temple aux ancêtres», la forme de la «pyramide à degrés» qui 
restera le signe distinctif du « temple-montagne » royal et il ne comportera ni le liga 
au centre portant le nom du roi lié à celui de (iva sans le titre de evarman», ni la 
multiplication des lihga ou des formes de Civa liée aussi au symbolisme royal. 


En opposition, semble-t-il, avec ce «temple aux ancêtres» est le »temple-mon- 
tagne» royal Ce dernier paralt être obligatoirement une «pyramide à degrés», 
imitation, au centre du monde des hommes, de la montagne divine, centre du monde 
des dieux. Que cette « pyramide à gradins» soit le symbole de la montagne divine, 
on ne peut en douter car un fronton de Bantáy Sréi représente ainsi le mont 
Kailása ébranlé par Ravana. 

Au sommet et au centre de cette «pyramide» est la «tour-sanctuaires conte- 
nant le linga ayant le nom du roi lié à celui de Civa (mais sans le titre de varman): 
Indreçvara, Yacodharecvara, Räjendregvara, etc. Ce lihga royal symbolise évidemment 
la puissance créatrice du dieu et par cela même celle du roi. Il est lié aussi à 
la stabilité du royaume : certaines inscriptions mentionnent ce terme (Mébón orien- 
tal, BEFEO, t. XXV, p. 353, stance a 18). 

Autour de ce liòga royal, placé au sommet et au centre du temple, sont générale- 
ment les huit mürti de Civa (huit linga à l'origine et pendant une période assez 
longue), c'est-à-dire les huit formes de Civa, les huit aspects de la nature créée 

nature naturée de Spinoza) en face de la nature créante (nature naturente) du 
ihga central (inscription de Bako, stance 25, Cædès, Inscriptions du Cambodge, |, 
p. 34; inscription du Mébón oriental, stance 208, BEFEO, 1925, p. 351; inscrip- 
tion de Prè Rup, stance 282, Cœdès, IC. 1, p. 140). Ces huit marti semblent ainsi repré- 
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senter la terre entière en connection peut-être avec les huit lokapala, gardiens 
des huit directions dont parle l'inscription de Prè Rup (stance 278, Cœdès, IC, I, 
p. 140). Nous voyons ainsi le roi étendant de tous côtés sa omination sur le 
monde des hommes, constitué par les huit formes qui résument sans doute l'uni- 
vers entier : on sait combien l'idée de Cakravartin, monarque universel, im e 
depuis des temps anciens la pensée indienne. Cette idée semble ressortir également 
de la partie de l'inscription de Sdók Kak Thom indiquant la fondation du culte 
royal du devarája. Dans la partie khmère, on nous indique que le brahmane nommé 
Hiranyadäma, expert en science magique, vint de Janapada, parce que S. M. les 
Pieds sacrés Parameçvara (Jayavarman 11) l'avait invité à accomplir une i 
telle qu'elle rendit impossible pour ce pps des Kambuja toute allégeance 
vis-à-vis de Java, telle qu'elle rendit possible l'existence d'un maitre sur la terre 
absolument unique qui fût Cakravartin (BEFEO, t. XLIII, p. 109). 

Ce devaräja, nous avions déjà pensé il y a une quinzaine d'années (BEFEO, 
t. XXXIV, p. 611) qu'il s'identifiait avec le liga royal du temple-montagne. M. Pierre 
Dupont, après avoir semblé revenir à l'ancienne idée d'un liga particulier que les 
rois auraient transporté avec eux de capitale en capitale (BEFEO, t. XLII, p. 64), 
se demande maintenant s'il ne s'agit pas, comme nous l'avions suggéré en 1935, 
d'un rituel ( BEFEO, t. XXXIV, p. 614)? Ce rituel était-il appliqué sur le temple- 
montagne? Ce n'est pas certain, mais c'est probable. En tout cas la conception 
gênante du liiga unique changeant de lieu semble exorcisée par une étude plus 
approfondie de la phrase de l'inscription de Sdök Kak Thom qui avait suscité cette 
hypothèse. M. Cœdès, dans une conférence récente (résumée dans Conferenze, 
1952, p. 14), indique que l'idée du liñga transporté vient simplement d'une 
mauvaise i rétation de la phrase en question qui, «loin de parler comme on l'a 
cru d'une et méme image résidant dans toute capitale oú les rois la condui- 
sirent », dit textuellement : < Quant aux différents (a divers) kamrateh jagat ta raja 
[devarája] (ou aux kamrateñ jagat [ou devarája] des différents rois), quelles que 
soient les capitales où les rois sont allés, ils ont été amenés aussi comme kam- 
rate jagat associés aux règnes des rois qui se sont succédé». 

Fonder un temple-montagne nouveau a chance d'étre lié à une cérémonie comme 
celle du Cakravartin, monarque universel, et correspondre à la fondation d'une 
nouvelle ville, centre supposé du monde que régit le roi. C'est M. Pierre Dupont 
* a attiré notre attention sur ce point. Il semble que, pendant la première époque 

e l'histoire khmére, les constructions en matériaux durables étant moins impor- 
tantes, on ait moins hésité sans doute à se transporter assez loin pour fonder vrai- 
ment une nouvelle ville à chaque régne de roi prétendant au titre de Cakravartin. 
A partir du moment où les monuments religieux furent plus considérables, on hésita 
sans doute à s'éloigner et à tout reconstruire. Il y eut d changement symbolique 
de centre, semble-t-il, dans une agglomération restant encore en contact avec la 
ville précédente. Il en fut sans doute ainsi pour Bàkoi par rapport à l'ancienne ville 
de Hariharälaya, pour Bakséi Cámkróñ par rapport au Bákeñ et à la première ville 
d'Angkor, pour le Mébón oriental et Pré Rup créant ce que nous avons appelé 
la « Ville de l'Est» à un on enfin — toujours à Angkor — pour Ta Kir, le Phimä- 
nàkàs, le Bàphion, Angkor Vat peut-être si ce n'était pas seulement un mausolée, 
pour le Bàyon finalement. 

Remarquons que nous trouvons sur des inscriptions diverses relatives aux 
eee des phrases ayant une certaine résonance avec l'inscription de 
Sdók Kak Thom et peut-être la cérémonie du Cakravartin. Il en est'ainsi de : «selon 
la coutume royales (inser. de Bakoh) ou de = pour accomplir les devoirs royaux» 
(inser. du Mébin oriental) dans les deux cas en connection avec ces huit formes 
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créées de Civa. ell a érigé les huit corps (mūrti) du Seigneur, nommé selon la 
coutume royale (?) qui sont les formes de la terre, du vent, du feu, de la lune, du 
soleil, de l'eau, du vide et du sacrifiant», dit l'inscription du Bäkoü (stance 25, 
Ciedös, IC, l, p. 34). = Et ce grand guerrier (Rajendrayarman), qui accomplissait les 
devoirs d'un roi, érigea cette statue de Visnu et de Brahma, de méme que huit 
libga du (dieu) aux huit formes (Givi) dit l'inscription du Mébén oriental (stance 
208, BEFEO, 1925, p. 351). Malheureusement, à Bàkoi, il s'agit d'une partie 
mutilée de l'inscription dont la lecture n'est pas sûre, et, pour le Mébón oriental, 
cette phrase peut aussi bien s'appliquer à l'ensemble de la fondation du « temple- 
montagne» — ce qui d'ailleurs serait également important — qu'aux huit formes de 
Civa représentant le monde créé. 

Cette conception du dieu sous neuf aspects, un aspect unique créateur et huit 
formes créées, semble trés ancienne et remonter, sous une apparence d'ailleurs diffé- 
rente, jusqu'à l'Égypte. Il n'est pas impossible qu'elle ait été transmise au monde 
indien par l'intermédiaire du gnosticisme et par ce chemin qui s'ouvrit en Iran au 
ur" siècle grâce au manichéisme. " 2 

Le « le-montagnes nous parait donc constitué : 1° par la »pyramide à 
Taar vae la montagne divine, pyramide qui se ———— jusqu'à la 
fin de l'art khmér quitte à être légèrement modifiée; 2° par le symbole central unis- 
sant le roi au dieu, rea portant le nom du roi lié à celui de Civa pendant longtemps, 
puis, vers la fin de l'art khmér et pour des cultes non civaites, statue jouant le méme 
rôle; 3° enfin par les huit formes de Civa figurant le monde créé et répondant au 
liga central, huit formes que nous voyons se perpétuer au moins jusqu'à la fin du 
règne de Rajendravarman (Pré Rup, 961). 

Le «temple-montagnes se complète par des «tours-sanctuaires» dédiées à des 
divinités et méme à des humains liés au dieu, mais, d'aprés le petit nombre d'exem- 
ples que nous connaissons, il s'agirait plutdt pour ces derniers, soit de rois précédents 
de la méme génération, cousins par exemple (Jayavarman III à Bàkoh ; Harsavar- 
man JI à Pré Rup), soit d'ancêtres royaux lointains et mythiques mais non directe- 
ment familiaux (la reine du [roi] qui réside dans l'Indraloka à Bäkon, Vicvarüpa 
à Pré Rup) [stances 30 et 32 de Bako’ et stances 281 et 279 de Prè Rup, Codes, 
IC, l, p. 35 et 32, 140 et 76]. Quant aux ancêtres indirects ayant régné sur le Cam- 
bodge, ils po sans doute être honorés, ou dans le «temple-montagne» 
(exemple à Pré Rup), ou dans le «temple aux ancêtres» (exemple à Práh Kô). 


A ces deux types de temples s'ajoutent les fondations d'intérêt public, à la fois reli- 
gieuses et sociales, pour l'expansion religieuse et le bien-être de la population : bassins et 
travaux —— surtout, ermitages, puis, plus tard, hópitaux et gites d’ 
Ajoutons les restaurations de villes et le rétablissement du culte, aprés restauration 
ou terminaison de l'édifice avec consécration nouvelle, dans les sanctuaires délaissés 
ou ruinés par la guerre. 

Ces fondations d'intérêt peu qui ne comportent pas le plus souvent l'édifica- 
tion de monuments en matériaux durables, ont pourtant une grande importance et 
nous les rencontrons constamment. 

Ces travaux hydrauliques semblent à la fois être d'utilité publique et avoir une 
valeur symbolique et cosmique — MM. Coedés et Filliozat nous l'ont fait remarquer — 
en liaison avec le «temple-montagne s. On sait que la montagne divine, centre du 
monde des dieux, était entourée par l'océan. Or, bassins et fossés sont constamment 
appelés -océans> dans les inscriptions. Une inscription sous Jayavarman VII 
—— des Präsät Cruñ) est formelle : les fossés de la ville symbolisent l'océan 

BEFEO, t. XXVIII, 1938, p. 88). Il est possible que les larges douves d'Angkor 
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Vat aient joué le méme róle par rapport, au temple et qu'à différentes reprises les 
longs bassins répondent en tant qu'océans à des »temples-montagnes» : le Baray 
occidental d'Angkor dont le Mébón est du style du Baphuon correspondrait à ce 
dernier, une inscription semble l'indiquer (Cœdès, IC, ITI, p. 4 et 10 ; le Baray 
oriental d'Angkor, creusé par Yacovarman, ili it le Phnom Bakhéú ajouté 
ensuite; le bassin d’Hariharälaya (Indratatäka) serait en liaison avec Bàkoh. 


Diversité des fondations royales, indique notre titre. Cette diversité, nous venons 
de la voir et elle explique que fe importants monuments royaux soient jux- 
taposés sous le méme règne. Mais il n'y a pas seulement différence entre ces fon- 
dations, leur succession semble obéir à un certain rythme. 

Toujours ou presque toujours, les fondations d'intérét public viennent d'abord 
et sitôt l'avènement. Pour [ndravarman par exemple, les inscriptions répètent : 
« dès qu'il eut regu le pouvoir royal, il fit cette promesse : dans cinq jours je commen- 
cerai à creuser, ete. ». Il s'agit du grand bassin allongé nommé Indratatika et situé 
au nord de la capitale (Hariharálaya). Il en sera de même pour Yaçovarman I" et 
Jayavarman VII. 

Après ces fondations d'intérêt public, suit le «temple aux ancêtres», devoir 
facial en quelque sorte pour le bonheur et la délivrance des parents, grands- 

nts, etc., devoir essentiel (Práh Kö pour Indravarman ; Lolei pour Yagovarman; 
Mébin oriental pour Rajendravarman; Ta Prohm et Práh Khin d'Angkor pour 
Jayavarman VII). 

Ce devoir envers les ancêtres paraît souvent précéder le devoir royal par excellence : 
la consécration du x temple-montagne» qui n'est édifié et inauguré en général qu'un 
certain temps après (Phnom Bikhéñ pour Yagovarman; Pré Rup pour Rijendra- 
varman; le Bayon pour Jayavarman VII). 


Si nous considérons donc les quatre grands régnes dont nous avons pu suivre 
le rythme, pour trois d'entre eux les fondations d'intérêt public existent dès la 
début du règne (Indravarman, Yagovarman [**, Jayavarman VII) et pour le quatrième 
ont d'assez fortes chances d'étre à ce moment —— Trois fois également 
le «temple aux ancêtres» précède le =temple-montagne» royal : Lolei suivi du 
Bikhéa ; Mébôn oriental — où exceptionnellement le < temple-montagne » a été réuni 
au «temple aux ancêtres» — suivi de Prè Rup, «temple-montagne> aux caractéris- 
tiques particulièrement marquées; enfin Ta Prohm et Deal Khan d'Angkor — 
«temples aux ancêtres dédoublés » — précèdant le Bayon. Dans le quatrième règne, 
le plus ancien, le «temple aux ancêtres» précède également le «temple-montagne», 
mais de deux ans seulement, et ce « temple-montagne » (Bakoñ) étant beaucoup plus 
considérable et par conséquent plus long à construire que le «temple aux ancótres» 

ráh Kà), les deux temples ont ainsi chance d'avoir été com mencés en méme temps, 

le début du règne. 

Ainsi, partout où nous avons pu le vérifier, les trois grands devoirs royaux se suc- 
cèdent dans le même ordre. Il en est peut-être presque toujours ainsi. 


Mais une conception nouvelle complique et enrichit le problème : celle du « temple- 
mausolée». On avait autrefois un peu hätivement considéré les temples comme des 
tombeaux. L'idée fut reprise plus sérieusement par Przyluski surtout, et, également, 

M. Bosch. M. Gordes qui commença par réagir contre les conceptions de Przy- 
uski, reprit, en faveur de découvertes nouvelles, l'étude dans son ensemble (BEFEO, 
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1940, p. 315 et suiv.). Il conclut — et nous sommes entièrement d'accord avec lui — 
qu'il n'y a pas antinomie entre l'idée de et celle de tombeau, mais que cer- 
tains monuments, temples à l'origine, sont probablement devenus tombeaux — 
les restes du souverain y étant déposés — sans cesser pour cela d'étre temples : ce 
seraient des « temples-mausolées ». 

M. Cœdès s'appuie pour proposer une telle hypothèse sur les cuves khméres retrou- 
vées dans certains temples, sur l'analogie avec des coutumes d'Indonésie, sur des 
traditions indigènes, enfin sur le témoignage du voyageur chinois du xm siècle : 
Teheou Ta-kouan. Selon une tradition indigène, Pré Rup est considéré comme un 
monument funéraire. Ce nom signifie en effet < retourner la forme» (corps ou statue 
ou cendres imitant un corps), rite funéraire. L'inscription de Pré a, de plus, 
sur certains points, des résonances funéraires (voir p. 677). Angkor Vat, d'après 
une tradition rapportée par Tcheou Ta-kouan, serait le tombeau du mythique 
Lou-pan (BEFEO. ll, p. 143, traduction Pelliot). Mais le texte le plus impor- 
tant est celui où ce même Tcheou Ta-kouan, généralement bien informé, indique, 
dans le chapitre sur les morts, que «le souverain est enterré dans une tour, mais je ne 
sais, dit-il, si l'on enterre son corps ou seulement ses os» (BEFEO, II, p. 163, 
— Pelliot). ^ : x 2 

ons que Pré Rup et Angkor Vat sont des « temples-montagness. C'est, 
semble-t2, — ou feis. oe le «temple-montagne », temple royal par excel- 
lence qui, éventuellement, aurait été Neu sr en «temple-mausolées. Et ceci, 
sans doute, nous le verrons plus loin, pour le souverain qui a sa tour-sanctuaire 
au sommet, pour lui seul, et non pour son épouse. 

La transformation d'un + temple-montagne en «temple-mausolée » ne semble pas 
avoir eu lieu avant Yagovarman, mort en goo. En effet, les grands rois qui précédent 
ce dernier depuis la rénovation de la puissance khmére par Jayavarman 11 (moment 
à partir duquel nous connaissons mieux l'histoire khmére) jusqu'à Yaçovarman 
ont recu leur hommage funéraire dans des tours-sanctuaires de «temples d'an- 
cêtres», tours-sanctuaires élevées pour eux par leurs successeurs : Jayavarman Il 
à Práh-K6, Jayavarman III à Bákoi, Indrayarman à Lolei 

Pour les rois suivants, nous ne savons où ils furent honorés. Harsavarman 1** 
a fondé un «temple aux ancêtres» (inscription de Baksei rere mais nous igno- 
Tons si une tour-sanciuaire était consacrée à son père Yagovarman 1**? Nous ignorons 
done si les honneurs funèbres furent rendus à ce dernier dans un «temple aux 
ancótres» ou dans son propre =temple-montagne», le Phnom Bàkhèù devenu 
« temple-mausolée ». Une trés légére présomption en faveur de cette derniére possi- 
bilité est le nom ancien d'Angkor. Les villes en effet portent souvent, à partir de 
Jayavarman Il, un nom de divinité (qui peut d'ailleurs être également nom royal) : 
Indrapura, Amarendrapura (ville de l'Indra des immortels), Hariharà T 
pura, Civapura, etc., alors que le nom ancien d'Angkor est celui de son fondateur : 

Yagodharapura. On peut se demander si à cette fondation de capitales ne corres- 
pe pas une divinisation royale plus marquée avec un premier «temple-mauso- 
» : Yaçodhareçvara, le Phnom (nhe 

C’est seulement pour Jayavarman IV, le roi qui batit Koh Ker, qu'une indication 
un peu plus nette, bien qu'encore trés frêle, peut être formulée. Son mausolée 
serait la «pyramide à degrés» du Prasat Thom de Koh Ker. En effet, son fils, 
Harsavarman II, ne règne que deux ans, et il ne fit aucune fondation importante, 
ni «temple aux ancétres>, ni «temple-montagne», le silence de l'inscription de 
Baksei Camkroa le prouve (voir p. 658). Sa propre mère ne reçut les honneurs fund- 
bres qe pendant le règne suivant, celui de Rajendravarman, qui assura à la fois 
à Pré up ces honneurs funèbres à son cousin Harsavarman Il, coi précédent, ainsi 
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u'à la mère d'Harsavarman II, mais non au père de ce méme roi : Jayavarman IV. 
Pourquoi! Ne serait-ce pas parce que Jayavarman IV aurait déjà eu son + temple- 
mausolée» au Prasat Thom de Koh Ker, rtemple-montagne» et mausolée unique- 
ment royal où son épouse, mère d'Harsavarman IÏ, ne pouvait être honorée? On 
comprendrait ainsi la présence à Pré Rup du roi Harsavarman II et de sa mére, 
épouse de Jayavarman IV, mais non de ce dernier. Ajoutons que certaines colon- 
nettes des gopura de Koh Ker présentent un aspect correspondant pour l'évolution 
au stade des colonnettes de Prè Rup (961), aspect différent de celui des autres 
colonnettes de Koh Ker (vers 930). Ls gopura ont donc peut-étre été surajoutés 
au moment où le Prasat Thom de Koh Ker serait devenu un mausolée, 

Des conséquences découlent de cette conception du =temple-mausolée». Là où 
nous avons une consécration funéraire dans une tour sanctuaire érigée aux règnes 
suivants, inutile peut-être de chercher le etemple-mausolée», et c'est le cas, nous 
‘avons vu, des rois régnant de 802 à 889 (Jayavarman II, Jayavarman III, Indra- 
varman), Par contre, quand, ensuite, existerait un «temple-mau-olée>, il a pu 
sembler superflu de consaerer au roi ainsi honoré une tour-sanctuaire dans un 
r temple aux ancêtres = ou autre des règnes suivants. Il n'est pas impossible, de plus, 
que le «temple-montagnes transformé en etemple-mausolées devienne impropre 
par cela méme au culle royal, d'oà pour les successeurs nécessité plus grande de 
construire sans trop larder un «temple-montagne>. C'est peal-étre la raison pour 
laquelle Rajendravarman unit à son «temple aux ancétress un «temple-montagne> 
au Mébón oriental d'Angkor (952), initiative nouvelle et peut-être unique, et 
qu'un culte analogue semble, d'après l'inscription de Bàkséi kréa, exister déja 
en ce méme lieu (ile où sera construit le Mebön), dès 948, quatre ans seulement 
après le début du règne qui ne commence pas à Angkor mème. 


Bien que nous n'ayons pas voulu aborder la question des origines des concep- 
tions ici étudiées, nous devons signaler une conférence récente de M. Cœdès (1951, 
dans «Conferenze» de l'Institut italien pour le Moyen et l'Extréme-Orient). Alors 

e les influences indiennes continuent à nous paraitre ndérantes dans la 
formation de la sculpture khmére, M. Cœdès signale des ies avec la Chine, 
qu'il ne faut pas r pousser trop loin», dit-il, mais qui n'en sont pas moins frap- 
pantes. Ces analogies semblent être les suivantes. Tout d'abord, Dieu du sol général 
et Dieu du sol particulier à l'Empereur en Chine, double conception que nous 
rencontrons séparée en Chine et que nous retrouvons assez analogue mais unie 
chez les Khmérs, En Chine, ce Dieu était adoré sur un tertre carré comme la terre, 
tertre non sans rapport avec les +temples-montagnes» khmèrs. Ce Dieu du sol 
en Chine était représenté par un pilier de pierre si proche d'un liiga que Tcheou 
Ta-kouan, lors de sa visite à Angkor vers la fin du xm" siècle, disait à propos du 
liga royal : «c'est un bloc de pierre assez semblable à la pierre de l'autel du Dieu 
du sol en Chine». Et nous ajoutons que chez les Khmérs, le mont Mandara du barat- 
tage de la mer de lait est le plus souvent représenté par un pilier cosmique. 
M. Credés indique encore qu'en Chine un roi vassal investi recevait une motte de terre 
prise à l'autel du Dieu du sol impérial ; chez les Khmérs, un « résidu » du liüga royal 
fut donné par Yacovarman à un brahmane chapelain du roi qui devait faire une 
fondation nouvelle. Une expédition victorieuse devait en Chine se terminer par une 
offrande au Dieu du sol; un général victorieux khmer fit don de son butin au linga 
du «temple-montagnes d'Udayädityavarman. En Chine, une nouvelle dynastie 
érigeait un nouveau Dieu du sol privé et désaffectait le précédent, mais continuait 
à lui servir les offrandes qu'on apportait aux morts; or, au Cambodge, quand le 
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roi mourait, son successeur s'il désirait tent va eh ee e 
t-il, tragait, au moins symboliquement, une nouvelle et érigeail au centre un 
nouveau temple du liñga royal, l'ancien devenant probablement le mausolée du 
roi qui l'avait édifié, En Chine enfin, le grand Dieu du sol était placé au centre du 
en face du temple des ancêtres. Distinction et opposition analogues chez les 

C'est méme exactement l'opposition que nous avons tenté de dégager ici sans 


à la Chine. 
Landes ee ne peuvent venir soit d'une influence directe 
de la Chine sur le ge aux temps historiques, soit de caractères généraux qui 


se seraient étendus à une époque us ancienne sur un territoire comprenant la 
Chine mais beaucoup plus vaste qu'elle. ll n'est d'ailleurs pas impossible qu'il y 
ait une superposition de ces deux formes de rapprochements. 


Tout ceci résume d'assez nombreuses observations qui seront détaillées plus 
loin. Malheureusement nous ne connaissons, grâce à certaines de leurs inscriptions de 
fondation, uatre grands règnes. Les deux premiers se suivent : ce sont ceux 
——— (877-889; inscriptions de Práh Kô 879, de Bàkon 881) et de 
Yagovarman (889-900; inseription de Lolei 893). Après quarante ans environ, 
période sur laquelle nous avons peu d'indications, nous retrouvons un troisiéme 
règne, éclairé par les inscriptions de fondation, celui de Rájendravarman (944-968; 
inscriptions du Mèbôn oriental 952 et de Pré Rup 961). Enfin, aprés une solu- 
tion de continuité de plus de deux siécles oü les précisions nous manquent p 
complètement, le règne du dernier grand roi khmer, T Downs VII (118: 
à 1219 environ; inscriptions de Ta Prohm 1186, de Práh Khan d'Angkor 1191) 
nous montre le rythme des trois sortes de fondations royales se maintient 
jusqu'à la fin de l'art khmer. 

ous avons aussi, pour la période s'écoulant depuis la rénovation de la ce 
khmére au début du ix* siècle jusqu'au milieu du Y siècle l'inscription de Bikséi 
Cámkroi dont on n'a jamais, à notre connaissance, signalé l'extrême importance archéologique. 
À travers la phraséologie ampoulée et souvent fumeuse des stances d'éloges trans- 
parait un véritable «catalogue» des grandes fondations royales pendant un siècle 
et demi environ : de 802 à 948. En recoupant ces indications par ce qu'apportent 
d'autres inseriplions ou d'autres précisions archéologiques, nous voyons que, 
là où nous pouvons vérifier, l'inscription de Bàkséi Camkro semble mentionner, 
au moins vaguement, la plupart des édifices importants. Aussi, lorsqu'elle garde 
le silence concernant les fondations religieuses de certains régnes, il est trés pro- 
bable qu'aucun «temple aux ancêtres» et qu'aucun ctemple-montagne royal» 
n'a été alors construit. Et cette forte présomption négative est pour nous plus 
jenes encore que ce que l'inscription de Bàksei Cámkróú nous dit concernant 
es monuments, les confirmations ou adjonctions qu'elles nous apportent ainsi. 
Cette absence probable de fondations royales importantes concerne trois règnes : 
celui de Jayavarman III (850-877, successeur de Jayavarman || et prédéces- 
seur d'Indravarman) ; celui d'Igänavarman II (attesté en 925, successeur d 
varman T" et prédécesseur de Jayavarman IV le roi fondateur de Koh Ker); celui 
d'Har-avarman I] (942-944, fils et successeur de Jayavarman IV et prédécesseur 
de Rájendravarman). Ainsi, bien que Jayavarman IÏ ne soit revenu à Hariharálaya 
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que sans doute peu avant sa mort et n'ait probablement fait alors aucune fondation 
—— son successeur Jayavarman Ill, d'après l'inscription de Bàksei Cám- 

,ne semble avoir construit, pendant son règne de 2 7 ans( 50-87 ), ni « temple- 
montagne», ni «temple aux ancêtres» dans cette capitale où il résida. Nous avons 
une confirmation de cette curieuse carence : Jayavarman I] ne reçut l'hommage 
funéraire qu'au règne suivant, en 879, à Práh Ko. 

L'inscription de Bàksei Cámkrói, jointe à cing inscriptions de fondation et aux 
nombreuses inscriptions digraphiques de Yacovarman, font donc que nous sommes 
relativement renseignés pour la période qui va de 802, rénovation de la puissance 
khmére par Jayavarman ÍI, à 968, fin du règne de Rajendravarman. 

Ensuite, ce qui est bizarre, nous perdons pied : entre 968 el 1 181 (date où, 
avec Jayavarman VII, nous retrouvons des inscriptions de fondation) s'étend, 
nous l'avons déjà indiqué, pendant plus de deux siècles, une zone d'imprécision 
pendant laquelle aucune inscription de fondation répondant à un temple impor- 
tant, que ce soit «temple-montagne» ou «temple aux ancêtres», n'est parvenue 
jusqu'à nous. 

a sommes done forcés de généraliser sur un nombre d'exemples trop réduits, 
ce qui rend hypothétiques certaines des conceptions ici dégagées. 


Pour éviter de nous égarer, il faut nous souvenir que les conceptions religieuses, 
tout comme l'art, évoluent. Elles ne sont jamais statiques. Noos distinguons 
presque toujours — et c'est ici le cas — une période de formation, une période de 
fixation où ces conceptions se développent dans toute leur clarté et peut-être dans 
toute leur rigueur, puis une période où elles se transforment, se compliquent et 
s'enrichissent aux dépens souvent de leur logique première tout en se desséchant 
souvent. 

M. Cœdès nous a fait remarquer qu'il en était ainsi pour le rythme et la diver- 
sité des fondations royales khmères. Avant la rénovation de la monarchie khmère 
ainsi que la fondation du culte royal par Jayavarman II, plusieurs des conceptions 

¢ nous étudions paraissent exister déjà mais non encore systématisées, semble- 
til. Dès 639, une statue est consacrée par le roi pour la délivrance de ses 
parents et sous le règne d'Icinavarman (avant 6 16-vers 635) un Harihara est érigé 
par un dignitaire «pour le bénéfice de ses parents» (Cœdès, /C, Ill, p. 145). 
En 716, un liñga royal a été érigé à Sambór sur le Mékong et divers noms post- 
humes apparaissent aux vu et vin siècles. Mais si certaines des idées et coutumes 
qui se fixeront plus tard se forment dans la région du Mékong dés les vu* et 
yur" siècles comme le croit M. Cœdès, ce n'est qu'avec Jayavarman II, sur le Phnom 
Kulén, peu aprés 802, que se fonde le culte du roi-dieu — l'inscription de Sdók 
Kak Thom est formelle sur ce point — et, croyons-nous, celui du linga royal. 

Nous avons donc avec Jayavarman II une première systématisation des idées 
concernant le culte royal. Le «temple-montagnes, peut-être déjà pré à Ak 
Yom, est probablement réalisé pour la première fois à Krus Práh Aram Roi Cen, 
sur le mont Kulén. 

Mais le successeur de Jayavarman II — le silence de l'inscription de Bäksti Cám- 
krói l'indique — n'ayant sans doute construit ni rtemple-montagne», ni «temple 
aux ancêtres» dans sa capitale Hariharilaya, c'est seulement avec Indravarman et 
son successeur Yacovarman, le fondateur d'Angkor (877 à 889 et 889 à goo; 
inscriptions de Práh Kô, Bakoñ et Lolei), que les conceptions que nous nous 
efforcons de dégager apparaissent avec netteté et rigoureuse précision : «temple 
aux ancêtres» opposé au «temple-montagne» et rythme des trois moments : fon- 
dations d'utilité publique d'abord, puis «temple aux ancétres> bien défini et sans 
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pyramide à gradins, enfin et après seulement, «temple-montagne> du lihga 


De goo à 944, nous entrevoyons (inscriptions de Bàksèi Cámkró et de Koh 
Ker et comparaison avec les monuments suivants) que ces conceptions se main- 
tiennent et que nalt peut-être l'idée du +temple-mausolée ». 

Avec Rajendravarman (944-968, inscriptions de Bàkséi Cámkrüh, du Mebön 
oriental et de Pré lup), ces conceptions vont se développer, s'enrichir, s'assouplir 
et se compliquer : union du =temple-montagues et du «temple aux ancêtres» au 
Mébén oriental (952), dissociation et affirmation du etemple-montagnes royal 
destiné peut-être à devenir «temple-mausolée» à Pré Rup (961). 

Pour l'époque suivante (968 à 1181) la disparition des inscriptions de fonda- 
tion ne nous pas de suivre les conceptions étudiées, mais nous constatons 
que le «temple-montagne» continue à être à l'honneur (Tà Keo ou Ta Kev — Phi- 
mánikás — Baphúon — Angkor Vat), et que, par une sorte d'extension et de démo- 
cratisation, les honneurs religieux et royaux assurant la délivrance s'étendent tou- 
jours davantage. De plus, le «temple-montagne> ne sera plus toujours civaite et 
une statue remplacera peut-être parfois le liüga central. 

La clarté réapparaît avec le dernier grand règne, celui de Jäyayarman VII (1181- 
1219 environ; inscriptions de Ta Prohm, de Pal Khan, des Prasat Crit, ete.) 
où nous retrouvons encore, transformées, les triples fondations et le rythme en 
trois temps : fondations d'utilité publique devenues zu anse et gites —— 
auxquelles s'ajoutent peut-être encore des bassins; < temple aux ancêtres» u- 
blé par mégalomanie en deux grands temples, Tà Prohm et Práli Khan avec leurs 
annexes, bâtis presque parallèlement et consacrés l'un à la mère du roi (et à son 
guru), l'autre à son pére; enfin temple dynastique. Ce dernier, le Bayon, tout en 
étant «temple-montagne», n'a plus exactement la forme extérieure de la < pyra- 
mide à degrés» ; la divinité du sanctuaire central n'est plus un liñga mais un Boud- 
dha-roi; les statues qui y sont honorées s'appliquent à des humains qui ne sont 
pas tous morts et qui ne sont pas tous royaux, Mais l'idée du temple-centre du 
royaume est plus accentuée qu'elle ne l'a peut-étre jamais été; le temple est au 
centre d'une immense enceinte de murailles qui est l'enceinte de la ville; un * pan- 
théon» y réunit les divinités locales de toutes les régions du royaume; les visa 
souriants, surélevés au maximum par les transformations successives de ce — 
montagne», se répondent de toutes parts, tournés vers les quatre points cardinaux 
(du plan horizontal) pour y apporter la compassion royale. 


Parallèlement à ce développement de l'histoire des religions, se déroule une 
évolution de l'architecture khmère. Les tours-sanctuaires, isolées à l'origine À prat 
bór, vu" siècle) s'ordonnent et se groupent sur un piédestal (Damréi Kràp ou Kulén 
puis alignées sur deux rangs forment le « temple aux ancêtres» (Prah Kô 879). 

La pyramide à gradins du -temple-montagnes devient de plus en plus auda- 
cieuse. Ce qui nous avait géné pour comprendre ces tendances, c'est la petite taille 
de Bàksèi Cámkróñ. Mais, nous le voyons maintenant, c'est moins la masse des 
matériaux qu'il faut considérer que l'élévation. La première pyramide à gradins 
qui est parvenue jusqu'à nous est celle de Bàkoi (881) suivant immédiatement 
Práh Kó. Elle est fort grande mais relativement peu haute si on considère son 
étendue, et les rtours-sanctuaires» de taille normale sont à terre, l'entourant. 
Le Phnom Bäkhön (vers goo) coiffe de sa ide à gradins une montagne natu- 
relle, et Baksói Cämkrön qui suit, s'il est de petite taille, est par contre trés élevé 
peni à sa largeur. Nous avons là, peut-être, la première pyramide à degrés 

onieuse et élancée. Plus audacieuse encore parait ètre la pyramide à gradins 
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de Koh Kèr (vers 930) de 35 mètres de haut, élevant le linga à «neuf fois neuf 
coudées ». 

Le Móbón oriental (952) reprend une physionomie plus aplatie qui rappellerait 
celle du Bàkoü, mais (9 es est dens l'ile awn basin: et dm la —— 
fois, semble-t-il, qu'on ose cinq tours-sanctuaires en briques de taille nor- 
male et des trongons de ies sur le sommet des gradins ou le soubassement 
d'une pyramide entièrement en maçonnerie. Neuf ans plus tard, Pré Rup (961) 
répète le méme plan mais retrouve les proportions harmonieuses de la hauteur * 
rapport à l'étendue. Ta Keo ou Tà Kev qui vient ensuite lace sur la pyramide des 
tours-sanctuaires en grés, et, ce qui est nouveau, une ie continue sur un des 
gradins. Le Phiminikis revient à la taille exigué, soit goût du petit comme à 
Bantäy Sréi, soit désir de placer le temple dans l'enceinte du pulis royal. Mais 
là se marque une innovation ; on ose pour la premiére fois, et sans doute à cause 
de sa taille minuscule, voter une galerie en grès. Le Baphúon (entre 1050 et 
1066 probablement) reprend la grande taille, se complique, nous montre peut- 
étre une des galeries en. grés re t non sur des murs de part et d'autre mais 
sur un mur central avec des colonnes des deux cótés. 

Enfin, aboutissement de l'évolution architecturale du -temple-montagne» el 
de la « pyramide à gradins», Angkor Vat (première moitié du xu* siècle) a des gale- 
ries continues à tous les étages avec des galeries en croix formant des 
tours-sanctuaires et des —— d'angle aux coins de chaque gradin, des porti- 
ques d'entrée au centre de chaque galerie, une galerie, la plus extérieure, ne repo- 
sant d'un cóté que sur des colonnes, des édicules surajoutés. Horizontalité et 
jaillissement, richesse et clarté s'unissent et semblent ne pouvoir être dépassés par 
une architecture qui n'utilise que la voúte à encorbellement. 

Au Bayon (début du xu* siècle) l'effort se porte, aux dépens de l'architecture 
proprement dite, vers la "irem monumentale et son effet symbolique lié à l'his- 
toire religieuse. Entouré au loin par les murailles de la ville avec géants soutenant 
le serpent, motifs d'angles et tours à visages, le Bayon dresse son sanctuaire central, 
ses chapelles accolées, et ses têtes de Lokegvara qui irradient de toutes parts le 
sourire khmér de compassion royale. 


Avant d'aborder, à travers l'histoire khmére, l'examen plus détaillé des con- 
ceptions ici étudiées, examen qui permettra au lecteur de juger de leur bien-fondé, 
nous voudrions indiquer trés briévement les étapes qui ont mené au présent travail. 

L'hommage rendu à des humains unis aux dieux avait déjà frappé Aymonier, 
mais c'est en 1911 qu'un important article de M. Cœdès résuma la question en 
citant de nombreux textes (Bulletin de la Commission were de U Indochine, 
1911, p. 38). Tout l'essentiel concernant cette coutume y est indiqué ; noms 
> othéose donnés à des souverains, statues unissant le nom du roi et celui de 

ivinité, ete. 

Le culte royal nous est surtout connu par l'inscription de Sdók Kak Thom. A 
propos d'une fondation religieuse el dans les stances de louanges, toute l'histoire 
d'une famille sacerdotale parvenue au summum de sa puissance est contée, et, 
brièvement, à propos d'elle, la création du culte du roi-dieu (devaraja) et les dépla- 
cements du roi changeant de capitale. Ce texte, déjà résumé par Aymonier en 1901, 
traduit et étudié par Louis Finot en 1915 (BEFEO, t. XV, p. 227 et suiv.), a été 
revu par MM, Codös et Dupont (BEFEO, p. 227, t. XLIII, p. 56), enfin la traduc- 
tion de certaines phrases importantes serrées d'encore plus prés tout derniérement 
par M. Cœdès (voir p. 653). 


ha. 
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L'évolution de l'art khmér était complètement faussée, on le sait, par la date 


erronée qu'on attribuait au Bayon en s'app justement sur une mauvaise 
interprétation d'un passage de cette inscription de Sdók Kak Thom. Nos recherches, 
celles de M. Cœdès et de M. Goloubew déclanchées par contre-coup ont permis 
de rétablir cette chronologie. L'évolution de l'architecture khmére est alors appa- 
rue comme particulièrement claire et continue, centrée sur la conception du < temple- 
montagnes de plus en plus audacieux où vensient s'unir les doubles éléments de 
la «tour-sanctuaires (tours-sanctuaires multiples, chacune pour une divinité et 
souvent un humain uni à elle) et de la —— à degrés» du rtemple-monta- 
gne» —— de plus, la galerie comme élément complémentaire puis élément de 
liaison). 


C'est en partie cette opposition de deux éléments architecturaux, «tour-sanc- 
tuaire» et «pyramide à gradins du temple-montagnes, qui nous a fait songer 
le linga royal pouvait être également le roi-dieu (devaräja), et, qu'ainsi, bien 
e faux problémes archéologiques s'évanouissaient. D'oú la publication en — 
de notre article : Le temple-montagne khmér, le culte du liga et le Devaraja (BEFEO, 
t. XXXIV, p. 611) où nous faisions remarquer, ce qui semble évident aujourd'hui, 
que le temple en «pyramide à degrés» était un «temple-montagne», élément 
essentiel du culte royal khmér, avec un liiga ayant le nom du roi lié à celui du dieu, 
et que chaque roi avait tendance à vouloir construire un temple de ce genre sur- 
passant en audace le temple précédent. 

La découverte, en octobre 1934, puis en 1935, des inscriptions de fondation 
de*Pré Rup et de Bakoí nous surprit. Pourquoi le même roi avait-il construit 
Pré Rup neuf ans aprés le Mébôn oriental; pourquoi Bakoa avait-il été édifié immé- 
diatement aprés Práh Kô sous le méme règne? Ces doubles fondations demeurent 
inexplicables tant qu'on n'a pas réalisé que deux sortes de temples se distinguent : 
le «temple aux ancêtres» et le ——— nettement différenciés 
dans le dernier quart du ix* siécle, unis puis dissociés pour des raisons diverses 
vers lo milies du x* sidele. Ainsi ost ale la présente diodi, 


Nous tentons maintenant de suivre avec plus de détails, à travers l'histoire 
khmére, les conceptions que nous nous sommes efforcé de dégager. Le lecteur 
pourra ainsi vérifier sur quels indices nous nous sommes basés pour les définir, 
ce qui les appuie et les rend probables, ce qui fait que, même erronées, elles 
pourraient étre utiles comme directions de recherches. 


Cet examen, nous l'abordons à la rénovation de la puissance khmére lors de 
l'avènement de Jayavarman 11, (802). Auparavant nous l'avons vu (p. 659) certains 


thémes existaient mais ne semblaient pas encore —— 
Par la partie khmére de l'inscri iios de Sdók Thom, nous savons que Jaya- 
varman 11 (802-850) séjourna dans trois villes avant de se rendre au mont du 
and Indra (Mahendraparvata-Phnom Kulén) puis revint mourir & Hari 
"inscription nous annonce la création du rituel du roi-dieu sur ce < mont du grand 
y > Tais ne nous donne aucun détail sur les édifices qui y furent construits 
‘ous savons cependant, par la partie sanscrite de cette inscription, par l'inscri 
tion de Bàksči Cámkróñ et par d'autres encore, que ce — di a 
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Indra fut la partie essentielle du régne. et c'est là en effet qu'ont été trouvés un 
grand nombre de tours sanctuaires (Philippe Stern, Le style du Kulén, BEFEO, 
1938, p. 111) et sans doute le premier «temple-montagne » Krus Prah Arım hon 
Cön, déjà préfiguré peut-être, nous l'avons dit, par Ak Yom monument antérieur. 
Krus Prah Aram Röh Cön est-il nettement une «pyramide à degrés»? Son état 
actuel empéche de s'en rendre compte. Mais un premier sondage a fait découvrir 
des pierres en croix empilées qui paraissaient soutenir un liñga d'assez grande 
taille qu'on voyait encore, couché prés de là, en 1936. C'est aussi Jayavarman II 
qui porta le premier nom d'apothéose, Paramecvara, nom qui figure sur la tour- 
sanctuaire qui lui fut consacrée plus tard à Präh Kô. Mais aucune inscription de co 
roi ou de son fils n'a été retrouvée et c'est seulement à partir de l'avènement 
d'Indravarman (877) que certaines fondations religieuses nous apparaissent 
clairement. 

Le fils de Jayavarman II, Jayavarman III (850-877), ne fit sans doute aucune 
fondation importante, le silence de l'inscription de Bak i Cimkrön semble l'indi- 
quer (voir p. 658). Cette abstention parait confirmée par le fait que Jayavarman II 
a sa tour-sanctuaire dans le «temple aux ancêtres» du roi suivant (Präl Kö), con- 
sacré en 879. et qui fut peut-être le premier «temple aux ancêtres» Il est possible 
d'ailleurs que la conception de «temple aux ancêtres» n'ait pas encore été nettement 
formée sous le règne de Jayavarman III. En se basant sur le style de cette époque 
et en étudiant l'évolution des motifs, nous voyons que ce roi, à Hariharälaya (Roldos), 
sa capitale, se borna à compléter certains monuments plus anciens en y ajoutant 
vem une tour-sanctuaire devenue sanctuaire central (Trapäñ Phon, Svày Prahm 

lok[?] à Hariharälaya; Kök Pô dans la ville du Barày occidental : Philippe 
Stern, Hariharälaya et Indrapura, BEFEO, XXXVIII, p. 175 et suiv.). Cette 


maniere de procéder explique peut-être le silence de l'inscription de Büksëi 
Cämkrôà. 


Ce n'est, nous l'avons indiqué (p. 14), qu'avec le règne d'Indravarman (877- 
88 9) et les inscriptions de fondation qui nous sont alors parvenues, qu'apparaissent 
dans toute leur clarté les conceptions ici étudiées : «temple aux anebtres» opposé 
au «temple-montagnes, rythme des trois fondation principales. 


Tout d'abord, et dès l'avènement d'Indravarman en 877, c'est la fondation 
d'intérêt public : un bassin qui s'allonge suivant la coutume re d'ouest en est, 
et qui prend le nom du roi (Indratatáka). Ce bassin est situé au nord de la ville. 
Comment le savons-nous? Les inscriptions sanserites de Práh Kô et de Bäkon, —* 
ce soient les stéles de fondation (Cœdès, L C, |, p. 24 et 34), ou les ur ques: 
tours-sanctuaires (Barth et Bergaigne, /SCC, p. 307 et 311), répètent, à la stance 7 : 
« Dès qu'il (Indravarman) eut eim le ste son il Ns promesse : «dans 
cing jours, à partir d'aujourd'hui, je commencerai à creuser, etc.» Il s'agissait donc 
d'un bassin et la stéle de Bakoñ nous indique son nom (stance 36, Cwdès, IC, I, 
P 36) : <H (Indravarman) fit I'Indratatika, miroir de sa gloire tel l'océan. . . n. 
. L'Indratatäka se trouve identifié avec le bassin allongé au nord de la ville par les 
quatre tours-sanctunires formant le temple de Lolei qui se trouve dans l'ile de ce 
bassin, tours-sanctuaires qui sont certainement par leur style et la liaison avec le 
bassin les quatre tours-sanctuaires mentionnées dans les inscriptions digraphiques 
du roi suivant Yacovarman I". Ces inscriptions précisent en effet à la stance 39 
(sauf l'inscription de Lolei car ce détail paraissait peut-être inutile dans le temple 
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lui-même) : «Il avait érigé ensemble, pour le salut de ses pères, dans l'ile!) du 
Cri-Indratataka, quatre statues de Civa et de son épouses (Barth et Bergaigne, 
ISCC, p. 373, stance 31). Ainsi le bassin où se trouve Lolei est certainement 
l'Indratatäka creusé dès le début de son règne par Indravarman. 


Deux ans plus tard, c'est la consécration de Präh Kô (879), le premier «temple 
aux ancêtres» peut-être et sans doute le modèle de ceux qui suivent : pas de pyra- 
mide à degrés mais six tours-sanctuaires en deux rangs sur un méme < 
trois devant consacrées à des ancêtres masculins unis à des dieux, trois derrière à 
des ancêtres féminins unies à des déesses. Nous savons à qui était destiné chacun 
de ces «präsät», non par la stèle de consécration qui ne mentionne pas de telles 

récisions mais par des inscriptions en khmèr sur chacune de ces + tours-sanctuaires » 
Aymonier, Le Cambodge, II, p. 441 et suiv.). Les humains qui avaient recu les hon- 
neurs funèbres dans les quatre < tours-sanctuaires > aux extrémités étaient le père et 
la mère d'Indravarman qui, remarquonsle bien, n'avaient pas régné car Indravar- 
man était d'une autre lignée que le roi précédent, cousin germain de ce dernier, 
et ses grands-parents maternels qui semblent n'avoir pas davantage été royaux. 
Quant aux grands-parents paternels, il s'agirait — M. Cœdès nous l'indique d'après 
les inseriptions digraphiques — d'un ksatriya et d'une femme inconnue. Est-ce 
cette naissance obscure ou la prédominance de la lignée maternelle qui fait qu'ils 
ne figurent pas, nous l'ignorons. Les deux tours centrales étaient réservées à la 
tante d'Indravarman et surtout à son oncle par alliance, le grand rénovateur de la 
puissance khmére, Jayavarman IT, qui occupait la place d'honneur. Il n'était pas 
un ancêtre direct mais un ancêtre cependant et un ancêtre royal. Il y figure sous le 
nom divin de Paramegvara, qui est aussi le nom ancien du temple de Práh Kô. 
La coutume prévalut ensuite, nous dit M. Cœdès, de donner à ces statues funéraires 
le nom humain lié au nom du dieu et accompagné du titre de < varman». Comme cet 
usage ne semblait pas encore exister à Práh Kô car cette mention de «varman» ne 
figure pas davantage sur les inscriptions des autres «tours-sanctuaires>, comme 
c'est seulement dans ce monument qu'une statue divine est érigée pour le rénovateur 
de la puissance khmére Jayavarman II, mort cependant depuis 27 ans, et cela non 
sous le régne de son fils mais pendant celui du roi suivant qui n'est pas un descen- 
dant direct, on peut se demander si nous n'assistons pas là à la formation de la 
coutume et si Pri Kö n'est pas le premier édifice que l'on pourrait nommer + temple 
aux ancêtres»? Remarquons — ce qui pour nous est caractéristique du «temple 
aux ancêtres» — que quatre des six ins honorés à Práh Kô sbnt des ancêtres 
directs du roi fondateur, n'ayant pas régné semble-t-il. Seuls sont avec certitude 
ancêtres royaux ceux du centre : peut-être était-ce une nécessité de les honorer aussi 


comme possesseurs du sol, eroit M. P. Dupont, et cela iquerait la présence de 
ces ancétres non directs. E ij £ 


Encore deux ans (881) et le premier grand «temple-montagnes royal reconnu 
avec certitude, Bàkon, fut inauguré. La stèle de —— a Gé en —— 
Ainsi l'ordre des trois fondations est bien celui que nous indiquions. Mais il n'y a 
pas eu le décalage dans le temps que nous verrons ailleurs. Práh Kö et Bakoñ ont 
été sans doute commencés simultanément car le temps de construction de l'immense 


(© Bergaigne avait traduit le sanscrit doípa par «rives. Sa mort brutale l'a empéché de revoir 
— Barth a proposé la correction maintenant certaine de «rives en eller, n. 3, p. 373 de 
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yramide et des nombreuses < tours-sanctuaires » de Bako devait facilement être 
double de celui demandé par les six « tours-sanctuaires> sur piédestal de Práh Kô. 
on pn KA fut inauguré deux ans apris le début du régne et Bakoh deux ans 

us tard. 
ä A Bakon tout semble indiquer un «temple royal» : < pyramide à degrés» symbo- 
lisant la montagne divine; lihga au sommet et au centre portant le nom du roi lié 
à celui de Civa (I¢vara) et sans le titre de «varman» : « Cri Indreçvara» (stance 23, 
Cœdès, IC, l, p. 34); « huit corps (mūrti) du Seigneur» (Civa) accompagnant le liiga 
central (stance 25, Cordés, IC, 1, p. 34). Ces huit formes paraissent correspondre 
aux huit tours-sanctuaires construites sur le sol, entourant la pyramide et non 
encore sur les gradins, car on n'osa que plus tard construire sur ces gradins des 
tours-sanctunires de taille normale. Elles ont été érigées, dit l'inscription, + ici, dans 
la cour de Cri Indregvara» (stance 24, Cœdès, IC, I, p. 34). 

Quant aux autres divinités dont parle l'inscription de Bako (stances a8 à 33), 
elles ont bien été consacrées, contrairement à ce qu'avait pu croire tout d'abord 
M. Cœdès, à Bako méme, puisque l'une d'elles « Umñgañgipatiçvara», »Civa 
ayant le creux des reins pressé par les lianes des bras d'Uma et de dagas (stance 29, 
Cœdès, IC, I, p. 35) a été retrouvée depuis dans ce temple. Parmi ces divinités, 
deux sont liées aux coutumes funéraires. L'une est un Visnu rau bénéfice de Cri 
Jayavarman (III), qui est allé au Visnuloka» (séjour de Visnu, stance 30, Cœdès, 
IC, I, p. 35), statue funéraire du roi Jayavarman III, rédécesseur d'Indravarman, 
son cousin germain et non un ancêtre, remarquons-le. L'autre est une Indráni 
«au bénéfice de la reine, femme du (roi) qui réside dans l'Indraloka» (stance 32, 
Cœdès, IC, L p. 35), c'est-à-dire en faveur d'une reine ancienne. Il n'y a done pas, 
dans ce « temple-montagne =, d'ancêtres directs et d'ancêtres n'ayant peut-étre pas 
régné comme à Prah Kó, monument qui par opposition à Bàkoá serait «temple 
aux ancêtres». Nous n'avons malheureusement pas d'inscription sur les tours sane- 
tuaires nous indiquant les noms sous lesquels étaient adorées ces statues. 

Quant au prását central qui, pour la premidre fois sans doute, était en pierre 
(inscriptions digraphiques, stance 15, SCC, p 370) et risquait d'être par cela 
méme d'une construetion défectueuse, il ne dura guére. En effet, d on a pu 
récemment reconstituer, avec les blocs écroulés, le präsät central de Bäkoñ, on s'aper- 
gut qu'il n'était pas de même style que le reste du monument; il constituait une 
restauration, du xn* siècle d'après M. Boisselier, remplaçant le sanctuaire primitif 
qui semble ainsi avoir peu duré. 


Les inscriptions qui parlent de l'ensemble de l'œuvre d'Indravarman (inscrip- 
tions —— = dees Yaçovarman I" et inscription de Bakséi Teen 
indiquent nettement, en ordre —— inversé qui est sans doute l'ordre 
d'importance, les trois fondations essentielles que nous tentons de définir. La 
stance 15 des inscriptions digraphiques (Barth et Bergaigne, /SCC, p. 370) par- 
lant, à propos de Yacovarman, de son père Indravarman précise : «Ce fut lui qui 
—— une maison de pierre, un liñga d'Iça (Civa) sous le vocable de 
In de six images à la fois d'Iça et de Devi, et qui ereusa le magnifique 
(bassin) Cri-I taka =. 

On ne peut pas être plus clair puisque nous savons par la stèle de consécration 
de Bákoñ que le liga de Çiva se nommait Cri-Indrecvara, que le temple de Prälı Kö 
a six tours consacrées trois à Civa, trois à son épouse, et que le bassin Gri-Indra- 
tatáka a pu étre exactement identifié. 

L'inscription de Bakséi Cámkróñ confirme ces données. Sa stance 26 indique 
(traduction Cedös, IC, IV, p. 98) : «Sur la terre, il a placé un linga de l'époux 
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d’Umä sous le nom de Cri Indrecvara, avec les images de Cridhara (Visnu), Ambika 
(Umi) et autres et il a creusé un bassin; dans les points cardinaux, (il a placé) sa 
gloire flamboyante et (il a miné) la force de ses ennemis». , 

Nous reconnaissons Bàkoí ; Práh Kô est sans doute sous-entendu par la mention 
«autres» (divinités), et le bassin est également mentionné. 


Le second régne dont nous pouvons suivre les fondations est celui de Yacovar- 
man (ou Yacovarman I", 889 à goo probablement), le fondateur d'Angkor, fils 
d'Indravarman, qui lui succède directement. C'est à Hariharälaya (Roldos), capitale 
de son pére qu'il v mata d'abord. Nous retrouvons, dans son régne, les deux 
grands types de temples : celui des ancêtres — Lolei — et le temple royal — Phnom 
Bikhéa — ainsi que les trois moments : œuvres d'utilité publique (bassin et ermi- 
tages) d'abord, puis le «temple aux ancétres», enfin le «temple-montagne» royal. 


En effet, dés l'année de son avènement, Yacovarman I** fonda de nombreux 
ermitages et creusa un bassin. 

La fondation, dés le début du règne, de ces rágrama» (ermitages ou couvents, 
lieux de retraite des religieux ou des moines) semble avoir été considérée comme 
très importante. Vers la fin des si nombreuses inscriptions digraphiques de Yaco- 
varman et précédant juste l'indication de la fondation particulière, but de l'inserip- 
tion, est la mention : «Après avoir donné (à Civa) le splendide (ou le vénérable) 
couvent de Yacodhara (Yacodharacrama, nom du roi lié au mot z üçrama »), en l'an 
marqué... (suivent les mots indiquant 889 de l'ère chrétienne, date de l’avène- 
ment de Yacovarman, précisée plusieurs fois par ailleurs), il (Yagovarman) fit ce 
décret et dit...» (Barth et Bergaigne, ISCC, p. 374, 377, 383, ete.). 

Trois ácrama étaient alignés au sud de l'étang de eh (le futur Bàrày orien- 
tal d'Angkor), M. Cœdès l'a montré (BEFEO, XXXII, p. 84 et suiv. et surtout 
p. 108 et suiy.), correspondant aux trois religions ( civaite, vichnouite et bouddhique) 
avec trois stéles de consécration analogues qui se répondaient comme texte, toutes 
trois retrouvées probablement. Nous connaissons leur emplacement par les abris 
de ces trois stéles; deux d'entre elles ont de plus été découvertes presque in situ, 
la troisiéme a de fortes chances d'étre celle qui avait été transportée au site boud- 
dhique de Tép Prauam, La place de ces «ügrama» est encore confirmée par une 
inscription dans laquelle on disait : «lci, dans le couvent (ou ermitage) », inscrip- 
tion qui a été découverte au Sud du bassin (ISCC, p. 428). 

Les trois «âçrama » principaux étaient accompagnés trés probablement de beau- 
coup d'autres épars dans le royaume. En effet, à plusieurs reprises, nous trouvons 

les inscriptions de Yagovarman la mention de 100 * #çrama-, c'est-à-dire prati- 
quement d'un grand nombre. Dans la stèle digraphique de Lolei (stance 46, ISCC, 
p- 406), Vindication est trés nette : « Il (Yagovarman) fit à tous les points cardinaux 
une centaine d'ácrama excellents» el une des inseriptions au coin du bassin oriental 
d'Angkor, bassin lié aux trois grands «üçrama» nous allons le voir (celle du Sud- 
Est, stance B 6, ISCC, p. 442), répète : «Il a entretenu sur la terre cent ägrama 
chers à ses ancêtres, aux dieux et aux hôtes, pleins des subsistances et des usten- 
siles nécessaires, vases de prospérité». Et la même inscription reprend enfin dans 
une comparaison (stance D/3, ÍSCC, p. 449) : «Bien qu'il fit cent ägrama, ete. ». 

Voilà done nettement indiquées, dès les premières années du régne, ces fonda- 
tions à la fois religieuses et sociales que nous avons désignées comme d'intérét 
public. Ce chiffre de cent n’est peut-être pas purement fictif. Il s'agissait sans doute 
de constructions légères éparses dans le royaume. On multipliait facilement les 
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constructions en bois. Rappelons que, trois siècles plus tard, Jayavarman VIT éta- 

blira, sous cette forme légère tout d'abord semble-t-il, 102 hôpitaux et 121 gites 

d'étapes. 

= Que le splendide ou le vénérable « ácrama » de Yarodhara dont parlent les inscrip- 

tions digraphiques et qu'elles annoncent avoir été consacré dans la premiére année 

du règne corresponde, comme le croit M. Cedés, à chacun des » ágrama» — les trois 
rincipanx ou les 100 environ au total — ou qu'il s'agisse plus particulièrement 

u couvent civaite du Sud du bassin, sans doute le plus important des trois car le 
roi était civaite (son nom d'apothéose, Paramacivaloka, le prouve), couvent qui 
aurait été alors comme le centre des fondations disséminées, ce que serait, en Occi- 
dent, la maison mère d'un ordre religieux, ce que sera Ta Prohm pour les hôpitaux 
de Jayavarman VII et Práh Khán d'Angkor pour ses gites d'étapes, peu nous importe. 
Cet ensemble d'z grama» fut réalisé pendant la première année du règne, ou en tout 
cas le principal et probablement les trois principaux. Is correspondent ainsi aux 
—— d'utilité publique à la fois religieuses et sociales que nous tentons de 

égager. 

Le bassin oriental d'Angkor est contemporain des trois grands rácrama» car, dans 
les inscriptions de ces trois ermitages, il est constamment question de lui, et des 
inscriptions analogues comme disposition ont été trouvées aux quatre coins du bassin 
et lui sont consacrées. Ce bassin se nommait alors Yacodharatatäka (bassin de Yaco- 
dhara). Yacodharatatika indique, comme Indratatäka, le nom du roi lié à l'idée de 
bassin. On parle aussi souvent de Yacodhara ou de Cri Yacodhara. Dans les ins- 
criptions des rácrama= nous lisons (stance 46, BEFEO, XXXII, p. 96) : «Il (Yagovar- 
man) a fait le bassin divin nommé Yacodharatatäka comme pour noyer l'orgueil 
de tous les rois +. Les trois inscriptions indiquent également (stances 70, 69 et 66, 
BEFEO, XXXII, p. 99) : «Les gâteaux seront faits dans cet ermitage, puis on les 
apportera tous ensemble et on en fera l'offrande sur le bord même du bassin de 
Yaollens- La stance qui suit — un peu plus loin dans une des trois ins- 
criptions) ajoute : «A la pleine lune du mois de Tapasya (février-mars), on offrira 
un repas à ceux qui ont fait leurs ablutions dans le tirtha nommé Yacodharatataka 
(BEFEO, XXXII, p. 100). Plus loin encore (stances gi et 89, BEFEO, XXXII, 

. 103) : «De toutes les créatures inoffensives, on ne tuera aucune dans le voisinage 
tl cet ermitage ni sur le bord de ce bassin de Yacodhara ». Enfin (stance 94, BEFEO, 
XXXIV, p. 104) «les chefs des quatre ordres s'uniront tous pour protéger avec zéle 
ce bassin de Yacodhara ». La liaison des =ágrama» et du bassin de Yagovarman se 
trouve done établie, Ajoutons que dans les nombreuses inscriptions digraphiques 
bassin et «äcrama+ sont mentionnés à la suite. La stance qui précède celle de la dona- 
tion du «vénérable Yacodharicrama (couvent de Yacodhara)» (stance 36), est 
consacrée au bassin + Yacodharatalika» (stance 35, ISCC, p. 374) : «Il (Yacovar- 
man) fit ce bassin (cet océan de lait) paisible, nommé Yagodharatatäka (bassin de 
Yacodhara), qui donne la gloire comme lune à ce ciel qui est la race des rois du 
Cambodge». 

Que ce bassin correspondant aux rägrama » soit bien l'œuvre de Yaçovarman, on 
ne peut en douter d'après son nom, et les inscriptions aux quatre coins du bassin 
le confirment et en montrent l'importance. Les —— louanges du roi dans ces 
inscriptions du bassin indiquent la valeur qu'on attachait à cette œuvre, valeur 
accentuée encore par la stance de fondation, stance précédant, comme de coutume, 
les stances de protection finales angle N.-E. (stance aa, ISCC, p. 473) : Ce roi 
(Yacovarman)... a creusé encore ce bassin Cri-Yacodhara, beau comme la lune, 
pe rafratchir les êtres»; angle N.-O. (stance D/aa, ISCC, p. 502-503) : C'est 

i (Yacovarman) qui a creusé ce bassin pareil au disque de la lune dont la substance 
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serait devenue de l'eau... et reflétant comme un miroir les charmes de la terre»: 
angle S.-O. (stance D/aa, ISCC, p. 525) : «Il (Yacovarman) a creusé ce bassin 
il au lotus où nait le créateur : ses vagues bondissantes qui —— en 
de cristal en heurtant ses bords en sont les mille pétales 18... m; 
angle S-E, (stance D/22, ISCC, p. 452) : « C'est par ce roi des rois qu'a été creusé 
ce bassin aux rives bordées d'arbres en fleurs, exhaussé au moyen d'une digue, et 
pareil à la rivière du ciel qui s'écoule en un flot ralenti, quand elle tombe de la tête 
du destructeur des trois forteresses, répandue par le mouvement continu de sa 
danse». Il s'agit de la Gaùgā, fleuve sacré qui se précipite du ciel avec violence, 
mais qui, passant par la chevelure de Civa, qui danse la danse cosmique, acquiert 
ainsi un cours plus tranquille. Nous retrouvons enfin ce bassin de Yagodhara dans 
l'inscription digraphique de Lolei : « C'est pour frayer à sa gloire qui était trop pleine 
ici-bas une issue vers les enfers qu'il a creusé le bassin vaste et profond nommé 
Cri-Yacodhara (traduction inédite de M. Cordés). 

Le grand bassin oriental d'Angkor est donc presque certainement contemporain 
des trois grands rácrama», qui sont alignés près de sa rive Sud. Il serait ainsi égale- 
ment du tout début du régne et répondrait aux fondations d'utilité publique qui 
viennent tout d'abord, eroyons-nous. A cette époque Angkor n'existait pas. Ce 
n'est pas le bassin qui fut creusé en liaison avec L ville, c'est plutót Pemplacement 
de la ville, nous le verrons plus loin, qui fut choisi en fonction du bassin (voir p. 67 o). 
Ce bassin était à une quinzaine de kilomètres environ de Bákoñ, centre de la capitale 
de ce temps, Hariharälaya, distance normale sans doute des ermitages par rapport 
à la ville et, partant, du coin N.-O. de l'Indratatäka, point de la ville le plus rapproché 
des ermitages, se voient deux routes anciennes reconnues en avion par le général 
Terrasson et Victor Goloubew : l'une non encore tracée à l'époque dont nous 
lons se dirige vers la ville de Yaçovarman, l'Angkor primitive — elle unira les deux 
villes — mais l'autre va du Sud au Nord et rejoint semble-t-il vers son extrémité Est 
la ligne des ermitages au Sud du bassin. 


Passons maintenant au «temple aux ancêtres» de Yacovarman, Lolei, consacré 
en 893 — c'est non la stèle mais les inscriptions sanscrites sur le monument qui 
nous l'indiquent — quatre ans après le début du règne. Sa place dans l'ile, au centre 
du bassin creusé par son père (Indratatäka) est déjà un hommage filial, et cette 
méme conception sera reprise plus tard, comme hommage à Yacovarman lui-même, 
par un de ses suecesseurs, Rajendravarman, au centre du Yacodharatatika, bassin 
de Yacovarman. Le temple de Lolei a exactement la même disposition — tours- 
sanctuaires sur deux rangs, divinités masculines devant, divinités féminines der- 
rière — que le «temple aux ancêtres» érigé par le père de Yacovarman : Práh Kb. 
Mais Lolei ne comporte que quatre tours-sanctusires. On a voulu parfois croire 
que deux tours-sanctuaires avaient été détruites, mais il n'en est rien. En effet, 
les inscriptions sont d'une parfaite précision. Les inscriptions digraphiques 
(stance 15, ISCC, p- 370) qui, à propos des fondations d'Indravarman, ont 
nettement défini Práh Kô ya mention : ede plus sir images à la fois d'la et 
de Devi (son épouse)» répondant aux six tours-sanctuaires masculines et fémi- 
nines, sont non moins formelles en ce qui concerne Lolei (stance 32, ISCC, 
p. 373) : «Il (Yacovarman) avait érigé ensemble, pour le salut de ses pères, 
dans l'ile du Cri-Indratataka, quatre statues de (iva et de son épouse». Affir- 
mation — dans la stéle digraphique de Lolei méme à propos de la fonda- 
tion du temple (stances 58 et 59, ISCC, p. 408) : «Par ce Gri-Yagovarman... 
lune entre les rois, dont le visage était pareil à une lune, qui commenga à régner 
en... (date correspondant à 889 de l'ére chrétienne), ces quatre images de Civa 
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et de Carvant, œuvres de son art, ont été érigées ensemble pour l'accroissement du 
mérite de ses parents >. Ainsi nous savons avec certitude qu'il y avait quatre statues 
seulement (masculines et féminines) correspondant aux quatre tours-sanctuaires. 
La mention «à la fois» ou «ensembles indique qu'il s'agit d'un méme temple. 
La destination de ce temple est mentionnée dans les deux stances citées : «pour 
le salut de ses pères» dit l'une, «pour l'accroissement du mérite de ses parents» 
dit l'autre. On ne peut désigner pius clairement un «temple aux ancêtres». 

Peut-être avons-nous aussi par Lolei la preuve qu'à cette époque on ne réité- 
rait pas, dans une même ville, l'hommage funèbre déjà réalisé. En effet, si nous 
nous reportons au tableau généalogique des rois khmérs, et si nous nous deman- 
dons quelles étaient les fondations que devait consacrer Yacovarman «pour l'ac- 
croissement du mérite de ses parents», autrement dit de ses ancêtres directs, nous 
voyons qu'il devait tout d'abord songer à son pére Indravarman et à sa mére Indra- 
devi, puis à son grand-père et à sa grand-mère maternels. Mais il n'avait pas à se 
préoccuper de ses grands-parents paternels, parents d'Indravarman, puisque ces 
derniers étaient déjà honorés à Práh Kô. Cette raison nous paraît plus probable 
que celle, également possible, de la prédominance de la lignée maternelle sur la 
lignée paternelle. Pour ses parents et ses grands-parents, quatre tours-sanctuaires 
suffisaient donc au lieu de six. C'est exactement ce que nous trouvons à Lolei, 
confirmé d'une part par les inscriptions citées qui parlent, par deux fois, de + quatre 
images» (donc de quatre tours-sanctuaires), el aussi par les inscriptions khméres 
sur les tours-sanctuaires elles-mêmes qui donnent les noms du père et de la mère 
de Yacovarman, et de son grand-père et de sa grand-mère maternels. Quant au 
temple méme, nous savons par la stèle de Lolei qu'il était consacré à r Cri-Indra- 
varmecvaras (ISCC, p. 409), c'est-à-dire qu'il portait, comme Präh Kô, le 
nom du principal personnage qui y était honoré, le roi Indravarman. 

Les travaux de M. Marchal en 1951 ont encore confirmé ces conceptions déjà 
rédigées. Le soubassement de Lolei n'a été conçu que pour quatre tours-sanctuaires. 
Quant à la position bizarre de l'escalier d'accès placé de côté, axé sur deux des 
tours-sanctuaires, ce qui avait donné l'idée qu'il pouvait y en avoir eu deux autres 
de l'autre côté pour rétablir la symétrie, elle s'explique. L'escalier était axé sur les 
tours-sanctuaires consacrées aux parents royaux; les deux autres tours-sanctuaires 
sur le cMé n'étant dédiées qu'aux grands-parents maternels. 

Remarquons que ce n'est plus comme à Práh Kö sous un nom uniquement divin 
2 celui 4 qui est dédié le Tm m est nommé, mais selon la formule qui, d'aprés 

Cœdès, devint fréquente dès lors pour l'hommage funèbre, sous le nom humain, 
accompagné du titre de «varman», et uni au nom de Civa (Indravarma — igvara). 
Peut-être était-ce — idée suggérée par M. Cœdès — pour différencier cette statue 
funèbre du liñga Indrecvara de Bakon. 


Plus tard, Yacovarman construisit son rtemple-montagne z, le Phnom Bakhéa, 
en fondant la ville qui porte son nom, la plus célébre ville khmére, Yacodharapura 
(Angkor). C'est un «temple-montsgne» par excellence puisqu'il est sur le sommet 
d'une colline naturelle et qu'il comporte cependant la «pyramide à gradins» qui 
vient coiffer le haut de la colline. Il est de plus le centre de tout un ensemble d'ave- 
nues, de constructions et d'une enceinte. Enfin son liñga central, nous le savons 
pe textes postérieurs (BEFEO, t. XI, p. 396 et t. XV, p. 365), se nomme 

açodhareçvara, nom du roi uni à celui de Civa, sans le titre de «varman =, appella- 
tion normale, nous l'avons vu, des liüga royaux des «temples-montagnes». Cette 
fondation du rtemple-montagne» central d'Angkor par Yaçovarman est confirmée 
par l'inscription de Sdòk Käk Thom qui précise (partie khmère de l'inscription 
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D 12-13, BEFEO, t. XLIII, p. 113) : «Alors S. M. (les Pieds Sacrés) Paramaci- 
valoka (Yagovarman) établit la ville royale de Cri-Yacodharapura (Angkor) et emmena 
le roi-dieu de Hariharälaya en cette ville. Alors S. M. Paramacivaloka érigea le Mont 
Central. Le seigneur du Civicrama fonda un saint liga au milieu», On avait long- 
temps cru que ce «mont central» était le Bayon, centre de la ville plus récente, ce 
qui faussait toute la chronologie khmére. Apercevant cette erreur, nous avions 

posé tout d'abord un autre centre qui a dû exister à une époque intermédiaire. 
C'est V. Goloubew qui, grâce à des études de cartes vérifiées par des tions 
en avion, a pu retrouver le plan de la ville primitive ayant au centre le Phnom 
Bákhéñ (V. Goloubew, Le Phnom Bäkhèñ et la ville de Yagovarman, BEFEO, 
t. XXXIII, p. 319, et Nouvelles recherches autour du Phnom Bäkhèñ, BEFEO, 
t. XXXIV, p. 576). Matheureusement nous ne connaftrons jamais le texte de consé- 
cration du Phnom Bäkhè et l'attribution des quatre tours-sanctuaires qui entou- 
rent le sanctuaire central. En effet, cette stèle de consécration a été retrouvée mais 
son texte en est totalement effacé par les intempéries. 

Trois collines se dressent dans la plaine d'Angkor. Pourquoi le Phnom Bäkhèñ 
fut-il choisi? Parce que, dit-on, le Phnom Bok est trop considérable en masse et 
superficie pour être englobé dans une ville, et le Phnom Krom trop près du Grand 
Lac. Le Phnom Bok écarté vu sa taille, il est —— vraisemblable qu'on 
ait désigné celle des deux hauteurs qui était la plus proche du bassin de Yacovar- 
man (Yagodharatatáka) car ce dernier existait déjà, nous l'avons vu, comme bassin 
des grands ermitages fondés par Yacovarman auparavant. Il devint alors le bassin 
oriental d'Angkor (Baray oriental). H est même possible que l'emplacement d’Ang- 
kor, si proche de l'ancienne capitale, ait été choisi pour utiliser le bassin de Yago- 
varman déjà creusé. 


L'inscription de Baksei Cämkrön nous donne, comme —— les insert 
tions digraphiques, l'indication précise des trois sortes de fondations qui, d'ap 
nous, se succèdent en général dans un règne, en les présentant également par ordre 
d'importance, c'est-à-dire en ordre chronologique inversé. Elle mentionne d'abord 
le «temple-montagnez, le Phnom Bäkhèñ, en comparant son sanctuaire central 
entouré de quatre tours-sanctuaires aux cing sommets du Meru; elle désigne ensuite 
le «temple aux ancêtres», Lolei, par l'ile au centre du bassin d'Indravarman sem- 
blable à l'océan; elle termine par le bassin creusé au début du règne et nommé 
Cri-Yacodhara. Quant aux cent dieux mentionnés, le chiffre est dépassé méme si 
on ne compte que les statues ou liñga que devaient contenir les sanctusires et 
templions du seul Phnom Bäkhèñ. La stance est donc parfaitement juste n". 29, 
dans la traduction de M, Cœdès, JC, IV, p. 98) : «Sur les cing sommets d'un Meru, 
comme si g’eüt été sur les cinq sommets du mont (Meru), ainsi que dans une fle 
du nr p (Yagovarman) a établi plus de cent dieux, et il a creusé le bassin 
de Yacodhara. » 

Yagovarman, on le savait depuis longtemps, avait cessé de ‘régner en 910. 
Son fils serait monté sur le trône dès goo d'après la lecture récente d'une inscri 
tion par M. Cœdès. Le règne de Yacovarman se trouverait ainsi réduit à onze ans. 
Ce court règne surprend devant l'ampleur de ses fondations. Mais la puissance 
khmére semble avoir été très développée par Indravarman, et Yacovarman parait 
avoir fait figure de grand roi car l'inscription de Bakséi Cämkröh indique qu'il 
fut «le maître suprême de la terre qui a pour limites les Süksmakamrata, l'océan, 
la Chine et le Champa » (stance 27), et ses inscriptions digra hiques sont répandues 
sur une surface considérable. Le Phnom Bäkhön et les deux autres temples de 
méme style sur les deux autres collines de la plaine d'Angkor — Phnom Bok et 
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Phnom Krom — furent-ils terminés avant goo, ou l'œuvre de Yagovarman fut-elle 
achevée par son fils? Nous ne savons, mais la différence de style entre Lolei (893) 
d'une part, et le Panom Bikhéú, le Phnom Bok et le Phnom Krom d'autre part 
est si nette qu'il semble curieux qu'un intervalle de moins de sept ans les sépare. 


Le «temple-mausolées est-il né du temps de Yagovarman ou même déjà du 
temps d'Indravarman? C'est possible mais non certain. Si une expression de la 
stèle de Bako semble indiquer un édifice devenu publie à la mort du roi, la pré- 
sence d'une statue funéraire d'Indravarman à Lolei fait se demander s'il pou- 
vait avoir également un temple-mausolée. Pour Yagovarman, le nom de la ville 
d'Angkor (Yagodharapura) et le fait que Räjendravarman, revenant à Angkor près 
de cinquante ans plus tard, ait dû consacrer aussitôt un nouveau lieu de culte du 
liùga royal (voir p. 12-13-16) incite plutôt à croire que le Phnom Bákhéá a été 
«temple-mausolée s. 


Entre le second et le troisième règne dont nous pouvons suivre en détail les 
fondations, de la mort de Yagoyarman en goo à l'avènement de Räjendravarman 
en 944, 44 années s'écoulent et quatre rois se succèdent, deux règnes d'une 
certaine importance, deux courts et, semble-t-il, sans fondation d'aprés le silence 
de l'inscription de Bakséi Cámkróñ Ses p. 658). Ces règnes alternent. C'est 
d'abord celui du fils de Yaçovarman, Harsavarman 1*, de goo à gaa environ, 
suivi du trés court règne de son frère Icanavarman IÏ (sans fondation impor- 
tante semble-t-il). Puis vient le e de Jayavarman IV le grand constructeur 
qui crée une capitale nouvelle à Koh Ker, fait déjà presque acte royal par ses 
consécrations dès 921 et régna certainement de 928 à 942, suivi des deux ans 
de > de son fils Harsavarman II (942-944, également sans fondation croyons- 
nous). 


Aucune inscription de consécration ne nous est parvenue du fils et successeur 
de Yagovarman, Harsavarman I*" qui régna, semble-t-il, plus de vingt ans. Notre 
seul document est la stance 3a de l'inscription postérieure de Bakséi Cámkróú 
gravée par Räjendravarman en 948. Cette stance est assez obscure et comporte 
différentes interprétations. La voici d'après la traduction de M. Cadés, /C, IV, p. 99: 
«Pour l'augmentation du dharma de ses parents, il a, suivant la règle, érigé ici 
des images d'or des deux Igvara (Civa et Uma), et au pied de l'Indradri (colline 
min e des images de l'ennemi de Mura (Visnu) et de deux Devi (divinités fémi- 
nines) ». 

On comprend mal s'il s'agit d'une ou de deux fondations, mais il est probable 
qu'il n'est question que d'une fondation unique. Si tel est le cas, il faudrait admet- 
tre — ce 2 est fort possible et ce qu'on a cru jusqu'ici — que l'Indrädri (colline 
d'Indra) désigne le Phnom Bäkhèñ au pied duquel est Bakséi Cämkrön. Nous 
savons que le liiga adoré au Phnom Bikhön se nommait (ri-Yagodharegvara et 
c'était sans doute le nom du temple, mais la mention pour le Phnom Bakhóñ de 
Yaçodharagiri (montagne de varies n'apparaît à notre connaissance que dans 
. l'inscription de Sdök Kak Thom de 1152, c'est-à-dire plus de deux siècles après 

le règne d'Harsavarman I**. Au début du x" siècle la colline pouvait fort bien se 
nommer Indradri. Elle pouvait d'ailleurs se nommer indifféremment des deux 
noms ; nom ancien et nom lié à Yacovarman. 

De toutes façons, ici, à Baksëi Cämkrön, L avoir existé une fondation d'Harsa- 
varman 1”, fils de Yagovarman. Cette fondation, d'après l'inscription, semble bien 
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être un «temple aux ancêtres» puisque le mot edharmar a, chez les Khmérs, 
un sens funèbre marqué et qu'il s'agit du dharma de ses parents. Il semble méme 
que «suivant la régle» confirme ce devoir royal primordial. Et — nous devons ces 
indications à M. Boisselier — les trois Lours-sanctusires de Pràsàt Bei proches et 
du style du Bäkhön ainsi que d'autres restes pourraient y répondre. Mais ce que nous 
voyons maintenant à Bikséi Cámkrói méme, c'est très nettement un «temple-mon- 
tagne». Bien que de petite taille, la z pyramide à gradins» est fort remarquable. 
C'est, peut-ttre, le premier exemple d'une dee de ce genre harmonieuse et 
relativement élevée par rapport à sa largeur. Les deux étaient peut-être déjà unis 
comme ils le seront plus tard au Mébón oriental, En effet l'inscription de Rajen- 
dravarman, dés 948, indique qu'il a probablement construit, en tout cas recouvert 
de stue, la tour-sanctuaire qui surmonte cette pyramide A gradins, mais cette der- 
nière peut fort bien être d'Harsavarman I, car l'inscription de Bakséi Cámkróñ 
ne semble pas correspondre à la consécration du «temple-montagne s de Raj 
varman : elle ne mentionne pas la fondation d'un liüga royal portant le nom du 
roi, mais indique l'érection d'une «image en or» T est sans doute ajoutée, rem- 
plaçant peut-être l'ancienne image disparue (voir p. 674)? De plus, aprés la stance 3a 
consacrée aux fondations d'Harsavarman [*', l'inscription porte un rond avec 
un point, ce qui précise, dans les inscriptions khmöres, la fin d'un passage, comme 
si la première partie de l'histoire de Bükséi Cämkröh se terminait là. Si Bakséi 
Cimkróñn n'est pas le «temple-montagne» de Rajendravarman, cette pyramide à 
degrés aurait donc chance d'être celui d'Harsavarman I", devenu peut-être son 
«temple-mausolée», ce qui pouvait l'avoir rendu impropre à servir au culte royal 
sous Räjendravarman. La première partie de l'inscription pourrait le désigner. 
Quant aux tours-sanctuaires pour les ancétres, trés nettement indiquées dans 
l'inscription de Bakséi Cámkróñ comme étant «ici», il n'est pas impossible qu'elles 
se soient trouvées autour de la pyramide à degrés et qu'elles aient disparu. La 
restauration même de Rajendrayarman suppose une destruction qui a pu atteindre 
les tours-sanctuaires au pied de la pyramide à degrés ainsi que le sanctuaire la 
couronnant, la pyramide seule, plus massive, ayant résisté. Mais ce ne sont là 
que de trés fragiles hypothéses, directions de recherches plutót que résultats 
acquis. 


Vient ensuite le court règne du frère d'Harsavarman I**, lcanavarman Il, règne 
sans fondation importante si nous en croyons le silence de l'inscription de Bàkséi 
Cámkróá. 


Il n'en est pas de même de son successeur, le roi Jayavarman IV, à qui nous devons 
les monuments de Koh Ker (anciennement en sanscrit : Liñgapura, en khmèr + 
Chok Gargyar) qu'il fonda d'après l'inscription de Bakséi Cämkrön (st. 35). 

Les débuts du règne de Jayavarman IV sont assez obscurs. Ce fut sans doute 
un roi —— bien qu'il fit le beau-frére de Yacovarman. Le début de son 
règne semble être 938, mais, dés 931, des inscriptions de lui sont gravées au 
Prasat Thom de Koh Ker, dans le temple, mais non sur la pyramide formant «temple- 
montagnes qui a chance d'étre postérieure, A ce moment, le nom du dieu est 
Tribhuvanecvara (r Civa, maltre des trois mondes»), mais il est fort possible que 
le libga royal ait eu ensuite sur la pyramide à degrés un autre nom ant le nom 
de (iva au nom du roi, Gri-Juyeçvara par exemple. Ce qui est curieux, c'est que le 
linga royal devarajya ou devarája, en khmér vrah kamrate ang jagat ta räjya, 
dont le culte eut forcément lieu à Koh Ker pendant le règne de Jayavarman IV 
d'après l'inscription de Sdók Käk Thom, figurait déjà en 921 (Cedés, 1C, 1, p. 68). 
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Cela n'indique pas qu'il soit différent du liga qui sera plus tard sur le «temple- 
montagne» car il n'est pas impossible qu'avant la construction de ce monument 
un culte de ce liga ait été célébré sur une construction provisoire, certains indices 
semblent l'indiquer pour le règne plus ancien de Jayavarman HI, et, plus tard, 
pour le début du règne de Rájendravarman. 

Nous n'avons malheureusement, pour le régne de Jayavarman IV, ni inscription 
de fondation de «temple aux ancétres», ni inscription de fondation de rtemple- 
montagne». Un bassin, à Koh Ker, pourrait fort bien répondre aux travaux d'uti- 
lité publique. Parmi les nombreuses tours-sanctunires, certaines avaient sans doute 
été consacrées aux ancêtres, Enfin, ce qui est plus net, la pyramide à gradins du 
Prasat Thom est un stemple-montagnes très caractérisé. Cette pyramide, moins 
vaste que certaines pyramides précédentes, est, peo beaucoup plus haute 

rapport á sa largeur et ainsi fort audacieuse. Les inscriptions (deux fois à Koh 
uis à Bakséi Gimkréa) la considèrent comme un monument surprenant. 
La Sins constamment employée est difficile à traduire mais indique, d'aprés 
M. edis, "on a élevé un liga à «neuf fois neuf coudées», ce qui correspond à 
la hauteur de la «pyramide à s» de Koh Ker : «A Liügapura, dans un lieu 
éminent, il a érigé, exploit difficile, un linga de Carva (Civa), placé à une hauteur 
de neuf fois neuf coudées, avec les images de Brahma et d'autres dieux» (Cedés, 
IC, 1, p. 60, 67, 70 et nouvelle traduction de l'inscription de Büksei Cämkrôn, 
stance 37). Ce liga n'a pas été retrouvé, croyons-nous, mais jucher à cette hauteur 
les morceaux pesants de l'admirable et lourd piédestal qui s'y trouve encore est 
déjà — M. Boisselier nous l'a fait remarquer — un exploit bien étonnant. 

M Cœdès croit retrouver, dans les tours-sanctuaires du Prasat Thom qui pré- 
cèdent la pyramide à gradins à l'Est, les dispositions habituelles du culte royal. 

Nous avons vu précédemment (p. 65 6) les raisons qui tendent à faire croire que 
ce Prasat Thom de Koh Ker pouvait étre devenu le temple-mausolée de Jaya- 
varman IV. La seule inscription de Koh Ker à tendance funéraire qui nous soit 

e est celle du Prasat Damréi destiné au frére utérin du roi, sans doute mort 
jeune, «Ce Cri Jayavarman, victorieux, a érigé ce liga de Civa, destiné à obtenir 
dans l'autre monde une juste situation en faveur de son frère aîné, né de la même 
mire, appelé du nom fortuné et significatif de Rajendravarman, le premier de ceux 
i ent en — renommée, vertu, intelligence et richesse» (stance 19, 

ès, IC, p. 61). 

Nous —— peut-&tre ici une conception venant appuyer le lien «temple- 
mausolée», «temple-montagne » (voir p. 656). M. Boisselier, qui nous a signalé cette 
inscription du präsät Damréi, a été très frappé par certaines pyramides à gradins 
de petite taille accompagnant des temples du xu* et du début du xn" siècle. Ces 

ides semblent correspondre à une forme ancienne plus simple, piédestal 
seulement, que nous rencontrons justement au präsät Damréi de Koh Ker. Le lien 
est dans les éléphants. On voit ces éléphants constamment aux quatre coins des 
gradins des «temples-montagnes> jusqu'à la fin du x* siècle où, les grandes 
pyramides à gradins, ils sont remplacés par des tours-sanctuaires. Or, l'éléphant a, 
dans l'Inde, un — — du kailàsa d'Ellora, ete.!!!). Ces éléphants 
se retrouvent au präsät Damrei de Koh Ker, d'où son nom (Lunet de la Jonquière 
les mentionne), et également à un petit temple annexe (nommé Prah Damröi à 
cause des p s u Prah Khan de Kampoù Thom (BEFEO, t. XXXIX, p. 214) 
Un des éléphants de ce dernier temple se trouve au Musée Guimet et, d'aprè: 
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M. Boisselier, des détails de harnachement indiqueraient qu'il est nettement posté- 
rieur aux éléphants du x* — des grandes no à — Lui-méme = 

i ide à i "il accompagne peuvent donc contemporains du 
rd dE Pih Klin de Kómpos Thom ou mém ` être erne sa car le 
style du u — Des petites pyramides à gradins analogues existent 
également à ala, à Bantäy , temple funéraire édifié par Jayavarman VII 
pour son fils, alors qu'elles ne figurent pas dans les grands temples funéraires, 
«temples aux ancêtres», édifiés par ce roi pour ses parents : Tà Prohm et Práh Khán 
d'Angkor. Ainsi, pour les deux les de temples de cet ordre dont la destination 
nous est connue : prisit Darii de Koh Ker et Bantiy Chmár, il paraît s'agir 
d'hommage funéraire à des personnages morts jeunes mais qui, autrement, auraient 
régné. Est-ce plus qu'une coincidence? Nous ne savons, mais on peut se demander 
si la présence des éléphants et de la pyramide de petite taille n'indique pas un 
stemple-montagne-mausolée» en réduction? Ce serait ainsi une présomption de 
plus pour la liaison «temple-montagnes royal et «temple-mausolées. 


Aucune indication à donner sur le court règne de deux ans du fils de Jayavarman IV, 
Harsavarman IÍ (942-944) qui semble d'après l'inscription de Büksei Càmkròn 
n'avoir eu le temps de consacrer ni un «temple aux ancêtres», ni un «temple- 
montagne y. 


Nous voici donc parvenu au troisiéme e sur lequel nous avons des indications 
précises, celui de Rajendravarman (944-968). C'est au point de vue des fondations, 
un des plus curieux à étudier. Ce qu'a voulu réaliser ce roi paralt encore assez 
obscur. Mais. alors que le redoublement Mébón oriental puis Pré Rup dans le 
méme règne avait lé toutà fait inexplicable avec la seule conception du «temple- 
montagnes consacré au linga royal, on comprend mieux, avec l'opposition du 
t e aux ancétres» et du «temple-montagnes, qu'un méme roi ait pu faire 
construire ces deux monuments à neuf c di distance : essai de syncrétisme, 
suivi de disjonction, peut-étre. 

Rappelons que si les premières fondations de Rájendravarman semblent, d'après 
les inscriptions, étre en dehors des capitales de Koh Ker et d'Angkor, le souverain 
regagna bientòt cette dernière ville, y ramenant, dit l'inscription de Sdók Kak 
Thom, le roi-diev. ll s'efforça alors — M. Cœdès nous l'a signalé — de se rattacher 
à l'ancienne tradition, se réclamant de son oncle, Yagovarman, le fondateur d'Angkor, 
et du pére de celui-ci, Indravarman. 


Songea-t-il aux fondations d'utilité fabio dès le début de son règne? C'est 
—— mais ce sont des inscriptions tivement tardives (Bit Cüm, 960, 
Rup, 961) qui nous l'indiquent. «Il restaura la sainte ville de Yagodharapura 
demeurée longtemps vide», dit l'inscription de Bat Cúm en tête des fondations 
(stance 13, J. As., septembre-octobre 1908, p. 239), stance reprise presque 
textuellement mais autrement placée dans la stéle Se Pré Rup (stance 274, 
Cordis, IC, 1, p. 139) : «Aprés avoir restauró cette ville glorieuse (Yacodharapura) 
[devenue] invisible, il la remplit... ». De plus, la même inscription de Pré Rup 
précise au début des fondations (stance 268, Cedés, IC, 1, p. 138) : «Aux dieux 
érigés par les rois Cri Indravarman, Gri Yagovarman et leurs successeurs, il confirma 
les éléments du sacrifice fixés par ces rois». La tour-sanctuaire de Bàksèi Cámkrób 
répond peut-être à ce texte. En effet, M. Cœdès croit que le mot upaskr de la stance 
de consécration de l'inscription de Bakséi Cämkrön (stance 45) peut se traduire 
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«ajouter», ce qui donne la traduction suivante : «Ce roi habile, doué d'une vision 
divine. a ajouté cette incomparable i en or de Paramecvara, avec les rites 
“propria, et la splendeur de ce präsä décoré de stuc» (traduction de M. Cedés, 

, IV, p. 100). Ainsi Rajendravarman annoncersit à Bàkséi Cámkróü, en 948, la 
ion d'une fondation antérieure d'Harsavarman I**, la tour-sanctuaire pro- 
bablement édifiée alors d'après certains détails des colonnettes (ou peut-être 
seulement recouverte de stuc) au sommet de la pyramide à degrés pourrait répondre 
à la stance de Pré Rup relative à la confirmation de fondations antérieures et, le 
roi n'étant pas revenu immédiatement à Angkor au moment de son couronnement, 
faira partie des œuvres d'intérêt public généralement exécutées dés le début du 
règne. 


Passons maintenant au «temple aux ancêtres» de Räjendravarman. Le Mébòn 
oriental est consacré en 952 mais son inscription ainsi que celle de Bàkséi Cámkróñ 
signalent d'autres fondations moins importantes qui semblent l'avoir précédé. 
Avant de parler du Mébón oriental lui-m&me, l'inscription de cet édifice (stance 202, 
BEFEO, t. XXV, p. 350) mentionne qu'il (Hüjendrevermas) érigea «pour l'aug- 
mentation du dharma de ses ancêtres» (dharma, répétons-le, a un sens funèbre 
chez les Khmèrs) eun linga de Carva (Civa) et deux Carvani (deux statues féminines 
de l'épouse de Civa)». C'est peut-étre une premiére fondation, en attendant le 
sanctuaire définitif, pour son pére, sa mére et sa tante, que nous retrouverons, les 
deux premiers au Mébôn oriental, la dernière à Prè Rup. Où se trouvait la fonda- 
tion? D'aprés l'inscription que nous venons de voir (celle du Mébón orie 
cette première fondation e être à Civapura et non à Angkor. M. Cœdès s'est 
demandé un instant si on ne pouvait pas comprendre l'expression «au méme endroit» 
(stance 202 de l'inscription du Mébôn oriental), comme se rapportant à l'endroit 
où se trouvait l'inscription elle-même, c'est-à-dire à l'ile du bassin oriental d'Angkor 
où sera construit le Mébén oriental el où, en effet, l'inscription de Bäksti Camkrda 
situait en 948 un liñga et des images. Quoi qu'il en soit, cette inscription de Bakséi 
Cámkrón est formelle danssa stance 44 (traduction de M. Cœdès, IC, IV, p. 109) : ell 
(Rajendravarman) a installé... dans l'île du bassin de Yacodhara un linga et des 
images». Nous voyons ainsi que, dés le début du régne, la fondation d'un «temple 
aux ancötress a préoccupé J et qu'une premiére préfiguration en 
existe à Civapura peut-être ou déjà dans l'ile du ¡aten oriental d' r. En tout 
cas, dans cette fle se trouvaient, avant la consécration du Mébón oriental, un liga 
qui pouvait être le liga royal et des statues divines. 

En 95» le Mébòn oriental est consacré, première e fondation de Räjen- 
dravarman : cing tours-sanctuaires de taille normale placées pour la premiere fois 

— à gradins entièrement en maçonnerie mais une pyramide peu 
élancée. Que ce temple soit bien un «temple aux ancêtres», nous ne pouvons en 
douter. L'inscription de fondation (BEFEO, t. XXV, p. 309 et suiv., trad. Finot), est 
en effet formelle. À la stance 207 (BEFEO, t. XXV, p. 351) elle mentionne : «deux 
statues de Civa et de Parvati, son épouses, «pour le bonheur» et «à la ressemblance » 
de ses père et mère. Ce sont là phrases traditionnelles indiquant l'union d'un 
défunt avec le dieu et désignant nettement ainsi des statues funéraires. Or, le père 
et la mère de Rajendrayarman, ancêtres directs par excellence, n'avaient pas régné 
sur Angkor car Räjendravarman était d'une lignée parallèle. Sa mère, comme la 
femme de Jayavarman IV, était la sœur de Yagovarman. Quant à ses gran x 
le roi n'avait sans doute pas à s'en préoccuper car ses grands-parents paternels 
étaient sans doute inconnus et de petite noblesse et cette lignée a peut-être été 
toujours considérée comme secondaire et ses grands-parents maternels étaient 
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Indravarman et Indradevi déjà sanctifiés à Lolei par Yagovarman. De plus, ce 
temple du Mebön oriental était situé dans l'ile au centre du bassin oriental d’Angkor. 
Rajendravarman plagait ainsi son «temple aux ancêtres» au milieu du bassin creusé 
par son oncle Yagovarman, le fondateur d'Angkor, comme ce dernier avait placé 
son propre «temple aux ancttres=, Lolei, au milieu du bassin creusé par son 
à Hariharälaya. Quant au liga du Mébôn oriental, il est pm sage de l'obten- 
tion du ciel et de la délivrance» (stance 206, BEFEO, t. , p- 351), phrase à 
résonance funéraire trés marquée. Enfin l'inscription de Pré Rup, neuf ans aprés, 
indique (stance 269, Cœdès, IC, p. 138) : « le bassin de Yagodhara fait 
par Gri Yaçovarman, ce roi actif (Rajendravarman) fit apparaitre une œuvre 
méritoire (un dharma) qui était encore invisible». Or, nous l'avons dit à 
lusieurs reprises, d'après M. Cœdès, dharma a un sens funéraire chez les 
rs. 

Mais ce qui est curieux et nouveau, c'est que le Mébón oriental, qui répond à 
l'idée du «temple aux ancêtres», croyons-nous, puisqu'il est en partie consacré à 
des ancêtres directs n'ayant pas régné à Angkor, est également, sans contestation 
possible, un «temple-montagne >. Peut-être est-ce ce syncrétisme original qu'indique 
cette curieuse mention de l'apparition du edharma invisible»? En tout cas le Mébèn 
oriental est une « pyramide à — avec, au sommet, la tour centrale contenant 
le hana portant le nom de Gri-Rajendregvara (stance 2 18, BEFEO, 1925, p. 352), 
c'est-à-dire le nom du roi lié à celui du dieu sans l'appellation de «varman», nom 
habituel des liga royaux des «temples-montagnes». b. plus, ce liñga est accom- 

gné des huit marti symboliques de Civa sous la forme de «lihga» vow 208, 
BEF. EO, t. XXV, p. 35), qui est également caractéristique du «temple-montagne 
royal». «Et ee grand guerrier qui àccomplissait les devoirs d'un roi érigea les 
statues de Visnu et de Brahms de même que huit liñga du (dieu) aux huit formes 
(Gire) ». Nous retrouvons donc là tout ce qui— nious l'avons vu plus haut — indique 

e ctemple-montagne n. 

Pourquoi, demandera-t-on, cette union des deux types de temples : «temple aux 
ancêtres» et «temple-montagne» jusqu'ici séparés et qui le seront de nouveau plus 
tard sous Jayavarman VII? Pourquoi ce «temple aux ancêtres», généralement le 
premier des deux, est-il en méme s «temple royal»? Pourquoi cette hate 4 
construire un «temple-montagne»? Il n'est pas impossible, nous l'avons dit, que la 
transformation en «temples-mausolées» du Phnom Bàkhèn DAS p. 671) et de 
Baksei Camkréa (voir p. 672) ait empêché de célébrer le culte du liñga royal sur ces 
deux etemples-montagness. L'inscription de Bakséi Cimkrda, dans la stèle de 
consécration, ne mentionne pas de liga portant le nom du roi lié à celui de Giva. 
Il est ainsi presque certain que ce n'est pas le «temple-montagne» de Räjendra- 
yarman. L'inscription de Bäksei Cámkrón signale déjà par contre (stance 44, 
voir p. 675) un lihga dans l'ile du bassin oriental, quatre ans, semble-t-il, avant la 
consécration du Mébón oriental. Si le Phnom rm et Bàkséi Cámiróñ étaient 
impropres au culte royal, peut-être fallait-il, dès le retour à Angkor, un lieu oü soit 
éventuellement exécuté le rituel du devaräja, du roi-dieu, qui devait être célébré 
dans chaque capitale nouvelle, l'inscription de Sdók Kak Thom nous l'assure voir 
p. 653) et si, comme nous le croyons, ce devaräja était identique au linga du 
«temple-montegne», peut-être fallait-il que ce lieu de culte provisoire soit plus 
qu'une chapelle de palais, peut-être déjà une «pyramide à degrésa au besoin en 
matériaux périssables? Ce serait alors — mais avouons que c'est une bien frêle 
hypothèse — cette nécessité d'avoir vite un «temple-montagne» qui aurait poussé 
Rajendravarman à unir en un synerétisme audacieux «temple aux ancêtres» el 
etemple-montagne du liiga royal»? 
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Neuf ans aprés la consécration du Mébén oriental (992), c'est, toujours par 
Rajendravarman, celle du Pré Rup (96 1) qui, lui, est purement « temple-montagne ». 
C'est une «pyramide à ins» de latérite rouge, entièrement en maçonnerie, aux 
arêtes vives, à l'aspect dégagé, audacieuse et belle, beaucoup plus hardie que celle 
du Mébôn oriental et ayant quand même, au sommet, les cing tours-sanctuaires en 
briques de taille normals et les tronçons de galeries sur les gradins, Dans le sanc- 
tuaire central, un liga porte le nom du roi lié à celui de la divinité avec une mention 
supplémentaire que nous étudierons plus loin. On y voit figurer également les 
huit «mūrti» de (iva. Les humains honorés ne sont pas des ancêtres proches mais 
souvent n'ayant pas régné à Angkor comme dans le «temple aux ancêtres», mais 
un ancêtre fort lointain et peut-être —— (Vigvarüpa, stances 7 et 279, Cadis, 
IC, 1, p. 106 et 140) ainsi que le roi précédent, Harsavarman II, qui n'était pas un 
ancêtre mais un cousin de Rajendravarman, et la mère de ce roi, femme du roi 
constructeur de Koh Ker, reine par conséquent (stances 380 et 281, Cædès, IC, 1, 

- 140). Voilà, autant que nous puissions en juger, les plus pures caractéristiques 
à «temple-montagne royal». 

Le liüga central porte le nom de Räjendrabhadregvara. Sans doute ne pouvait-on 
donner le nom habituel du linga royal — nom du roi uni à celui du dieu et sans le 
titre de rvarman» — à ce nouveau liga, ce nom Rajendregvara étant déjà celui du 
liüga du Mébón oriental, S'il fallait chercher un nom nouveau, on ne pouvait trouver 
mieux que Rajendrabhadregvara pour le liñga d'un «temple-montagne royal». 
C'est en effet 1e nom du roi et celui de Giva (Igvara) avec, entre les deux, la mention 
de «bhadra» ou plutôt le nom du roi joint à Bhadregvara, vieux dieu dynastique 
ou nom particulier de Civa lequel Rájendravarman semble avoir eu une dévo- 
tion particuliére car il avait déjà fait des fondations en son honneur. Que ce dieu soit 
lié à l'idée royale, l'inscription de Sdók Kak Thom nous le prouve ainsi que celle 
du Phnom Sandak, L'inscription de Sdók Kak Thom le met à la place — 
cara 119) : e [Ce maître] généreux donnait sans cesse à Bhadregvara et aux autres 

jeux une masse de richesses. . . » (BEFEO, XLIII, p. 102). Elle parle constamment 
de lieux liés au nom de Bhadregvara : Bhadrayogi..., Bhadrapattana..., Bhadra- 
vasa..., Bhadrädri..., B iri...» Bhadraniketana (stances 3a, 45, 48, 78, 
80, 81, D 45/50, D 100/105, BEFEO, XLIII, p. 96, 97, 99, 122, 123, 139). 
Bha est mentionné aussi dans la stance 203 de l'inscription du Mebön 
oriental (BEFEO, XXY, p. 350) et dans la stance 271 de celle de Pré Rup (IC, 1, 
E nh Le liñga Ld: Pre Rup, Räjendrabhadregyara, serait ainsi — 

és et nous sommes entièrement d'accord avec lui — comme un super-liñga 
royal unissant le roi à Giva sous la forme du vieux dieu dynastique. 

Ce linga était dans la tour centrale. Quatre tours-sanctuaires l'entouraient formant 
avec cette tour centrale les cing sommets du Meru. Dans trois de ces quatre tours- 
sanctuaires étaient, nous l'avons yu, des divinités unies à des humains ayant regu 
les honneurs fundbres (Vigvarüpa, Harsavarman Il et sa mère, femme de Jaya- 
varman IV). Reste une derniére tour-sanctuaire, celle du Sud-Est, la plus noble 
aprés la tour centrale, semble-t-il, car la mention la concernant suit di 
celle du liga central dans l'inscription (stance a 78, Cœdès, IC, I, p- 140). Cette 
tour-sanctuaire est consacrée à un Ígvara (Civa) nommé Rajendravarmegvara, qui 
porte ainsi le nom du roi fondateur du temple lié à celui de Civa, avec le titre de 
«varman», appellation généralement employée, nous l'avons vu, pour les statues 
funéraires, Et cette statue, nous dit l'inscription, a été érigée par le roi «pour sa 
propre prospérité, et comme s'il avait été sa propre substance royale». M. Cœdès 
Voit dans cette curieuse consécration une résonance funéraire et se demande si ce 
n'est pas l'indication que le roi préparait son propre ctemple-mausolées, en y 
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ajoutant par avance la statue généralement honorée dans un «temple aux ancêtres ». 
Au Mébón oriental déjà, le linga était érigó en «gage de l'obtention du ciel et de la 
délivrance». Rájendravarman semble avoir été fort préoccupé de son propre salut. 
De plus, le nom moderne de Pré Rup indique une coutume funéraire («retourner 
le corps»), et une légende funéraire y est ancore attachée. Les noms cambodgiens 
modernes, s'ils sont souvent fantaisistes, reposent cependant, dans certains cas, 
à Prah Khän par exemple, sur une ancienne tradition. Enfin le successeur de 
Rajendravarman, Jayavarman V, semble avoir construit lui-même un «temple- 
montagnes (inscription 978, BEFEO, XXXI, p. 19). Cela voulait-il dire que le 
temple précédent était indi p pour le culte royal? De plus, nous avons déjà 
vu qu'à l'époque précédente le Prasat Thom de Köh Ker avait quelque chance d'étre 
devenu «temple-mausolée s, le roi Jayavarman n'ayant pas été honoré par son fils 
qui paralt n'avoir pas eu le temps de faire des fondations importantes (silence à 
ce sujet de l'inscription de Bàksèi Cämkrön) et sa statue ne figurant ni au Mébon 
oriental, ni à Prè Rup où sont sa femme et son fils (voir p. 656-657). Toutes ces 
présomptions sont trés faibles, avouons-le, mais convergentes. 

Le Mébón oriental nous était apparu comme l'union en un seul monument du 
«temple-montagne» du liòga royal et du «temple aux ancêtres». Pré Rup, au 
contraire, parait revenir à une dissociation de ces deux types puisque c'est unique- 
ment un etemple-montagne royal». Pourquoi Rajendravarman, qui avait déjà un 
«temple-montagne» au Mébôn, en fit-il ainsi un second? Peut-être pour revenir à 
la conception traditionnelle de ses ancétres auxquels il voulait se rattacher, Peut-étre 
encore pour préparer son propre temple mausolée? Sans doute était-il difficile, 
sinon impossible, de transformer un «temple aux ancêtres» en «temple-mausolée »? 
Or le Mébón oriental était consacré à ses ancêtres. De plus, la position insulaire du 
Mébôn oriental (imitée de Lolei), normale pour un «temple aux ancêtres» pouvait 
peut-être devenir gênante pour un rtemple-montagne» royal en empêchant cer- 
taines vastes cérémonies et en forgant, sur un sol moins stable, à construire une 
pyramide à gradins moins audacieuse. Enfin le développement méme des construc- 
tions religieuses au sud du bassin oriental au temps de Rajendravarman, formant 
une véritable «ville de l'Est», symbolisation peut-être d'une nouvelle fondation 
de ville, le roi pouvait être tenté d'y édifier un «temple-montagne» plus beau et 
plus étonnant encore que les précédents, y compris le sien propre. Nous voyons ainsi 

lusieurs arguments qui pouvaient avoir poussé Rajendravarman, en construisant 
ré Rup, à dédoubler sa fondation précédente du Mébón oriental. 


Nous entrons maintenant dans la période intermédiaire (968-1181) oú aucune 
inscription de fondation royale importante n'est T jusqu'à nous. 

Pour les fondations d'utilité publique du d des règnes, certaines vagues 
lueurs émergent. C'est par deux inscriptions de Jayavarman V que nous connaissons 
le nom du liga central de Phnom Bàkhèn et par conséquent le nom du temple 
lui-même : Yagodharegvara. Or ces deux inscriptions, trouvées sur le Bakhén méme 
et assurant la pérénité de la fondation ancienne, sont justement de la première 
année du rógne de Jayavarman V d t. XI, p. 396 et t. XXV, p. 363 à 365). 
Udayadityavarman II (1050-1066) fut très probablement, nous allons le voir, le 
fondateur du Baphüon. Or le bassin occidental d'Angkor (Bàrày occidental) semble 
bien lié au Biphüon. On parle dans une inscription du creusage sous ce règne de la 
mandákini qui a chance d'être ce bassin (Cedés, /C, IIA et 4 et de correspondre 
ainsi aux travaux hydrauliques et aux fondations d'intérêt pr ic de ce règne, ainsi 
qu'à l'opposition symbolique : montagne divine (Je temple) et océan (le bassin). 
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En ce qui concerne les «temples aux ancêtres», le manque d'inscription de fonda- 
tion pos ee les identifications. Tout grand temple construit à plat peut étre «temple 
royal aux ancêtres». Nous ne voyons d'ailleurs — et c'est assez bizarre, — que peu 
de grands temples sans gradins entre la mort de Rajendravarman et le style d'Angkor 
Vat, c'est-à-dire pendant la dernière partie du x" siècle et pendant tout le xr*. 
Le synerötisme inauguré par Rajendravarman se maintient-il? Ce n'est pas impos- 
sible. Les grands temples sans pyramide à gradins réapparaissent parfois avec le 
e d'Angkor Vat (Béh Mili, Bantäy Samré et le temple principal de Pràh 
in de à Thom, etc.). Mais nous ne savons à qui ils sont consacrés. 


Les «temples-montagness, eux, se distinguent facilement. A Angkor méme, 
pendant cette période, quatre «temples-montagnes» nous ont été conservés et les 
traces d'une «pyramide à degrés» de 53 mètres de côté à la base, trouvées par 
Goloubew à l'ouest du Palais Royal (BEFEO, t. XXXVII, p. 652 et 653) corres- 

ondaient peut-être à un cinquième «temple-montagne»? D'autres peuvent avoir 
—— V. Goloubew a découvert également les traces d'une enceinte en matériaux 
non durables, contigué et intérieure à l'enceinte d'Angkor Thom. Si cette enceinte 
en matériaux non durables, est du début du régne de Jayavarman VII, puisque, 
nos travaux semblent l'avoir prouvé, l'enceinte d'Angkor Thom ne date que de la 
seconde période du style du Bayon — il n'est pas impossible que ce voit le Bayon 
méme, dans un premier état, qui en ait été le centre. Si elle est plus ancienne, elle 
suppose au centre un monument — recouvert par le Bayon actuel, temple- 
montagne central probablement, édifice peut-étre utilisé au moment de la prise 
d'Angkor par les Chams en 1177 et peut-étre alors, pour cette raison méme, 
détruit par eux. Mais ce ne sont que de très, très vagues présomptions. 

Les quatre «temples-montagness de cette période intermédiaire encore debout 
sont Tà Keo ou in Kèv, le Phimänakäs, le Bàphüon, Angkor Vat. Pour le 
Baphüon, pour Angkor Vat surtout, l'attribution est à peu prés süre. Il n'en est 

de même pour Ta Keo ou Ta Kay et le Phimiünàkàs. 

Ta Keo ou Ta Kéy, d'après des recherches conjuguées (BEFEO, t. XXXIV, 

- 401 et suiv.) est postérieur à Bantäy Sröi (967) et antérieur aux portes du 
i we (1011 au plus tard, date du serment qui y est gravé). M. Cedés croit 
que Ta Keo ou Ta Kèv est le «temple-montagne » de Jayavarman V (BEFEO, 
t. XXXIV, p. 420) bien que les inscriptions soient trés confuses. Il est en effet 
surprenant, si le giri de l'inscription de Kök Pô, en construction en 978, est 
bien Ta Keo ou Ta Kav, que ce monument soit resté inachevé à la mort du roi = 
1001 et qu'une inscription ait d'un comme du roi qui acheva le 
Hemagiri! La foudre Fam — le — — ne insaiption inédite tra- 
duite par M. Cœdès l'indique — ce présage funeste fit-il qu'on ne reprit les travaux 
que sous un autre régne? C'est possible. Quoi qu'il en soit, Tà Keo ou Tà Kév étant 
encore dans la ville de l'Est et étant antérieur à 1007, d'aprés les inscriptions et 
à 1011 d'aprés son style, il semble devoir étre attribué au régne de Jayavarman V 
ou, ce qui expliquerait peut-étre son manque de décoration, à un de ses brefs 
successeurs 


Le Phimänäkäs, «temple-montagne» nettement caractérisé par sa pyramide à 
degrés est de petite taille et situé dans l'enceinte du Palais Royal. Ce pourrait être le 
etemple-montagne» de Süryavarman I**. II n'est d'ailleurs pas impossible que le 
Phimänäkäs suive de plus prés Bantay Sréi et soit antérieur à Tà Keo ou Ta Kev. 
M. Cœdès, d'après une inscription (BEFEO, XXXIV, p. 426) se demande si ce dernier 
temple au moins sous une première forme ne serait pas le «temple-montagne» 
dont Jayaviravarman surveillait la construction d'un lieu proche. 
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L'attribution du Bàphüon est plus nette. Par son style, ce monument se situe 
entre l'époque du Palais Royal (1011 probablement ou peu avant) et Angkor Vat 
ière moitié du xn* siècle). Or l'inscription de Lovék parlant du roi Udaya- 
ityavarman II (1050-1066) proclame que «voyant qu'au milieu de Jambudvipa, 
la ure des dieux, s'élevait une montagne d'or (Hemädri, le Meru), il fit faire, 
comme par émulation, une montagne d'or (Svarnüdri) au centre de sa ville. Sur le 
fatte de cette montagne d'or, dans un temple d'or, brillant d'un éclat céleste, il 
érigea un liñga de Civa» (stances a3 et 24, Barth et Bergaigne, ISCC, p. 139). 
Un peu plus loin l'inscription spécifie que le liùga était aussi en or. On ne peut mieux 
désigner un =temple-montagne » avec, au sommet, un liga d'or. Le texte ne donne 
fe nom de ce liiga, mais cette inscription de Lovêk n'est pas l'inscription de 
fondation du temple $ or dont il est question. Que ce temple d'or soit le Bàphüon, 
c'est, d'aprés le style, trés probable. De plus, un général victorieux offrant à la 
divinité, suivant la coutume, les richesses qu'il a recues pour ses exploits militaires, 
les apporte au liñga d'or où résidait le moi subtil du roi Udayädityavarman II. 
Or cette inscription a été découverte au pied du Baphion et a chance de s'a pliquer 
à lui ce qui confirmerait son identification avec le temple-montagne de Pinscrip- 
tion de Lov&k, Enfin, Teheou Ta-kouan signale, à la place où se trouve le Bäphüon, 
c'est-à-dire vers le centre de la ville, une tour de cuivre, c'est-à-dire brillante, encore 
plus haute que la tour d'or et dont la vue est réellement impressionnante» (traduc- 
tion Pelliot, BEFEO, t. II, p. 142). Il y a done toutes chances — M. Cœdès l'a 
bien vu (BEFEO, t. XXXI, p- 18 à 23) — pour que le mont central d'or, avec au 
sommet le liga d'or de l'inscription de Lovék soit bien le Bàphüon. 

Pour Angkor Vat, l'attribution à Süryavarman II (1 1 13-aprös 1145) est presque 
certaine. Dès 1920, M. Cedés, grâce au nom d'apothéose du roi gravé sur un bas- 
relief d'Angkor Vat et par élimination l'avait proposé (J. As., 1920, p. 96), et 
l'évolution de l'art khmér reconstituée ensuite le confirme : le style d'Angkor Vat 
se situe en effet entre le style du Biphion et le ate du Bayon; nous avons méme 
contiguité et liaison entre la partie la plus tardive du d'Angkor Vat et le début 
du style du Bayon par le centre du temple de Tà Prohm (entre 1181 et 1186 proba- 
blement) où l'ensemble est déjà du style du Bayon alors que les Apsaras de la partis 
centrale demeurent encore du style d'Angkor Vat. L'attribution est done quasi 
certaine. Il y a également chance, qu'après avoir été le +temple-montagne» de 
Süryavarman Il, Angkor Vat ait été son «temple-mausolées (Cedés, BEFEO, 
t. p. 339 et suiv.). 

Enfin, nous n'avons pas, semble-t-il, de + temple-montagne mausolée » à rechercher 
pour le roi Dharanindravarman II, successeur de Süryavarman Il et père du grand 
roi —— VIL. Ce dernier, en effet, consacre à Dharanindravarman Il, son 
pére, le temple de Práh Khan d'Angkor comme «temple aux ancêtres». Il est done 
assez peu probable que Dharanindravarman II ait construit un «temple-montagne » 
susceptible de devenir «temple-mausolée z, 3 


A travers les deux siècles de la période que nous connaissons si mal, la tradition 
e se maintenir. Mais, pendant ce temps, les coutumes évoluent et se trans- 
orment, s'élargissant, se «démocratisants presque au moins parmi les hautes 
castes! Dès le règne d'Udayadityavarman II, des prérogatives qui semblaient réser- 
vées à la royauté sont étendues à des brahmanes ou pandits, chapelains et conseillers 
royaux semble-t-il. L'inscription de Sdók Kal Thom, qui nous est si utile, n'est pas 
une inscription royale. Celui qui l'a fait graver, à propos d'une fondation en 1052 
et pour aboutir à sa propre apothéose, nons raconte l'histoire de sa famille, famille 
sacerdotale, et c'est seulement par ricochet en quelque sorte que nous pouvons ainsi 
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suivre l’histoire du culte royal à laquelle elle est associée. < Cet homme éminents, 
dit l'inscription, + qui jouissait d'une puissance singulière en raison de sa qualité 
de guru du roi Udayäditya reçut un nom commençant par Dhüli aighri.. . et terminé 
par varman, nom glorieux que nul n'obtint (stance 102, Cœdès et Dupont, BEFEO, 
t. XLII, p. 100). Ce nom, Cri Jayendravarman (même inscription D 64/72, 
BEFEO, t. XLII, p. 126), semble absolument royal, et le liga se nomme, comme les 
statues funéraires royales, Jayendravarmegvara (méme inscription, stance 122, 
BEFEO, t. XLIII, p. 102). De plus, ee prêtre consacra, avec le liga, des statues 
funéraires pour des ancêtres et le guru de sa lignée : « Cet homme bienfaisant érigea, 
selon le rite, avec une image de Hiranyadima (le brahmane souverainement intelli- 
gent qui enseigna sous Jayavarman II les çästra du culte royal) une image appelée 
Civakaivalya-Civägrama (deux des grands ancêtres) égale en majesté à Brahma et 
à Visnu-Civa» (Visnu-Civa en une seule statue est la divinité dite Harihara qui 

tait ainsi d'honorer ensemble deux ancêtres; même inscription, stance 127, 
DEPEO. t. XLIII, p. 103). Enfin, dans l'inscription du Phnom Sandäk en 11 um 
il est question d'un bassin dans le temple de Bhadrecvara qui porte le nom du 
conseiller du roi : Cri Divakaratatáka t 42/44, BEFEO, t. XLIII, p. 148) exacte- 
ment comme les bassins royaux portent les noms d’Indratatäka et de Yaçodharatatäka. 
Ainsi s'affirme peu à peu une tendance qui, sous Jayavarman VII, multipliera les 
statues salvatrices unissant un humain à la divinité, les étendra à une classe sociale 
s'élargissant de plus en plus et à des personnages vivants. 

Autre aspect de cette transformation : le «temple-montagne» d'Angkor Vat est 
un temple vichnouite à caractère trés marqué bien que le culte du liga royal soit 
civaite. Quelle était la divinité de la tour centrale d'Ángkor Vat? Était-ce encore un 
liga royal? C'est peu probable. Ce devait plutôt être une statue de Visnu, Visnu-roi 
sans doute, comme le sera un peu plus tard le Bouddha-roi, statue centrale du Bàyon. 
Nous ne serions pas surpris si la transformation aboutissant au Bayon se faisait déjà 
sentir à Angkor Vat. 


Avec Jayavarman VII (1181 à 1219 environ) nous rencontrons le quatrième 
grand régne dont nous pouvons suivre les fondations. C'est le dernier des grands 
règnes khmèrs, peut-être le plus grand de tous. Nous pouvons ainsi constater 
qu'aprés trois siécles, si les conceptions ont évolué, diversité et rythme des trois 
sortes de fondations semblent s'étre maintenus. 

Aux renseignements des inscriptions s'ajoute pour ce régne mon étude personnelle 
d'évolution des motifs d'art plastique en cours de rédaction : Le probléme. des 
monuments du style du Bayon et Jayavarman VII (cours à l'École du Louvre, résumé 
au Congrés des Orientalistes de 1948, p. 259). 


Nous trouvons tout d'abord, semble-t-il, les fondations d'utilité publique à la 
fois religieuses et sociales. Elles s'imposaient à ce roi bouddhiste, identifié au 
Bodhisattva compatissant Lokegvara, et qui »souflrait des maladies de ses sujets 
plus que des siennes car c'est la douleur publique qui fait la douleur des rois et 
non leurs propres douleurs » — 13 de la stèle des hôpitaux, stèle de Say Fong, 
traduction Finot, BEFEO, t. MI, p. 30). On comprend ainsi que se soient multiplies 
— et gites d'étapes, codifiés dans les inscriptions de Ta Prohm et de Práh 
Khin ——— Que ces gites d'étapes aient été une coutume ancienne qui devint 
d'utilité publique, nous ne pouvons en douter. A la fin du ix* siècle, dans les + ägrama » 
fondés par Yacovarman 1*, une cellule royale lui était réservée comme gite d'étapes 
semble-t-il. Au xi* siècle, la coutume paraît s'être étendue. Il est dit, dans l'inscrip- 
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lion de Sdök Kuk Thom, à propos du pe qui fit graver l'inscription : «Appliqué 
uniquement au bien des autres, il fit des maisons et des temples le long des routes 
pour favoriser les caravanes de voyageurs» (stance 119, BEFEO, t. XLII, É 103), 

Les édifices en pierre de ces hôpitaux et gites d'étapes (cha des hôpitaux 
et dharmarála) ne sont pas contemporains de leur fondation car leur style est posté- 
rieur à celui de Ta Prohm (1186), inauguré sous sa forme primitive cing ans aprés 
le début du régne et dont l'inscription donne déjà une sorte de charte des hópitaux 
indiquant leur nombre à cette date : 102 hópitaux ser 117, BEFEOt. VI, 
p. 80). Ces hópitaux paraissent done avoir été fondés dés le début du régne et, 
cing ans aprés l'inscription de Tà Prohm, 121 gites d'étapes sont mentionnés dans 
l'inscription de Príh Khün. Enfin Jayavarman VII se vante d'avoir également 
creusé un bassin, le grand bassin de Práh Khan consacré au Bouddha, qui vient 
équilibrer le bassin dit Bàrày oriental d'Angkor — et celui dit Bàrày 
occidental (vichnouite) [stèle de Práh Khän, stance 33, BEFEO, t. XLI, p. 288). 
reigi a-t-il fait creuser également le bassin de Srah Sraü —— Bantäy 


Jayavarman VII semble avoir été trés préoccupé de l'hommage religieux destiné 
à son père et à sa mère + Que par les bonnes actions que j'ai accomplies, ma mère, 
une fois délivrée de l'océan des existences, jouisse de l'état de Jina (Bouddha}» 
(stance 141, BEFEO, t. VI, p. 81). Tout naturellement cet hommage aux parents 
se trouve amplifié par le dévelop ement de l'art khmèr et aussi par ce goût effréné 
de constructions qui caractérise Jayavarman VII. Alors qu'en 879 six simples tours- 
sanctuaires alignées en deux rangs suffisaient à Práh Kö pour partieiper & In deli- 
vrance des six ancêtres, Jayavarman VII, vers la fin du xn° siécle, construit deux 
immenses temples (Tà Prohm, pour sa mère et son guru, Práh Khán d'Angkor pour 
son pére le roi Dharanindravarman II avec de nombreuses dépendances de méme 
style (Bantäy Prei, Nak Pan, Ta Sim, ete., pour Práh Khan: Bantiy Kdöi, probable- 
ment, sous sa première forme, pour Tà Prohm). Si on prend l'ensemble des deux 
grands temples Ta Prohm et Príh Khän d'Angkor, sous leur aspect primitif (en 
excluant 4 Ta Prohm les Apsaras de la cour intérieure qui se rattachent au style 
d'Angkor Vat, et, à Práh Khän d'Angkor, quelques adjonctions et toutes les partie 
extérieures, enceintes de domaines, etc., qui n'existent pas dans le primitif de 
Tà Prohm) les deux temples sont exactement de méme style, et ce style est celui de la 
ière période du style du Bayon. Ta Prohm a pu être commencé juste avant 
Prsh Khän d'Angkor et ce dernier, plus arze, dans son plan initial, avoir 
nécessité un temps de construction Ê 3 long. Nous avions fait ces remarques avant 
la découverte de l'inscription de Práh Khän qui vient les confirmer, Elle est en effet 
de cinq ans postérieure à celle de Ta Prohm. Quoi qu'il en soit, ces deux grands 
monuments L Prohm et Prih Khan) sont, aver leurs annexes, les seuls grands 
monuments de cette première période du style du Bayon‘), L'hommage aux parents 
semble donc avoir été la principale préoccupation de la premiére partie de ce grand 
régne, ce qui correspond bien au rythme que nous tentons de dégager. 


Les nouvelles conceptions religieuses de Jayavarman VII semblent se manifester 
seulement au début de la seconde période de son régne. Ce sont les motifs décoratifs, 





„ 9? Une mention peu nette de la stèle de Prásit Tor (stance 25) semble indiquer de plus l'érec- 
= par — VII d'une statue en or de son grand-père maternel Harsavarman frr (Codes, 
,p. 227 ela " 
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évoluant parallèlement ici avec les formes religieuses, qui nous ont permis de dis- 
tinguer trois edes (voir Ph. Stern, — rn — Bayon et 
Jayavarman Vil, en préparation). Un symbolisme nouveau apparalt (tours à visages, 
frontons à grands Lokecvara, géants soutenant le serpent au-dessus des fossés, 
motifs d'angle. avec garuda, éléphants, lions montés sur des éléphants, etc.). Alors 
que, dans la premiere période, le Bouddha était souvent représenté, que les divers 
moments de son existence figurent par exemple sur les frontons de Nak Pain, ce sont, 
à partir de la révolution religieuse, des Lokeçvara qui le remplacent partout, sur les 
frontons notamment, et, dans l'impossibilité de réaliser ce changement à Nāk Pin 
où les frontons existaient déjà, on a ajouté les grandes fausses-portes représentant 
ce Bodhisattva compatissant. Gontemporaines de ce nouveau symbolisme et peut-étre 
en liaison avec lui sont les nombreuses adjonctions aux divers temples bouddhiques 
récents qui, peu à peu, transforment l'apparence de ces monuments : enceintes de 
domaines surajoutées d'abord, suivies de salles ornées de danseuses, galeries pour- 
tournantes enserrant la galerie intérieure, salles de passage. La premiére enceinte 
de domaine surajoutée ainsi paraît être celle du Práh Khan de Kómpóà Thom qui 
répond exactement par son style à celle de Práh Khan d'Angkor : fenétres déjà 
«à store», tours-sanetuaires encore sans visages. On voit que la similitude de nom 
des deux Práh Khán n'est sans doute pas due au hasard. Le nombre d'adjonctions 
au Práh Khän de Kómpóñ Thom et le fait qu'on ait commencé par lui vient peut-être 
de ce que le monument principal était du pére de Jayavarman VII. S'il en était ainsi 
ce serait une adjonction à l'hommage funebre à son père (voir p. 652). Enfin, c'est 
vers la méme époque que nous voyons ajouter aux hópitaux existant déjà et 
aux gites d'étapes les édifices en matériaux durables : chapelles des hôpitaux et 


aT. 


Ces transformations dans la vie religieuse changeront l'aspect du «temple- 
montagne» mais lui laisseront ses caractéristiques essentielles. 

Le rtemple-montagne» de Jayavarman vu est certainement le Bayon, nous le 
savons depuis l'article de M. Cœdès sur la date du Bayon (BEFEO, t. XXVIII, 
p. 88). Ces modifications par rapport aux rtemples-montagnes> antérieurs sont 
assez considérables. La statue centrale n'est plus un lihga mais un Bouddha assis sur 
le serpent Mucilinda qui abrite sa méditation. Cette statue a été retrouvée et elle 
a peut-être une certaine ressemblance avec le roi. La forme méme de la +tour- 
sanctuaire» centrale flanquée de chapelles est nouvelle. Cet aspect est peut-être dû 
au fait que le temple est devenu une sorte de + panthéon» multipliant les divinités, 
multipliant aussi, gráce aux salles de ge, ces statues oà un humain est lié à une 
divinité, tendance existant déjà à Ta Prohm et Práh Khan d'Angkor, La forme n'est 
plus exactement une «pyramide à gradins». Enfin des têtes de Lokecvara 
ornent les tours-sanctuaires propageant la compassion royale dans les quatre 
directions. 

Mais les caractères essentiels du + temple-montagnes demeurent. C'est d'abord 
cette surélévation trés grande du massif central, encore accentuée par des change- 
ments de plans en cours d'exécution. Ce sont aussi ces aspects nouveaux qui ren- 
forcent le ròle de «mont central» du temple, centre du monde des hommes comme 
le montagne divine est centre du monde des dieux : »panthéon» unissant les 
divinités de tous les lieux du royaume, divinités les plus diverses, anciennes et 
contemporaines (les exemples abondent, Cordis, IC, MI, 194, 196, 197); enceinte 
répondant au du grandiose de Jayavarman VII car, répondant aux enceintes de 
domaine de Tà Prohm et des deux Práh Khän, elle est immensément agrandie par rap- 
port à ces dernières et elle est devenue ainsi la première enceinte de ville en maté- 
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riaux durables avec ses fossés comparés à l'océan qui entoure le mont central 
(inscription des Prasat Gru, BEFEO, t. XXVIII, p. 88), soulignant encore cette 
comparaison de la nouvelle, ville royale, fondation peut-être nécessaire pour être 
Cakravartin, avec le monde des dieux. Que l'enceinte de la ville soit bien l'enceinte 
du Bayon agrandie, nous ne pouvons en douter étant donnée l'absence d'enceinte 

roche du temple alors que ces enceintes existent partout ailleurs et étant donnée 
A d iud cg das patat da n VU at da is 
Bàyon. 

Bayon, «temple-montagne» trés net, qui s'o au «temple aux ancêtres » 
construit à plat qu Prohm et Práh Khän Pangkor ait isle mm par rapport 
à eux. En effet, alors que Ta Prohm et la plus grande partie de Prih Khin sous 
leur forme primitive sont, par leur —* nous l'avons vu, de la premiére période de 
l'art da Bayon (ne mordant que légérement sur la seconde période par la partie 
extérieure de Práh Khán), le Bayon ui-méme, dans son état actuel, est entièrement 
de la troisième période, et la partie la plus ancienne qui subsiste, un fronton de 
Lokegvara quasi invisible (L. Finot, Lokepvara en Indochine, Études asiatiques 
publiées à l'occasion du 25* anniversaire de l’ É.F.E.-O., t. 1, p. 227), ne remonte pas 
au-delà de la seconde période déjà avancée, moment auquel correspondent égale- 
ment les portes d'enceinte d'Angkor Thom qui sont, nous venons de le voir, comme 
l'immense enceinte du Bayon lui-même écartée et agrandie à la taille d'une enceinte 
de ville. 


Ainsi, hôpitaux et gites d'étapes, et peut-être bassins, semblent être les fondations 
du début du règne; ensuite, dans la première partie du règne et tout au début de 
la seconde, viennent Ta Prohm et Práh Khin d'Angkor, «temples aux ancêtres» 
dédoublés, construits à plat et augmentés de nombreuses et importantes annexes; 
le Bayon, etemple-montagne» par excellence et centre du royaume, ne viendrait 

e sensiblement aprés, à la fin de la seconde et dans la troisiéme partie du régne. 

ous retrouvons donc, dans ce dernier grand régne, le rythme des fondations 


royales. 


En nous bornant aux quatre seuls règnes dont nous pouvons suivre les construc- 
tions grâce aux inscriptions de fondation, nous voyons donc : 


— Des fondations d'intérót public dès le début du règne, certainement trois fois 
(1°, 2* et 4° da guie) Ant recae la quatrième : bassin de Hariharälaya (Indra- 
varman), bassin oriental d'Angkor et ermitages y correspondant (Yacovarman I**), 
restauration d'Angkor et reconsécration des fondations royales précédentes (Rajen- 
dravarman)? hópitaux, gites d'étapes et bassin (Jayavarman vih; 

— Des «temples aux ancêtres» suivant peu aprés : Práh Kô (Indravarman), 
Lolei (Yagovarman), Mébón oriental [en méme temps «temple-montagne >] (Rájen- 
dravarman), Ta Prohm et Práh Khan d'Angkor [« temples aux ancêtres dédoublis] 
(Jayavarman VII); 

— Des rtemples-montagnes» du liñga ou du culte royal, fondations les plus 
importantes, sensiblement plus tard en général : Bako’ [probablement à peu près 
contemporain comme construction de Práh Kó mais consacré emiten 
(Indravarman), Phnom Bakhéi (Yagovarman), Pré Rup [redoublant le «temple- 
montagne» mais le dissociant du «temple aux ancêtres» en vue d'en faire Tm 
un etemple-mausolée»] (Rajendravarman), enfin le Bayon (Jayavarman VII). 
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C'est la réalisation des principes que nous nous sommes efforcé de dégager au 
dsl dà le priests Medo: 


— Opposition (et parfois liaison) du «temple aux ancêtres» et du «temple- 
montagne >; 


— Rythme des trois moments : fondations d'intérêt public, puis «temple aux 
ancêtres», enfin «temple-montagnes du liñga ou du cole royal, 
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Rècsas cossos, — Ce rythme et cette diversité s'appliquent aux grands règnes dont 
nous connaissons les inscriptions de fondation : varman, Yacovarman I**, Rajendra- 
varman, Jayavarman VII 
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et complique le problème 


eee · * 


Omersa pe ces concertions, — M. Condes indique dans un travail récent (195 1) que des analo- 
pus trouvent non dans l'Inde comme pour la plupart des conceptions khméres mais en 
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